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Lời Đầu Sách 


Đức Phật Thích Ca Mâu Ni là Đấng Chánh Biến Tri, đản sanh vào 
năm 623 trước Tây lịch, tại miễn bắc Ấn Độ, bây giờ là xứ Népal, một 
nước nằm ven sườn dãy Hy Mã Lạp Sơn, trong vườn Lâm Tỳ Ni tại 
thành Ca Tỳ La Vệ, vào một ngày trăng tròn tháng tư. Trước khi thành 
Phật, tên Ngài là Sĩ Đạt Đa Cổ Đàm. Ngài nguyên là Thái Tử của 
nước Ca Tỳ La Vệ, phụ hoàng là Tịnh Phạn Vương, mẫu hoàng tên Ma 
Da. Phật là danh hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải 
thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giác 
ngộ và giải thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ 
“Budh” có nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua 
thiển tập và tu tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí... 
Con người ấy sẽ không bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử 
nữa, vì sự nối kết ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. 

Sau khi đạt được đại giác, đức Phật đã đi đến vườn Lộc Uyển và 
thuyết Bài Pháp Đầu Tiên: Chuyển Bánh Xe Pháp. Ngài bắt đầu 
thuyết giảng: “Này các Sa Môn! Các ông nên biết rằng có bốn Chân 
Lý. Một là Chân Lý về Khổ: Cuộc sống đầy dẫy những khổ đau phiển 
não như già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. Con người luôn chạy theo 
các dục lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy khổ đau. Mà ngay khi có 
được thú vui thì họ cũng nhanh chóng cảm thấy mệt mỏi vì những lạc 
thú nầy. Không có nơi nào mà con người tìm thấy được sự thỏa mãn 
thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là Chân Lý về Nguyên Nhân 
của Khổ: Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng tham dục và vọng tưởng 
chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. Thứ ba là Chân Lý về sự Chấm dứt 
Khổ: Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục và vọng tưởng thì sự khổ 
đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cẩm nghiệm được niềm hạnh phúc 
không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng là Chân Lý về Đạo Diệt Khổ: 
Con đường giúp chúng ta đạt được trí tuệ tối thượng.” Đạo Thánh Đế 
là chân lý thứ tư trong Tứ Thánh Đế, là chân lý diệt khổ, là Bát Thánh 
Đạo. Chân lý về con đường diệt khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. 
Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành 
trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” 
Nói cách khác, kể từ đó, đức Phật đã trở thành một vị đạo sư vô tiền 
khoáng hậu. Ngài đã đi khắp cùng xứ Ấn Độ tuyên thuyết những phẩm 
trợ đạo dẫn tới giác ngộ và quả vị Phật. Đạo Thánh Đế bao gồm những 
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con đường Thánh sau đây: Bát Thánh Đạo, Thất Bồ Đề Phần, Tứ 
Chánh Cần, Tứ Như Ý Túc, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Tứ Nhiếp Pháp, Tứ 
Vô Lượng Tâm, và Tứ Niệm Xứ. 

Tưởng cũng nên nhắc lại, đức Phật đạt được giác ngộ vào năm 35 
tuối cho đến khi Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi, Ngài thuyết 
giảng suốt những năm tháng đó. Chắc chắn Ngài phải là một trong 
những người nhiều nghị lực nhất chưa từng thấy: 45 năm trường Ngài 
giảng dạy ngày đêm, và chỉ ngủ khoảng hai giờ một ngày. Suốt 45 
năm, Đức Phật truyền giảng đạo khắp nơi trên xứ Ấn Độ. Ngài kết nạp 
nhiều đệ tử, lập các đoàn Tăng Già, Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni, thách 
thức hệ thống giai cấp, giảng dạy tự do tín ngưỡng, đưa phụ nữ lên 
ngang hàng với nam giới, chỉ dạy con đường giải thoát cho dân chúng 
trên khắp các nẻo đường. Giáo pháp của Ngài rất đơn giản và đây ý 
nghĩa cao cả, loại bổ các điều xấu, làm các điều lành, thanh lọc thân 
tâm cho trong sạch. Ngài dạy phương pháp diệt trừ vô minh, đường lối 
tu hành để diệt khổ, xử dụng trí tuệ một cách tự do và khôn ngoan để 
có sự hiểu biết chân chánh. Đức Phật khuyên mọi người nên thực hành 
mười đức tính cao cả là từ bi, trí tuệ, xả, hỷ, giới, nghị lực, nhẫn nhục, 
chân thành, cương quyết, thiện ý và bình thản. Đức Phật chưa hề tuyên 
bố là Thần Thánh. Người luôn công khai nói rằng bất cứ ai cũng có thể 
trở thành Phật nếu người ấy biết phát triển khả năng và dứt bỏ được vô 
minh. Khi giác hạnh đã viên mãn thì Đức Phật đã S0 tuổi. Đức Phật 
nhập Niết Bàn tại thành Câu Thi Na, để lại một kho tàng giáo lý kinh 
điển quý giá mà cho đến nay vẫn được xem là khuôn vàng thước ngọc. 
Đức Phật nói: “Ta không phải là vị Phật đầu tiên ở thế gian nầy, và 
cũng không phải là vị Phật cuối cùng. Khi thời điểm đến sẽ có một vị 
Phật giác ngộ ra đời, Ngài sẽ soi sáng chân lý như ta đã từng nói với 
chúng sanh.” Trước khi nhập diệt, Đức Phật đã dặn dò tứ chúng một 
câu cuối cùng: “Mọi vật trên đời không có gì quý giá. Thân thể rồi sẽ 
tan rã. Chỉ có đạo Ta là quý báu. Chỉ có chân lý của Đạo Ta là bất di 
bất dịch.” 

Đức Phật xuất hiện vì một đại sự nhân duyên: Khai thị cho chúng 
sanh ngộ nhập tri kiến Phật, hay là giác ngộ theo kinh Pháp Hoa, Phật 
tánh theo kinh Niết Bàn và thiên đường cực lạc theo kinh Vô Lượng 
Thọ. Theo kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật là một chúng sanh duy 
nhất, một con người phi thường, xuất hiện trong thế gian nầy, vì lợi ích 
cho chúng sanh, vì hạnh phúc của chúng sanh, vì lòng bi mẫn, vì sự tốt 
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đẹp của chư nhơn Thiên. Đức Phật đã khai sáng ra đạo Phật. Có người 
cho rằng đạo Phật là một triết lý sống chứ không phải là một tôn giáo. 
Kỳ thật, Phật giáo không phải là một tôn giáo theo lối định nghĩa 
thông thường, vì Phật giáo không phải là một hệ thống tín ngưỡng và 
tôn sùng lễ bái trung thành với một thần linh siêu nhiên. Đạo Phật 
cũng không phải là một thứ triết học hay triết lý suông. Ngược lại, 
thông điệp của Đức Phật thật sự dành cho cuộc sống hằng ngày của 
nhân loại: “Tránh làm điều ác, chuyên làm việc lành và thanh lọc tâm 
ý khỏi những nhiễm trược trần thế.” Thông điệp nầy ra đời từ sự thực 
chứng chân lý của Đức Phật. Nếu một người phạm phải hành động xấu 
thì không có cách chi người đó tránh khỏi được hậu quả xấu. Phật chỉ 
là bậc đạo sư, chỉ dạy chúng sanh cái gì nên làm và cái gì nên tránh, 
chứ Ngài không thể nào làm hay tránh dùm chúng sanh được. Trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã chỉ dạy rõ ràng: “Bạn phải là người tự cứu 
lấy mình. Không ai có thể làm gì để cứu bạn ngoại trừ chỉ đường dẫn 
lối, ngay cả Phật.” Dù Đức Phật đã nhập diệt, nhưng trên 2.500 năm 
sau những giáo thuyết của Ngài vẫn còn tế độ rất nhiều người, gương 
hạnh của Ngài vẫn còn là nguồn gợi cẩm cho nhiều người, và những 
lời dạy dỗ của Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi nhiều cuộc sống. Chỉ có 
Đức Phật mới có được oai lực hùng mạnh tổn tại sau nhiều thế kỷ như 
thế ấy. Đức Phật không bao giờ tự xưng rằng Ngài là một thần linh, là 
con của thần linh, hay là sứ giả của thần linh. Ngài chỉ là một con 
người đã tự cải thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài dạy rằng nếu chúng 
ta noi theo gương lành ấy chính ta cũng có thể trở nên toàn hảo như 
Ngài. Ngài không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ phượng Ngài như 
một thần linh. Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm như vậy. Ngài bảo 
đệ tử là Ngài không ban phước cho những ai thờ phượng Ngài hay 
giáng họa cho ai không thờ phượng Ngài. Ngài bảo Phật tử nên kính 
trọng Ngài như một vị Thầy. Kỳ thật, trong suốt gần hai mươi sáu thế 
kỷ qua, đức Phật vẫn luôn là một bậc đạo sư xuất chúng và vô tiền 
khoáng hậu trên địa cầu nầy. 

Đối với các Phật tử chân chánh, vị Phật lịch sử ấy không phải là vị 
thần tối thượng, cũng không phải là đấng cứu thế cứu người bằng cách 
tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. Người Phật tử chỉ tôn kính Đức 
Phật như một con người toàn giác toàn hảo đã đạt được sự giải thoát 
thân tâm qua những nỗ lực của con người và không qua ân điển của 
bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Trong giáo thuyết nhà Phật, đức Phật 
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có mười danh danh hiệu: Như Lai, Ứng Cúng, Chánh Biến Tri, Minh 
Hạnh Túc, Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng Sĩ Điều Ngự Trượng 
Phu, Thiên Nhơn Sư, Phật, Thế Tôn. Tuy nhiên, phải thật tình mà nói, 
đức Phật mãi mãi là một bậc đạo sư vô tiền khoáng hậu trên địa cầu 
nầy. Ngài không những là một người giác ngộ viên mãn mà còn là một 
người hoàn toàn, một người đã trở thành toàn thể, bản thân tự đầy đủ, 
nghĩa là một người trong ấy tất cả các khả năng tâm linh và tâm thần 
đã đến mức hoàn hảo, đến một giai đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm 
thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một người như thế không thể nào 
đồng nhất được nữa với những giới hạn của nhân cách và cá tính và sự 
hiện hữu của người ấy. Không có gì có thể đo lường được, không có lời 
nào có thể miêu tả được con người ấy. 

Quyển sách nhỏ có tựa đề “Đức Phật: Bậc Đạo Sư Vô Tiền 
Khoáng Hậu Trên Địa Cầu Nầy” không phải là một nghiên cứu chỉ tiết 
về đức Phật, mà nó chỉ viết rất tóm lược về đức Phật Lịch Sử và những 
gì xây ra cho chúng sanh sau khi đức Phật đẳẩn sanh, xuất gia, giác ngộ 
và trở thành một bậc đạo sư cho cả trời người. Trong tập sách chúng ta 
chỉ nói về Đức Phật: Bậc Đạo Sư vô song đã khai sáng đạo Phật, dựa 
trêngiáo lý giác ngộ và giải thoát của chính Ngài. Đồng thời, chúng ta 
cũng tóm lược về những giáo pháp mà đức Phật đã một thời giảng giải, 
những chân lý không thể nghĩ bàn. Cuộc hành trình đi đến giác ngộ và 
giải thoát đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà 
mặc dù hiện tại đã có quá nhiều sách viết về đức Phật và Phật giáo, 
nhân mùa Phật Đản 2566 (2022), tôi cũng mạo muội biên soạn tập 
sách “Đức Phật: Bậc Đạo Sư Vô Tiền Khoáng Hậu Trên Địa Cầu 
Nầy” bằng song ngữ Việt Anh. Trước hết là cung kính cúng dường lên 
ngôi Tam Bảo (Phật-Pháp-Tăng) và chúng sanh muôn loài; kế thứ là 
tác giả muốn phổ biến một vài điều về đức Phật, một bậc đạo sư vô 
tiễn khoáng hậu và một số lời dạy không thể thể nghĩ bàn của Ngài 
đến với Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ, hy vọng 
sự đóng góp nhỏ nhoi này sẽ giúp cho Phật tử hiểu biết thêm về đức 
Phật lịch sử. Những mong tất cả chúng ta có thể nhìn cuộc đời của đức 
Phật như một cuộc sống mẫu mực có thể giúp hướng chúng ta đến một 
cuộc sống an bình và hạnh phúc cho chính mình. 


Thiện Phúc 
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Preface 


Sakyamumi Buddha was born in 623 BC in Northern India, in what 
1s now Nepal, a country situated on the slope of Himalaya, In the 
Lumbimi Park at Kapilavathu on the Vesak Fullmoon day of Apri. 
Before becoming Buddha, his name 1s Siddhartha Gotama. He was 
born a prince. His father was RaJah Suddhodana, and his mother Maha 
Maya. Buddha 1s an epithet of those who successfully break the hold of 
Ipgnorance, liberate themselves from cyclic existence, and teach others 
the path to enlightenment and liberation. The word “Buddha” derived 
from the Sanskrit root budh, “to awaken,” 1t refers to someone who 
attains Nirvana through meditative practice and the cultivation of such 
qualities as wisdom, patience, and generosity. Such a person will never 
again be reborn within cyclic existence, as all the cognitive ties that 
bind ordinary beings to continued rebirth have been severed. 

After enlightenmernt, the Buddha went to the Deer Park to deliver 
His First Teaching: Turning the Wheel of the Dharma. He began to 
preach: “O monkl You must know that there are Four Noble Truths. 
The first 1s the Noble Truth of Suffering: LIfe 1s filled with the miserles 
and afflictions of old age, sickness, unhappiness and death. People 
chase after pleasure but find only pain. Even when they do find 
something pleasant they soon grow tired of it. Nowhere 1s there any 
real satisfaction or perfect peace. The second 1s the Noble Truth of the 
Cause of Suffering: When our mind ¡s filled with greed and desire and 
wandering thoughts, sufferings of all types follow. The third 1s the 
Noble Truth of the End of Suffering: When we remove all craving, 
desire, and wandering thoughts from our mind, sufferings wIll come to 
an end. We shall experience undescribable happiness. And finally, the 
Noble Truth of the Path: The Path that helps us reach the ultimate 
wIsdom.” The path leading to the end (extinction) of suffering, the 
fourth of the four axioms, 1.e. the eightfold noble path. The truth of the 
PATH that leads to the cessation of suffering (the way of cure). To 
practice the Eight-fold Noble Truths. The Buddha taught: “Whoever 
accepts the four dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put 
an end to births and deaths. In other words, after the day of 
enlightenment, the Buddha became an unprecedented master who was 
wandering all over India to lecture supportive conditions leading to 
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bodhi or Buddhahood. The Noble Truth of the Right Way includes the 
following Noble Paths: The Eightfold Noble Truth, Seven Bodhi 
Shares, Four Right Efforts, Four Sufficlences, Five Facultes, Flve 
Powers, Four Elements of Popularity, Four Immeasurable Minds, and 
Four Kinds of Mindfulness. 

It should be reminded that the Buddha attained Enlightenment at 
the age of 35, on the eiphth day of the twelíth month of the lunar 
calendar, at the time of the Morning Star's rising. After attaining 
Enlightenmernt at the age of 35 until his Mahaparinirvana at the age of 
80, he spent his life preaching and teaching. He was cerfaintly one of 
the most energetic man who ever lived: forty-nine years he taught and 
preached day and nipht, sleeping only about two hours a day. For 45 
years, the Buddha traversed all over India, preaching and making 
converts to His reliplon. He founded an order of monks and later 
another order of nuns. He challenged the caste system, taught religIous 
†reedom and free Inquiry, raised the sfatus of women up to that of men, 
and showed the way to liberation to all walks of life. His teaching were 
very simple but spiritually meaningful, requiring people “to put an end 
to evil, fulfil all good, and purify body and mind.” He taught the 
method of eradicatng Ignorance and suppressing sufferings. He 
encouraged people to maintain freedom In the mind to think freely. ATI 
people were one In the eyes of the Buddha. He advised His disciples to 
practice the ten supreme qualities: compassion, wisdom, renunciation, 
discipline, willlÐ power, forbearance, truthfulness, determination, 
goodwIll, and equanimity. The Buddha never claimed to be a delty or a 
saint. He always declared that everyone could become a Buddha 1f he 
develops his qualiiles to perfection and 1s able to eliminate his 
Ipnorance completely through his own efforts. At the age of 80, after 
completing His teaching mission, He entered Nirvana at Kusinara, 
leaving behind a lot of priceless doctrinal treasures considered even 
today as preclous moral and ethical models. The Buddha said: “I am 
not the first Buddha to come upon this earth, nor shall I be the last. In 
due time, another Buddha will arise, a Holy one, a supreme 
Enliphtened One, an incomparable leader. He will reveal to you the 
same Eternal Truth which I have taught you.” Before entering Nirvana, 
the Buddha uttered His last words: “Nothing In this world 1s precious. 
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The human body will disintegrate. Ony 1s Dharma precious. Only 1s 
Truth everlasting.” 

For the sake of a great cause, or because of a great matter, the 
Buddha appeared, for the changing beings from illusion Into 
enlightenment (according to the Lotus Sutra), or the Buddha-nature 
(according to the Nirvana Sutra), or the Joy of Paradise (according to 
the Infinite Life Sutra). According to the Anguttara Nikaya, the Buddha 
IS a unique being, an extraordinary man arises In this world for the 
benefit of sentient beings, for the happiness of sentilent beings, out of 
compassion for the world, and for the good of gods and men. The 
Buddha founded Buddhism. Some says that Buddhism 1s a philosophy 
of life, not a religion. In fact, Buddhism 1s not sfrictly a religion In the 
sense In which that word 1s commonly undersfood, for If is not a system 
of faith and worship to a supernatural god. Buddhism 1s neither a 
philosophy. In the contrary, the Buddha”s message 1s really for human 
beings In daily life: “Keeping away from all evil deeds, cultivation of a 
moral life by doing good deeds and purification of mind from worldly 
Impurities.” This message originated from the Buddhaˆs realization of 
the Truth. If a person commits a bad action (karma) 1t will be 
1mpossible for that person to escape from ¡ts bad effect. The Buddha 1s 
only a Master, who can tell beings what to do and what to avoid but he 
cannot do the work for anyone. In the Dhammapada Sutra, the Buddha 
clearly stated: “You have to do the work of salvation yourself. No one 
can do anything for another for salvation except to show the way.” 
Even though the Buddha 1s dead but 2,500 years later his teachings still 
help and save a lot of people, his example still inspires people, his 
words still continue to change lives. Only a Buddha could have such 
power centuries after his death. The Buddha did not claim that he was 
a god, the child of god or even the messenger from a god. He was 
simply a man who perfected himself and taught that 1Ÿ we followed his 
example, we could perfect ourselves also. He never asked his 
followers to worship him as a god. In fact, He prohibited his followers 
to pralise him as a god. He told his followers that he could not give 
favours or blessings to those who worship him with personal 
expecfations or or calamities to those who don”t worship him. He asked 
his followers to respect him as students respect their teacher. AÀs a 
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matter of fact, for almost twenty-six centuries, the Buddha has been 
being an exceptional and and unprecedented master on this earth. 

For true Buddhists, the historic Sakyamunmi Buddha was neither as a 
Supreme Detty nor as a savior who rescues men by taking upon himself 
the burden of their sins. Rather, Buddhists verenate Him as a fully 
awakened, fully perfected human being who attained liberation of 
body and mind through his own human efforts and not by the grace of 
any supernatural being. In Buddhist teachings, the Buddha has ten 
epithets of a Buddha: Tathagata (Thus Come One), One Worthy of 
Offerings, One of Proper and Pervasive Knowledge (Samyak- 
Sambuddha), One Complete In Clarity and Conduct (Vidya-carana- 
Sampanmna), One who 1s always on the path toward goodness; never 
repressing toward evil (Sugata), Well Gone One who understands the 
World (Lokavit), Taming and Subduing Hero (Anuttara Purusa-Damya- 
Sarathn), Teacher of Gods and Humans, Buddha, and World Honored 
One (Lokanatha). However, honestly speaking, the Buddha 1s forever 
an unprecedented masfter on this earth. He 1s not only fully enlightened 
but a Perfect One, one who has become whole, complete 1n himself, 
that 1s, one in whom all spiritual and psychic faculties have come to 
perfection, to maturity, to a stage of perfect harmony, and whose 
COnSCIousness encompasses the 1nfinity of the universe. Such a one can 
no longer be Identiied with the limitatons of his Individual 
personality, his individual character and existence; there 1s nothing by 
which he could be measured, there are no words to describe him. 

Thịs liile book tiled “The Buddha: An Ủnprecedented Master Ôn 
Thịs Earth” 1s not a detailed study of the Buddha, but a book that only 
summarizes on the Historical Buddha, what happened to human beings 
after His birth, renounced the worlgly life, became enlightenment and 
Teacher of Gods and Humans. In this book, we only discuss on the 
Buddha: an unequal master who founded Buddhism that 1s based on 
His teachings of enlightenment and emancipation. At the sane time, we 
also summarize the teachings that the Buddha once taught which are all 
inconceivable truths. The journey leading to enlightenment and 
emancipation demands continuous efforts with right understanding and 
practice. Presently even with so many books available on the Buddha 
and Buddhism, on the occasion of the Vesak 2566 (2022), I venture to 
compose this booklet tiled “he Buddha: An Ủnprecedented Master 
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On This Earth” in Vietnamese and English. First, I would like to 
respecffully to offer the work to the Triple Jewel (Buddha, Dharma, 
Sangha) and all sentient beings; next, [ would like to spread some 
stories of the Buddha, an unprecedented master on this earth and His 
Inconceivable Teachings to all Vietnamese Buddhist followers, 
especially Buddhist beginners, hoping this litle contribution wIll help 
Buddhists to understand more about the Historical Buddha. Hoping that 
we all can look at the life of the Buddha as an examplary life that can 
help us lead a life of peace and happiness for our own. 


Thiện Phúc 


1494 


1495 


Phần Bốn 
Những Giáo Pháp Mà Đức Phật 
Đã Một Thời Giảng Giải Là Những 
Chân Lý Không Thể Nghĩ Bàn 
(Phần IIT) 


Part Four 


The Teachings Thai the Buddha 


Once Taught Are All Inconcetvable Truths 
(SecHon TIT) 
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Chương Bốn Mươi Bảy 
Chapter For(y-Seven 


Thiện & Ác Theo Quan Điểm Phật Giáo 
(A) Thiện Trong Giáo Thuyết Phật Giáo 


I. Theo Quan Điểm Phật Giáo, Cái Gì Là Thiện?: 

Theo Phật giáo, điều Thiện là hành động cố ý phù hợp với Bát 
Thánh Đạo. Như vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với chánh 
nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh 
ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo 
Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng 
làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Điều 
Thiện sẽ giúp con người chế ngự được những phiền não khởi lên trong 
tâm. Ngược lại, nếu con người làm điều ác sẽ phải nhận chịu các hậu 
quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp có 
công năng thanh lọc bổn tâm và mang lại hạnh phúc cho mình và tha 
nhân. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lúc mình tham thiển hay 
lúc mình niệm Phật tức là lúc mình không sát sanh, không trộm cắp, 
không tà dâm, không vọng ngữ và không uống những chất cay độc. 
Như vậy lúc mình tham thiển hay niệm Phật chính là lúc mình trì giữ 
năm giới, có phải vậy không? Đó cũng là lúc chúng ta thực hành thập 
thiện. Như vậy, đừng suy nghĩ viễn vông về chuyện chứng đắc, hay 
chuyện không thiện không ác, mà hãy dụng công nỗ lực, dũng mãnh 
tỉnh tấn. Chúng ta phải cố gắng hổi quang phản chiếu, tự hỏi lòng 
mình, xem coi mình đã sinh được bao nhiêu niệm thiện, đã dấy lên bao 
nhiêu niệm ác, đã phiêu lưu theo bao nhiêu vọng tưởng, vân vân và 
vân vân. Hãy tâm niệm như vây: “Niệm thiện chưa sanh, khiến sanh 
niệm thiện. Đã sanh niệm thiện, khiến nó tăng trưởng. Chưa sanh niệm 
ác, khiến nó chẳng sanh. Đã sanh niệm ác, khiến nó triệt tiêu.” Phật tử 
chân thuần nên luôn nhớ rằng với một niệm thiện, trời đất tăng thêm 
thanh khí; với một niệm ác, đất trời chồng chất thêm trược khí. Tuy 
nhiên, đạo Phật là đạo của tự do hoàn toàn, Đức Phật chỉ bày cho 
chúng ta biết “thiện ác hai con đường,” chúng ta ai tu thì tu, ai tạo 
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nghiệp thì tự do tạo nghiệp. Người tu thiện sẽ thoát khỏi Tam Giới; 
trong khi kẻ tạo ác sẽ đọa Tam Đồ Ác Đạo. Trong kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, có một vị Sa Môn hỏi Phật: “Điều gì là thiện? Điều gì là lớn 
nhất?› Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự chân thật là 
thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất” (Chương 14). Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô trương màu sắc 
mà chẳng có hương thơm, những người chỉ biết nói điều lành mà không 
làm điều lành chẳng đem lại ích lợi (S1). Như thứ hoa tươi đẹp, vừa có 
màu sắc, lại có hương thơm, những người nói điều lành và làm được 
điều lành sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống hoa có thể làm nên 
nhiều tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên nhiều việc thiện (53). 
Nếu đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; 
hễ chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi nghiệp lành chưa thành thục, 
người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành mới 
biết là lành (120). Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa 
lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy 
bình. Kẻ trí sở đĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122). 


II. Thiện Pháp: 

Điều Thiện là hành động cố ý phù hợp với Bát Thánh Đạo. Như 
vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, mà còn phù 
hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, 
chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, 
câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, 
giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Điều Thiện sẽ giúp con 
người chế ngự được những phiển não khởi lên trong tâm. Ngược lại, 
nếu con người làm điều ác sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau 
trong đời này hay đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp có công năng 
thanh lọc bổn tâm và mang lại hạnh phúc cho mình và tha nhân. Thiện 
là trái với ác, là những hành pháp hữu lậu và vô lậu thuận ích cho đời 
nầy và đời khác (trên thông với Bồ Tát và Phật, dưới thấu trời và 
người). Thiện nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được những phiền não 
khởi lên trong tâm. Ngược lại, nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải 
nhận chịu các hậu quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Một 
người tốt, tin theo thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời 
thiện lành. Trên đời này có hai hạng người, hạng ưa tranh luận và gây 
sự và hạng ưa hòa thuận và hoan hỷ. Hạng người đâu có thể nói là 
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hạng người độc ác ngu si và phóng đãng. Hạng thứ hai là loại hành 
thiện, có trí huệ và biết sống chế ngự điều phục. Đức Phật đã phân 
loại rõ ràng giữa thiện và ác và Ngài khuyên tất cả đệ tử của mình 
không nên làm ác, làm các hạnh lành và giữ cho tâm ý trong sạch. 
Ngài dạy rằng làm ác thì dễ, làm lành khó hơn, nhưng các đệ tử của 
Ngài phải biết lựa chọn giữa ác và thiện, vì kẻ ác phẩi đi xuống địa 
ngục và chịu rất nhiều khổ đau, còn bậc Thiện sẽ được lên cõi trời và 
hưởng thọ hạnh phúc. 

Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Ambapali, có hai pháp cơ bản về 
các thiện pháp. Thứ nhất là giới khéo thanh tịnh bao gồm y cứ trên giới 
và an trú trên giới. Theo Kinh Trường Bộ, Phúng Tụng Kinh, có ba 
thiện căn. Đối với chư Tăng Ni có vô tham, vô sân, vô si; bố thí, từ bị, 
trí huệ; thân lành, khẩu lành, ý lành. Tam thiện căn dùng để phát triển 
giới hạnh: vô tham thiện căn, vô sân thiện căn, và vô si thiện căn. Đối 
với Phật tử tại gia, có ba thứ thiện căn: bố thí thiện căn; bi Mẫn thiện 
căn; và trí huệ thiện căn. Lại có Tam Thiện Đạo hay ba con đường hay 
ba trạng thái đi lên. Thứ nhất là thiên đạo, do nghiệp lành bậc trên mà 
bước tới. Thứ nhì là nhơn đạo, do nghiệp lành bậc giữa mà bước tới. 
Thứ ba là a-tu-la đạo, do nghiệp lành bậc dưới mà bước. Theo Trường 
Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện giới. Thứ nhất là ly dục giới. 
Thứ nhì là vô sân giới. Thứ ba là vô hại giới. Theo Kinh Trường Bộ, 
Phúng Tụng Kinh, có ba thiện hạnh: thân thiện hạnh, khẩu thiện hạnh, 
và ý thiện hạnh. Tam Thiện Nghiệp bao gồm không tham, không sân 
và không si. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận, có ba cửa thiện nghiệp thuộc về 
dục giới. Thứ nhất là thân nghiệp thuộc nơi Cửa Thân: không sát sanh, 
không trộm cắp và không tà dâm. Thứ nhì là khẩu nghiệp thuộc nơi 
Cửa Khẩu: không nói dối, không nói lời đâm thọc, không nói lời thô lỗ, 
và không nói lời nhảm nhí. Thứ ba là ý nghiệp thuộc nơi cửa Ý: không 
tham ái, không sân hận, và không tà kiến. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có ba loại suy nghĩ thiện lành. Thứ nhất là Ly dục tầm. 
Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ ba là Vô hại tầm. 
Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện tưởng. Thứ nhất là 
Ly dục tưởng. Thứ nhì là Vô sân tưởng. Thứ ba là Vô hại tưởng. 

Theo Đại Thừa, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt 
đẹp: Thanh Văn, Duyên Giác, Bồ Tát, và Phật. Theo Câu Xá Tông, có 
bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: noãn pháp, đỉnh pháp, 
nhẫn pháp, và thế đệ nhất pháp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
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Tám, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp. Đức Phật đã 
nhắc ngài A Nan về tứ gia hạnh như sau: “Ông A Nan! Người thiện 
nam đó, thảy đều thanh tịnh, 41 tâm gần thành bốn thứ diệu viên gia 
hạnh.” Thứ nhất là Noãn Địa. Lấy Phật giác để dùng làm tâm mình, 
dường như hiểu rõ Phật giác mà kỳ thật chưa hiểu rõ. Ví dụ như 
khoang cây lấy lửa, lửa sắp cháy lên, mà chưa thật sự cháy. Đây gọi là 
noãn địa. Thứ nhì là Đỉnh Địa. Lại lấy tâm mình thành đường lối đi của 
Phật, dường như nương mà chẳng phải nương. Như lên núi cao, thân 
vào hư không, dưới chân còn chút ngại. Gọi là Đỉnh Địa. Thứ ba là 
Nhẫn Địa. Tâm và Phật đồng nhau, thì khéo được trung đạo. Như 
người nhẫn việc, chẳng phải mang sự oán, mà cũng chẳng phải vượt 
hẳn sự ấy. Đó gọi là nhẫn địa. Thứ tư là Thế đệ nhất địa. Số lượng tiêu 
diệt, trung đạo giữa mê và giác, đều không còn tên gọi. Đây gọi là thế 
đệ nhất địa. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại Thiện: 
Chánh Kiến, Chánh Tư Duy, Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, Chánh Mạng, 
Chánh Tinh Tấn, Chánh Niệm, và Chánh Định. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô 
trương màu sắc mà chẳng có hương thơm, những người chỉ biết nói 
điều lành mà không làm điều lành chẳng đem lại ích lợi (S1). Như thứ 
hoa tươi đẹp, vừa có màu sắc, lại có hương thơm, những người nói điều 
lành và làm được điều lành sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống 
hoa có thể làm nên nhiều tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên 
nhiều việc thiện (53). Nếu đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, 
nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi 
nghiệp lành chưa thành thục, người lành cho là khổ, đến khi nghiệp 
lành thành thục, người lành mới biết là lành (120). Chớ nên khinh điều 
lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước 
nhếu lâu ngày cũng làm đây bình. Kẻ trí sở đĩ toàn thiện bởi chứa dồn 
từng khi ít mà nên (122).” Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, chương 
14, Đức Phật dạy: “Có một vị Sa Môn hỏi Phật: “Điều gì là thiện? 
Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự 
chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất.” 


LII. Thiện Nghiệp: 

Thiện nghiệp là hành động cố ý phù hợp với Bát Thánh Đạo. Như 
vậy thiện nghiệp không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, mà còn 
phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh mạng, 


1501 


chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp Cú, 
câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, 
giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Thiện nghiệp sẽ giúp con 
người chế ngự được những phiển não khởi lên trong tâm. Ngược lại, 
nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau 
trong đời này hay đời kế tiếp. Một người tốt, tin theo thuyết nhân quả 
của Phật Giáo và sống một đời thiện lành. Trên đời này có hai hạng 
người, hạng ưa tranh luận và gây sự và hạng ưa hòa thuận và hoan hỷ. 
Hạng người đầu có thể nói là hạng người độc ác ngu si và phóng đãng. 
Hạng thứ hai là loại hành thiện, có trí huệ và biết sống chế ngự điều 
phục. Đức Phật đã phân loại rõ ràng giữa thiện và ác và Ngài khuyên 
tất cả đệ tử của mình không nên làm ác, làm các hạnh lành và giữ cho 
tâm ý trong sạch. Ngài dạy rằng làm ác thì dễ, làm lành khó hơn, 
nhưng các đệ tử của Ngài phải biết lựa chọn giữa ác và thiện, vì kẻ ác 
phải đi xuống địa ngục và chịu rất nhiều khổ đau, còn bậc Thiện sẽ 
được lên cõi trời và hưởng thọ hạnh phúc. 


IV. Mười Thiện Nghiệp và Thiên Đạo: 

Có mười Thiện Nghiệp theo Phật Giáo Đại Thừa: Thứ nhất là 
không sát sanh mà phóng sanh là tốt. 71 nì là không trộm cướp mà 
bố thí là tốt. 7» ba là không tà hạnh mà đạo hạnh là tốt. 71 / là 
không nói lời dối trá, mà nói lời đúng đắn là tốt. Thứ năm là không nói 
lời thêu dệt, mà nói lời đúng đắn là tốt. Thứ sáu là không nói lời độc 
ác, mà nói lời ái ngữ là tốt. 7h bảy là không nói lời vô ích, mà nói lời 
hữu ích là tốt. 7hứ ứám là không tham lam ganh ghét ngưới là tốt. Thứ 
chín là không sân hận, mà ôn nhu là tốt. 7T mười là không mê muội 
tà kiến, mà hiểu theo chánh kiến là tốt. Theo Kinh Duy Ma Cật, 
chương mười, phẩm Phật Hương Tích, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với các 
Bồ Tát nước Chúng Hương rằng: “Bồ Tát ở cõi này đối với chúng 
sanh, lòng đại bi bển chắc thật đúng như lời các ngài đã ngợi khen. 
Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng sanh trong một đời còn hơn 
trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có 
mười điểu lành mà các Tịnh Độ khác không có.” Thế nào là mười? 
Thứ nhất là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo nàn. 7⁄ nhì là dùng 
tịnh giới để nhiếp độ người phá giới. 7» ba là dùng nhẫn nhục để 
nhiếp độ kẻ giận dữ. 7ñ z⁄ là dùng tinh tấn để nhiếp độ kẻ giải đãi. 
Thứ năm là dùng thiền quán để nhiếp độ kẻ loạn ý. Thứ sáu là dùng trí 
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tuệ để nhiếp độ kẻ ngu sĩ. 7 bảy là nói pháp trừ nạn để độ kẻ bị tám 
nạn. 7hứ zám là dùng pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu thừa. Thứ 
chín là dùng các pháp lành để cứu tế người không đức. Thứ mười là 
thường dùng tứ nhiếp để thành tựu chúng sanh. Theo Phật Giáo 
Nguyên Thủy, có mười nghiệp lành tạo quả trổ sanh trong Dục Giới 
được để cập trong Đức Phật Và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada. 
Bố thí hay đức khoan dung quảng đại hay tâm bố thí tạo quả nhiều của 
cải; trì giới đem lại sự tái sanh trong dòng dõi quý phái và trạng thái an 
vui; tham thiền dẫn đến sự tái sanh trong cõi sắc giới và vô sắc giới, và 
đưa hành giả đến chỗ giác ngộ và giải thoát, lễ bái hay biết trọng 
người đáng kính trọng là nhân tạo quả được thân bằng quyến thuộc 
quý phái thượng lưu; phục vụ tạo quả được nhiều người theo hầu; hồi 
hướng phước báu sẽ được đời sống sung túc và phong phú; hoan hỷ với 
phước báu của người khác đem lại trạng thái an vui, bất luận trong 
cảnh giới nào; tán dương hành động của kẻ khác cũng đem lại kết quả 
được người khác tán dương lại; nghe pháp đem lại trí tuệ; hoằng pháp 
cũng đem lại trí tuệ; quy y Tam Bảo sớm đẹp tan dục vọng phiền não; 
củng cố chánh kiến của mình; tỉnh thức đem lại hạnh phúc dưới nhiều 
hình thức. 


V. Thiện Hữu Trì Thức: 

Thiện hữu tri thức là bất cứ ai (Phật, Bồ tát, người trí, người đạo 
đức, và ngay cả những người xấu ác) có thể giúp đở hành giả tiến tu 
giác ngộ. Thiện có nghĩa là hiển và đạo đức, Tri là sự hiểu biết chơn 
chánh, còn Thức là thức tỉnh, không mê muội và tham đắm nơi các 
duyên đời nữa. Thế nên, thiện tri thức là người hiển, hiểu đạo, và có 
khả năng làm lợi lạc cho mình và cho người. Thiện hữu tri thức là 
người bạn đạo hạnh, người thầy gương mẫu, sống đời đạo hạnh, cũng 
như giúp đổ khuyến tấn người khác sống đời đạo hạnh. Người bạn đạo 
tốt, thực thà, chân thật, có kiến thức thâm hậu về Phật pháp và đang tu 
tập Phật pháp. Đức Phật đã nói về thiện hữu tri thức trong đạo Phật 
như sau: “Nói đến Thiện Hữu Tri Thức là nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh 
Văn, Duyên Giác và Bích Chi Phật, cùng với những người kính tin giáo 
lý và kinh điển Phật giáo. Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ 
dạy cho chúng sanh xa lìa mười điều ác và tu tập mười điều lành. Lại 
nữa, hàng thiện hữu tri thức có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng 
như lời nói, chính là tự mình chẳng sát sanh cùng bảo người khác 
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chẳng sát sanh, nhẫn đến tự mình có sự thấy biết chơn thật (chánh 
kiến) và đem sự thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. Hàng thiện hữu 
tri thức luôn có thiện pháp, tức là những việc của mình thực hành ra 
chẳng mong cầu tự vui cho mình, mà thường vì cầu vui cho tất cả 
chúng sanh, chẳng nói ra lỗi của người, mà luôn nói các việc thuần 
thiện. Gần gũi các bậc thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi ích, ví như 
mặt trăng từ đêm mồng một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy đủ. 
Cũng vậy, thiện hữu tri thức làm cho những người học đạo lần lần xa 
ha ác pháp, và thêm lớn pháp lành. Chính vì những lý do vừa kể trên 
mà trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã nhấn mạnh rằng người Phật 
tử nhất định phải có một nền tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, 
trong đó chúng ta không thể thiếu thông hiểu về lợi ích của việc Thân 
Cận Thiện Hữu Tri Thức. 

Có ba bậc thiện tri thức: Giáo thọ thiện trị thức là vị thông hiểu 
Phật pháp và có kinh nghiệm về đường tu để thường chỉ dạy mình; hay 
mình đến để thỉnh giáo trước và sau khi kiết thất. Trong trường hợp 
nhiều người đồng đả thất, nên thỉnh vị giáo thọ nầy làm chủ thất, mỗi 
ngày đều khai thị nửa giờ hoặc mười lăm phút. Ngoại Hộ Thiện Tri 
Thức là một hay nhiều vị ủng hộ bên ngoài, lo việc cơm nước, quét 
dọn, cho hành giả được yên vui tu tập. Thông thường, vị nầy thường 
được gọi là người hộ thất. Đồng Tu Thiện Tri Thức là những người 
đồng tu một môn với mình, để nhìn ngó sách tấn lẫn nhau. Vị đồng tu 
nầy có thể là người đồng kiết thất chung tu, hoặc có một ngôi tịnh am 
tu ở gần bên mình. Ngoài sự trông nhìn sách tấn, vị đồng tu còn trao 
đổi ý kiến hoặc kinh nghiệm, để cùng nhau tiến bước trên đường đạo. 
Lời tục thường nói: “Ăn cơm có canh, tu hành có bạn” là ý nghĩa nầy. 

Thời nay muốn tu hành đúng đắn phải nương nơi bậc thiện tri thức 
thông kinh điển, đã có kinh nghiệm tu thiển nhiều năm để nhờ sự 
hướng dẫn. Đây là một trong năm điều kiện cần thiết cho bất cứ hành 
giả tu thiển nào. Nếu vị tu thiển nào không hội đủ năm điều kiện trên 
rất dễ bị ma chướng làm tổn hại. Theo Kinh Kalyana-mitra, Đức Phật 
dạy, “Thời nay muốn tìm minh sư, hay thiện hữu tri thức để gần gũi 
theo học, còn có chăng trong sách vở hay gương Thánh hiển, chứ còn 
trong vòng nhân tình đời nay, quả là hiếm có vô cùng.” Các ngài còn 
dạy thêm năm điều về thiện hữu tri thức như sau: Đời nay trong 1.000 
người mới tìm ra được một người lành. Trong 1.000 người lành mới có 
một người biết đạo. Trong 1.000 người biết đạo, mới có được một 
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người tin chịu tu hành. Trong 1.000 người tu hành mới có được một 
người tu hành chân chánh. Vậy thì trong 4.000 người mới tìm ra được 
bốn người tốt. Chính vì vậy mà Đức Phật thường khuyên chúng đệ tử 
của Ngài nên lắng nghe thiện hữu tri thức, không nên có lòng nghi ngờ. 
Đã gọi là thiện hữu tri thức thì khi họ khuyên mình tu hành cần phải có 
khổ công thì mình phải tin như vậy. Nếu mình có lòng tin một cách 
triệt để nhất định mình sẽ được minh tâm kiến tánh, phản bổn hoàn 
nguyên. Phật tử chân thuần phải thường nghe lời chỉ dạy của thiện hữu 
tri thức. Nếu vị ấy dạy mình niệm Phật thì mình phải tính chuyên niệm 
Phật. Nếu vị ấy dạy mình đừng buông lung phóng dật thì mình không 
được buông lung phóng dật, đây chính là sự lợi lạc mà mình hưởng 
được nơi thiện hữu tri thức vậy. Sau đây là những lời Phật dạy về 
“Thiện Hữu Tri Thức” trong Kinh Pháp Cú: “Nếu gặp được người hiển 
trí thường chỉ bày lầm lỗi và khiển trách mình những chỗ bất toàn, hãy 
nên kết thân cùng họ và xem như bậc trí thức đã chỉ kho tàng bảo vật. 
Kết thân với người trí thì lành mà không dữ (76). Những người hay 
khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu 
bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với 
người ác, chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với 
người lành, với người chí khí cao thượng (78). Được uống nước Chánh 
pháp thì tâm thanh tịnh an lạc, nên người trí thường vui mừng, ưa nghe 
Thánh nhơn thuyết pháp (79). Nếu gặp bạn đồng hành hiển lương cẩn 
trọng, giàu trí lự, hàng phục được gian nguy, thì hãy vui mừng mà đi 
cùng họ (328). Nếu không gặp được bạn đồng hành hiển lương, giàu trí 
lự, thì hãy như vua tránh nước loạn như voi bỏ về rừng (329). Thà ở 
riêng một mình hơn cùng người ngu kết bạn. Ở một mình còn rảnh rang 
khỏi điều ác dục như voi một mình thênh thang giữa rừng sâu (330).” 


(B) Ác Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Theo Quan Điểm Phật Giáo, Cái Gì Là Ác?: 

Ác có nghĩa là điểu ác hay Bất Thiện. Điều không lành mạnh (là 
cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân si và những hậu quả khổ đau về 
sau. Trên thế gian nầy có hai loại nhận: một là nhân thiện, hai là nhân 
ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình gặt quả thiện, khi mình trồng 
nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, 
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bất thiện nghiệp là những việc làm bất thiện và là con đường dẫn đến 
ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại 
và tà kiến, vân vân), cũng như những hành động gây ra khổ đau loạn 
động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an lạc và thanh tịnh bên trong. 
Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân ác thì tương lai chúng ta sẽ 
gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương 
lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm 
lại, làm điều thiện thì được thăng hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa vào 
ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ 
đừng Ởỷ lại vào ai khác. Độc ác là tìm cách làm hại người khác. Độc ác 
bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm điều sai trái đối với chúng 
ta, tìm cách làm cho người khác bị dày vò trong đau khổ hay làm cho 
người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó xử. Từ thời khởi thủy, tư 
tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành động vô luân là kết 
quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự vào các hành động 
dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ 
là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục được vô minh. Vì vậy 
định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: những hành động xấu 
ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu quả được nhận biết 
như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Tất cả nghiệp được kiểm 
soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi 
miệng, và ba nghiệp nơi ý. Theo Phật giáo, những hiện tượng xấu ác 
được dùng để chỉ những hiện tượng siêu nhiên do kết quả của thiển 
tập, như thần thông, và những năng lực ảo thuật khác, cũng như những 
ảo giác. Chúng là những thứ làm cho hành giả mất tập trung, nên hành 
giả được dạy là nên càng phớt lờ chúng nhiều chừng nào càng tốt 
chứng ấy để chỉ lo tập trung vào thiền tập mà thôi. Theo Phật giáo, 
người ác là người chối bổ luật Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như núi 
Tu Di, chứ đừng khởi lên ác thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, cho 
rằng cái nầy cái kia đều là không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng ta 
không nên làm bạn với kẻ ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài 
nêu rõ rằng, nếu chúng ta muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh 
thuốc độc, vì một bàn tay không thương tích có thể cầm thuốc độc mà 
không có hại gì. Pháp của bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người 
làm lành đến chỗ các hạnh lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào 
người làm lành khi đi về từ thế giới này qua thế giới khác, như bà con 
chào đón người thân yêu từ xa mới về. Như vậy, vấn đề đặt ra rất rõ 
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ràng và dứt khoát. Ác và thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi 
nhau, gây hấn và chiến tranh. Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu 
và hòa bình. Ấn Quang Đại Sư khuyên người chuyên nhất niệm Phật 
cho tâm mình không còn tham luyến chi đến việc trần lao bên ngoài. 
Đừng quên cái chết đang rình rập bên mình chẳng biết xãy ra lúc nào. 
Nếu như không chuyên nhất niệm Phật cầu sanh về Tây Phương, thì 
khi cái chết đến thình lình, chắc chắn là phải bị đọa vào trong tam đồ 
ác đạo. Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô lượng chư Phật ra đời hết 
rồi mà vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, không được thoát ly. Vì thế, 
hành giả lúc nào cũng phải nghĩ đến thân người mong manh, cái chết 
thình lình. Đời trước và đời nầy đã tạo ra vô lượng vô biên ác nghiệp, 
và luôn nghĩ đến sự khổ nơi tam đồ ác đạo đang đợi chúng ta, để luôn 
tỉnh ngộ mà tâm không còn tham luyến chi đến các cảnh ngũ dục, lục 
trần ở bên ngoài nữa. Nếu như bị đọa vào địa ngục thì bị cảnh non đao, 
rừng kiếm, lò lửa, vạc dầu; một ngày đêm sống chết đến vạn lần, sự 
đau khổ cùng cực không sao tả xiết. Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì 
thân mình xấu xa hôi hám. Bụng lớn như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ 
như cây kim; đói khát mà không ăn uống được. Khi thấy thức ăn nước 
uống thì các vật ấy đều hóa thành ra than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn 
lộn, khóc la trong muôn vạn kiếp. Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị 
nghiệp chở, kéo, nặng nề, bị người giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài 
mạnh ăn loài yếu, hân tâm kinh sợ, khủng hoảng, không lúc nào yên. 
Cổ Đức dạy: “Làm ác “Thí như nhơn thóa thiên, hoàn tùng kỷ thân 
trụy.” Nghĩa là làm ác như người phun nước miếng lên trời, nước 
miếng rơi trổ xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc là “Ngậm máu phun 
người nhơ miệng mình.” 


II Bất Thiện Pháp 

Bất thiện pháp là điều ác hay điều bất thiện, hay điều không lành 
mạnh, theo sau bởi tham, sân, si và sẽ nhận hậu quả khổ đau. Theo 
Phật giáo, ác là hành vi trái đạo lý, sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện tại 
và tương lai. Theo Phật giáo, ác là hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy 
khổ báo trong hiện tại và tương lai). Làm điều độc ác là tìm cách làm 
hại người khác. Độc ác bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm 
điều sai trái đối với chúng ta, tìm cách làm cho người khác bị dầy vò 
trong đau khổ hay làm cho người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa 
khó xử. Từ thời khởi thủy, tư tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những 
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hành động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham 
dự vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều 
ác trong Phật giáo chỉ là vấn để thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục 
được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: 
những hành động xấu ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu 
quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Theo 
Phật giáo, tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba 
nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Cũng theo 
Phật giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ những hiện 
tượng siêu nhiên do kết quả của thiển tập, như thần thông, và những 
năng lực ảo thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là những thứ 
làm cho hành giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là nên càng 
phớt lờ chúng nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo tập trung 
vào thiển tập mà thôi. 

Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân ác thì tương lai chúng ta 
sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, phạm đủ thứ lỗi lầm thì 
tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. 
Tóm lại, làm điều thiện thì được thăng hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa 
vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự tạo, tự mình làm chủ lấy mình, 
chứ đừng ở lại vào ai khác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện hạnh hay 
tà hạnh là làm những điều đáng lý không nên làm, và không làm cái 
nên làm, do tham sân si và sợ. Chúng được gọi là đường xấu vì đó là 
những con đường mà bậc Thánh không đi. Ác hạnh nơi ý, khẩu hay 
thân, đưa đến ác báo. Bất thiện ngôn hay lời nói độc ác hay miệng độc 
ác (gây phiển não cho người). Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Chớ nên nói lời bất thiện thô ác. Khi ngươi dùng lời thô ác nói với 
người khác. Người khác cũng dùng lời thô ác nói với ngươi, thương 
thay những lời nóng giận thô ác chỉ làm cho các ngươi đau đớn khó 
chịu như đao gậy mà thôi (133). Nếu ngươi mặc nhiên như cái đồng la 
bể trước những người đem lời thô ác cãi vã đến cho mình, tức là ngươi 
đã tự tại đi trên đường Niết Bàn. Người kia chẳng làm sao tìm sự tranh 
cãi với ngươi được nữa (134).” Bất thiện kiến hay ác kiến là kiến giải 
ác hay sự thấy hiểu xấu ác với những quan niệm sai lầm và cố chấp 
(sự suy lường điên đảo về tứ diệu đế làm ô nhiễm trí tuệ): thân kiến, 
biên kiến, tà kiến, kiến thủ, và giới cấm thủ. 

Bất thiện là hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện 
tại và tương lai). Bất thiện pháp là điều độc ác, là tìm cách làm hại 
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người khác. Độc ác bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm điều 
sai trái đối với chúng ta, tìm cách làm cho người khác bị dày vò trong 
đau khổ hay làm cho người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó xử. 
Từ thời khởi thủy, tư tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành 
động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự 
vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác 
trong Phật giáo chỉ là vấn để thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục 
được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: 
những hành động xấu ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu 
quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Bất 
thiện nghiệp hay ác nghiệp Tham, Sân, S¡ do Thân, Khẩu, Ý Gây. Bất 
thiện nghiệp là hành động của thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn 
người, sẽ đưa đến quả báo xấu. Bất thiện nghiệp gồm có những nghiệp 
sau đây: tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Theo 
Kinh Thi Ca La Việt, có bốn nguyên nhân gây nên bất thiện nghiệp: 
tham dục, sân hận, ngu si, và sợ hãi. Theo Kinh Thị Ca La Việt, Đức 
Phật dạy: “Này gia chủ tử, vì vị Thánh đệ tử không tham dục, không 
sân hận, không ngu si, không sợ hãi, nên vị ấy không làm ra bất thiện 
nghiệp theo bốn lý do kể trên.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: 
“Như sét do sắt sinh ra rồi trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do người 
ta gây ra rồi trở lại dắt người ta đi vào cõi ác (240).” 

Bất thiện Đạo gồm có ba thứ, còn gọi là tam đồ ác đạo gồm địa 
ngục, nga quỷ và súc sanh. Đây là ba đường của trạng thái tâm, thí dụ 
như khi chúng ta có tâm tưởng muốn giết hại ai, thì ngay trong giây 
phút đó, chúng ta đã sanh vào địa ngục vậy. Chúng sanh trong ác đạo 
chẳng gặp được Phật pháp, chẳng bao giờ tu tập thiện nghiệp, và luôn 
làm hại người khác. Thỉnh thoảng A-Tu-La cũng được xem như bất 
thiện đạo vì dù có phước đức cõi trời nhưng lại thiếu công đức và có 
quá nhiều sân hận. Có bốn thứ dục bất thiện căn bản. Bốn thứ nầy 
được xem là những phiển não căn bản bắt nguồn từ kiến giải cho rằng 
thực sự có một bản thể được gọi là ngã-linh hỗn thường hằng. Thứ nhất 
là tin vào sự hiện hữu của một ngã thể. Thứ nhì là sự mê muội về cái 
ngã. Thứ ba là sự kiêu mạn về cái ngã. Thứ tư là sự tự yêu thương 
mình. 

Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba 
nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Theo Phật 
giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ những hiện tượng siêu 
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nhiên do kết quả của thiển tập, như thần thông, và những năng lực ảo 
thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là những thứ làm cho hành 
giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là nên càng phớt lờ chúng 
nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo tập trung vào thiển tập 
mà thôi. Thuật ngữ Bắc Phạn “akusala” được dùng để chỉ “khuynh 
hướng xấu ác.” Đây là những trở ngại cho việc tu tập thân và tâm. Vài 
bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh hướng thứ 3, đó là 
“khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác này được gây nên 
bởi nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá khứ, và những dấu 
tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau khi phiền não đã được đoạn tận. Một 
thí dụ thường được đưa ra là một vị A La Hán, người đã đoạn tận phiển 
não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy nhảy và làm ồn áo như một 
con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những dấu vết vi tế vẫn còn tổn 
đọng. 

Theo Phật giáo, người bất thiện là người ác, là người chối bỏ luật 
Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như núi Tu Di, chứ đừng khởi lên ác 
thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, cho rằng cái nầy cái kia đều là 
không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng ta không nên làm bạn với kẻ 
ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài nêu rõ rằng, nếu chúng ta 
muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh thuốc độc, vì một bàn tay 
không thương tích có thể cầm thuốc độc mà không có hại gì. Pháp của 
bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người làm lành đến chỗ các hạnh 
lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào người làm lành khi đi về từ 
thế giới này qua thế giới khác, như bà con chào đón người thân yêu từ 
xa mới về. Như vậy, vấn để đặt ra rất rõ ràng và dứt khoát. Ác và 
thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi nhau, gây hấn và chiến tranh. 
Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu và hòa bình. Cũng theo Phật 
giáo, kẻ bất thiện là kể phạm phải những tội lỗi ghê sợ và là những kẻ 
mà tâm trí dẫy đầy tham, sân, si. Những kẻ phạm phải vọng ngữ, nhàn 
đàm hý luận, nói lời độc ác, nói lưỡi hai chiều. Những kẻ lợi dụng lòng 
tốt của kẻ khác; những kẻ vì lợi lạc riêng tư mà lường gạt kẻ khác; 
những kẻ sát sanh, trộm cắp, tà dâm, mưu kế thâm độc, luôn nghĩ tới 
quỷ kế. 

Có ba bất thiện đạo hay tam ác đạo: địa ngục, ngạ quỷ, và súc 
sanh. Ấn Quang Đại Sư khuyên người chuyên nhất niệm Phật cho tâm 
mình không còn tham luyến chi đến việc trần lao bên ngoài. Đừng 
quên cái chết đang rình rập bên mình chẳng biết xãy ra lúc nào. Nếu 
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như không chuyên nhất niệm Phật cầu sanh về Tây Phương, thì khi cái 
chết đến thình lình, chắc chắn là phải bị đọa vào trong tam đồ ác đạo. 
Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô lượng chư Phật ra đời hết rồi mà 
vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, không được thoát ly. Vì thế, hành giả 
lúc nào cũng phải nghĩ đến thân người mong manh, cái chết thình lình. 
Đời trước và đời nầy đã tạo ra vô lượng vô biên ác nghiệp, và luôn 
nghĩ đến sự khổ nơi tam đồ ác đạo đang đợi chúng ta, để luôn tỉnh ngộ 
mà tâm không còn tham luyến chi đến các cảnh ngũ dục, lục trần ở 
bên ngoài nữa. Nếu như bị đọa vào địa ngục thì bị cảnh non đao, rừng 
kiếm, lò lửa, vạc dầu; một ngày đêm sống chết đến vạn lần, sự đau 
khổ cùng cực không sao tả xiết. Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì thân 
mình xấu xa hôi hám. Bụng lớn như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ như 
cây kim; đói khát mà không ăn uống được. Khi thấy thức ăn nước uống 
thì các vật ấy đều hóa thành ra than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn lộn, 
khóc la trong muôn vạn kiếp. Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị 
nghiệp chở, kéo, nặng nề, bị người giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài 
mạnh ăn loài yếu, hân tâm kinh sợ, khủng hoảng, không lúc nào yên. 

Có năm loại bất thiện hay ăm loại ác trên thế gian nầy. Thứ nhất 
là tàn bạo. Mọi sinh vật, ngay cả các loài côn trùng, chiến đấu nhau. 
Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ thế mà đánh nhau và bạo tàn với 
nhau. Thứ nhì là lừa gạt và thiếu thành thật. Không còn lăn mé (tôn ti 
trật tự) đúng đắn giữa cha con, anh em, chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có 
địp là trục lợi và lừa gạt nhau, không còn ưu tư gì đến thành tín. Thứ ba 
là thái độ xấu ác dẫn đến bất công và xấu ác. Không còn lăn mé về 
hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người đều muốn có tư tưởng xấu ác của 
riêng mình, từ đó dẫn đến những tranh cãi, đánh nhau, bất công và xấu 
ác.Thứ tư là không tôn trọng quyền lợi của người khác. Người ta có 
khuynh hướng không tôn trọng quyền lợi của người khác, tự tâng bốc 
thối phổng mình lên bằng công sức của người khác, làm gương xấu về 
hạnh kiểm, bất công trong lời nói, lừa gạt, phỉ báng và lợi dụng người 
khác. Thứ năm là xao lãng nhiệm vụ. Người ta có khuynh hướng xao 
lãng bổn phận của mình đối với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải 
mái cho riêng mình, và quên mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do 
đó gây ra sự khó chịu cho người khác cũng như đưa đến những bất 
công. 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại bất thiện: tà kiến, 
tà tư duy, tà ngữ, tà nghiệp, tà mạng, tà tinh tấn, tà niệm, và tà định. 
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Có tám loại bất thiện giác hay ác giác: dục giác, sân giác, não giác, 
thân lý giác (nhớ nhà), quốc độ giác (ái quốc hay nghĩ đến sự lợi ích 
của quốc gia), bất tử giác (không thích cái chết), tộc tính giác (vì cao 
vọng cho dòng họ), và khinh vụ giác (khi dễ hay thô lỗ với người 
khác). Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có chín sự bất 
thiện hay xung đột khởi lên bởi tư tưởng bằng cách nghĩ rằng: “Có lợi 
ích gì mà nghĩ rằng một người đã làm hại, đang làm hại, và sẽ làm hại 
mình, hại người mình thương, hoặc hại người mình ghét.” Thứ nhất là 
người ấy đã làm hại tôi. Thứ nhì là người ấy đang làm hại tôi. Thứ ba 
là người ấy sẽ làm hại tôi. Thứ tư là người ấy đã làm hại người tôi 
thương mến. Thứ năm là người ấy đang làm hại người tôi thương mến. 
Thứ sáu là người ấy sẽ làm hại người tôi thương mến. Thứ bảy là 
người ấy đã làm hại người tôi không thương không thích. Thứ tám là 
người ấy đang làm hại người tôi không thương không thích. Thứ chín là 
người ấy sẽ làm hại người tôi không thương mến. Cổ Đức dạy: “Làm 
việc bất thiện “thí như nhơn thóa thiên, hoàn tùng kỷ thân trụy.'” Nghĩa 
là làm ác như người phun nước miếng lên trời, nước miếng rơi trở 
xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc là “Ngậm máu phun người nhơ 
miệng mình.” Năm Đề Nghị của Đức Phật ích lợi thực tiễn cho hành 
giả nhằm tránh những tư tưởng bất thiện. Thứ nhất là cố tạo những tư 
tưởng tốt, trái nghịch với loại tư tưởng trở ngại, như khi bị lòng sân hận 
làm trở ngại thì nên tạo tâm từ. Thứ nhì là suy niệm về những hậu quả 
xấu có thể xảy ra, như nghĩ rằng sân hận có thể đưa đến tội lỗi, sát 
nhân, vân vân. Thứ ba là không để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu 
xa ấy. Thứ tư là đi ngược dòng tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu 
tư tưởng ô nhiễm ấy phát sanh, và như vậy, trong tiến trình ngược 
chiều ấy, hành giả quên dần điều xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng 
năng lực vật chất. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hãy gấp rút làm lành, chế 
chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện 
ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ 
vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi nghiệp ác 
chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác 
mới hay là ác (119). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại 
quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. 
Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). 
Người đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn đồng hành, tránh xa 
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con đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham sống tránh xa thuốc độc 
thế nào, thì các ngươi cũng phải tránh xa điều ác thế ấy (123). Với bàn 
tay không thương tích, có thể nắm thuốc độc mà không bị nhiễm độc, 
với người không làm ác thì không bao giờ bị ác (124). Đem ác ý xâm 
phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại 
kẻ làm ác như ngược gió tung bụi (125). Một số sinh ra từ bào thai, kẻ 
ác thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng 
cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử 
(126). Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, 
chẳng phải chui vào hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế gian nầy, 
chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây 127). Ác nghiệp chính do 
mình tạo, từ mình sinh ra. Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như 
kim cang phá hoại bảo thạch 161). Việc hung ác thì dễ làm nhưng 
chẳắng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại rất khó làm 
(163). Những người ác tuệ ngu si, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp 
A-la-hán, vu miệt người lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để 
tự mang lấy bại hoại, như giống cổ cách-tha hễ sinh hoa quả xong liền 
tiêu điệt 164). Làm dữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta 
mà thanh tịnh cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có 
thể làm cho ai thanh tịnh được 165). Chớ nên phỉ báng, đừng làm não 
hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở chỗ tịch 
tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời chư Phật dạy 185). 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người ác nghe 
nói ai làm điều thiện thì đến để phá hoại. Khi gặp người như vậy, các 
ông phải tự chủ, đừng có tức giận trách móc. Bởi vì kể mang điều ác 
đến thì họ sẽ lãnh thọ điều ác đó (6). Có người nghe ta giữ đạo, thực 
hành tâm đại nhân từ, nên đến mắng ta; ta im lặng không phản ứng. 
Người kia mắng xong, ta liền hỏi: Ông đem lễ vật để biếu người khác, 
người kia không nhận thì lễ vật ấy trở về với ông không? Người kia 
đáp: “Về chứ.” Ta bảo: “Nay ông mắng ta, ta không nhận thì tự ông 
rước họa vào thân, giống như âm vang theo tiếng, bóng theo hình, rốt 
cuộc không thể tránh khỏi. Vậy hãy cẩn thận, đừng làm điều ác.” (7). 
Kẻ ác hại người hiển giống như ngước mặt lên trời mà nhổ nước 
miếng, nhổ không tới trời, nước miếng lại rơi xuống ngay mặt mình. 
Ngược gió tung bụi, bụi chẳng đến người khác, trở lại dơ thân mình, 
người hiển không thể hại được mà còn bị họa vào thân.” (8). 


1513 


LIL Ác Nghiệp: 

Từ thời khởi thủy, tư tưởng phật giáo đã tranh luận rằng những 
hành động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham 
dự vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều 
ác trong Phật giáo chỉ là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục 
được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: 
những hành động xấu ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu 
quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Tất cả 
nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, 
bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Ác nghiệp là hành động của 
thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn người, sẽ đưa đến quả báo xấu. 
Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Như sét do sắt sinh ra rồi trổ lại ăn 
sắt, cũng như ác nghiệp do người ta gây ra rồi trở lại dắt người ta đi 
Vào GỐI ác. 

Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba 
nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Ba thứ nơi 
Thân Nghiệp: Tứ nhất là Sát sanh, bao gồm giết sanh mạng cả người 
lẫn thú. Chúng ta chẳng những không phóng sanh cứu mạng, mà ngược 
lại còn tiếp tục sát sanh hại mạng nữa, chẳng hạn như đi câu hay săn 
bắn, vân vân. 7h nhì là Trộm cắp, mọi hình thức đem về cho mình cái 
thuộc về người khác. Chúng ta chẳng những không bố thí cúng dường, 
mà ngược lại còn lại tiếp tục ích kỷ, keo kiết, trộm cắp nữa. 7hứ ba là 
Tà dâm, những ham muốn nhục dục bằng hành động hay tư tưởng. 
Chúng ta chẳng những không đoan trang, chánh hạnh, mà ngược lại 
còn tiếp tục tà dâm tà hạnh nữa. Bốn thứ nơi Khẩu Nghiệp: Khẩu 
nghiệp rất ư là mãnh liệt. Chúng ta nên biết rằng lời ác còn quá hơn 
lửa dữ bởi vì lửa dữ chỉ đốt thiêu tất cả tài sản và của báu ở thế gian, 
trái lại lửa giận ác khẩu chẳng những đốt mất cả Thất Thánh Tài và 
tất cả công đức xuất thế, mà còn thêm chiêu cẩm ác báo về sau nầy. 
Thứ tư là Vọng ngữ. Chúng ta chẳng những không nói lời ngay thẳng 
chơn thật, mà ngược lại luôn nói lời dối láo. 7h năm là nói lời mắng 
chửi hay nói lời thô ác hay phỉ báng. Chúng ta không nói lời hòa giải 
êm ái, mà ngược lại luôn nói lưỡi hai chiều hay nói lời xấu ác làm tốn 
hại đến người khác. 71⁄ sáu là nói chuyện vô ích hay nói lời trau 
chuốt. Chúng ta chẳng những không nói lời ôn hòa hiển dịu, mà ngược 
lại luôn nói lời hung ác như chưởi rủa hay sỉ vả. Thứ bảy là nói lưỡi hai 
chiều. Chúng ta không nói lời chánh lý đúng đắn, mà ngược lại luôn 
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nói lời vô tích sự. Ba thứ nơi Ý Nghiệp: Thứ ám là Tham. Chúng ta 
không chịu thiểu dục tri túc, mà ngược lại còn khởi tâm tham lam và 
ganh ghét. 7 chín là Sân. Chúng ta chẳng những không chịu nhu hòa 
nhẫn nhục; mà lại còn luôn sanh khởi các niềm sân hận xấu ác. Thứ 
mười là Si. Chúng ta chẳng những không tin luật luân hồi nhân quả; mà 
ngược lại còn bám víu vào sự ngu tối si mê, không chịu thân cận các 
bậc thiện hữu tri thức để học hỏi đạo pháp và tu hành. Tóm lại, hành 
giả tu Tịnh Độ nên luôn nhớ ba giới về thân: không sát sanh, không 
trộm cắp, và không tà dâm; bốn giới về ý: không nói dối, không nói lời 
hung dữ, không nói lời đâm thọc, và không nói lưỡi hai chiều; ba giới 
về ý: không tham, không sân, và không sĩ. 


IV. Mười Ác Nghiệp 

Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba 
nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý. Về Thân, 
có ba ác nghiệp. Thứ nhất là sát sanh. Sát sanh gồm giết sanh mạng cả 
người lẫn thú. Nói cách khác, giết có nghĩa là tiêu diệt bất cứ một 
chúng sanh nào kể cả súc vật. Hành động giết có 5 điều kiện cần thiết: 
một chúng sanh, biết đó là một chúng sanh, cố ý giết, cố gắng giết, và 
kết quả của sự giết là cái chết. Thứ nhì là trộm cắp. Mọi hình thức đem 
về cho mình cái thuộc về người khác. Hành động trộm cắp gồm có 
năm điều kiện: lấy tài sản của người khác, ý thức được việc lấy trộm 
này, cố ý trộm cắp, có nỗ lực trộm cắp, và kết quả là hành động trộm 
cắp. Thứ ba là hành động tà dâm. Những ham muốn nhục dục bằng 
hành động hay tư tưởng. Hành động tà dâm có ba điều kiện chính: có 
dụng ý tà dâm, nỗ lực vui hưởng tà dâm, và hành động tà dâm hay 
chiếm đoạt mục tiêu đã bị cấm. Khẩu nghiệp rất ư là mãnh liệt. Chúng 
ta nên biết rằng lời ác còn quá hơn lửa dữ bởi vì lửa dữ chỉ đốt thiêu 
tất cả tài sản và của báu ở thế gian, trái lại lửa giận ác khẩu chẳng 
những đốt mất cả công đức xuất thế, mà còn thêm chiêu cảm ác báo 
về sau nầy. Nơi khẩu có bốn ác nghiệp. Thứ nhất là “nói dối”, nói dối 
gồm có bốn trường hợp: nói không đúngnói không đúng, cố ý đánh lừa, 
và cố gắng đánh lừa, và diễn đạt vấn để (sự dối trá) đến người khác. 
Thứ nhì là nói lời mắng chửi hay nói lời thô ác. Thứ ba là nói chuyện 
vô ích hay nói lời trau chuốt. Thứ tư là nói lưỡi hai chiều. Nơi ý có ba 
ác nghiệp. Thứ nhất là “Tham”, thứ nhì là “Sân”, và thứ ba là “Sĩ”. 
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Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có mười ác nghiệp. Tất cả nghiệp 
được kiểm soát bởi ba thứ thân, khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn 
nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp nơi ý: sát sanh, trộm cắp, tà dâm, nói 
dối, nói lời vu khống, nói lời độc ác, tham, ác ý, và tà kiến. Thứ nhất 
là sát sanh gồm giết sanh mạng cả người lẫn thú. Nói cách khác, giết 
có nghĩa là tiêu diệt bất cứ một chúng sanh nào kể cả súc vật. Hành 
động giết có 5 điều kiện cần thiết: một chúng sanh, biết đó là một 
chúng sanh, cố ý giết, cố gắng giết, và kết quả của sự giết là cái chết. 
Thứ nhì là Trộm cắp, mọi hình thức đem về cho mình cái thuộc về 
người khác. Hành động trộm cắp gồm có năm điều kiện: lấy tài sản 
của người khác, ý thức được việc lấy trộm này, cố ý trộm cắp, có nỗ 
lực trộm cắp, và kết quả là hành động trộm cắp. Thứ ba là Tà dâm, 
bao gồm những ham muốn nhục dục bằng hành động hay tư tưởng. 
Hành động tà dâm có ba điều kiện chính: có dụng ý tà dâm, nỗ lực vui 
hưởng tà dâm, và hành động tà dâm hay chiếm đoạt mục tiêu đã bị 
cấm. Thứ tư là nói dối. Nói dối gồm có bốn trường hợp: nói không 
đúng, cố ý đánh lừa, cố gắng đánh lừa, và diễn đạt vấn để (sự dối trá) 
đến người khác. Thứ năm là nói lời vu khống (chửi rủa hay nói lưỡi hai 
chiều). Hành động vu khống gồm có bốn điều cần thiết sau đây: nói 
chia rẽ, có dụng ý chia rẽ, có sự cố gắng chia rẽ, và diễn đạt sự chia rẽ 
qua lời nói. Thứ sáu là nói lời độc ác. Người nói lời ác độc thường bị 
nguoì đời ghét bỏ cho dù không có lỗi lầm. Hành động nói lời độc ác 
có ba điều kiện: có người để sỉ nhục, có tư tưởng giận dữ, và chửi rủa 
người. Thứ bảy là nói chuyện phiếm. Hậu quả của kẻ ngồi lê đôi mách 
nói chuyện phù phiếm là không ai chấp nhận lời nói của mình cho dù 
sau này mình có nói thật. Hành động nói chuyện phiếm có hai điều 
kiện: hướng về chuyện phú phiếm và nói phù phiếm. Khẩu nghiệp rất 
ư là mãnh liệt. Chúng ta nên biết rằng lời ác còn quá hơn lửa dữ bởi vì 
lửa dữ chỉ đốt thiêu tất cả tài sản và của báu ở thế gian, trái lại lửa 
giận ác khẩu chẳng những đốt mất cả Thất Thánh Tài “` và tất cả công 
đức xuất thế, mà còn thêm chiêu cảm ác báo về sau nầy. Thứ tám là 
tham lam. Hành động tham lam gồm hai điều kiện chính: tài sản của 
người khác và muốn lấy tài sản của người khác. Thứ chín là ác ý. Để 
lập thành ác nghiệp sân hận, cần có hai điều kiện: một chúng sanh 
khác và cố ý làm hại chúng sanh. Thứ mười là tà kiến. Tà kiến có 
nghĩa là nhìn sự vật một cách sai lệch, không biết chúng thật sự đúng 
như thế nào. Tà kiến gồm có hai điều kiện chính: đối xử sai lầm trong 
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quan điểm với đối tượng và hiểu lầm đối tượng ấy theo quan điểm sai 
trái đó. Chính vì thế, Đức Phật dạy: “Phật tử thuần thành nên tâm niệm 
như sau: không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không nói dối, 
không nói lời trau chuốt, không nói lời đâm thọc hay nói lưỡi hai chiều, 
không nói lời độc ác, không tham lam, không sân hận, và không mê 
muội tà kiến.” 


Ghỉ Chú: 

(1) Thất Thánh Tài gồm: Tín: Đức tin--Faithfulness, Tấn: Tinh tấn--Vigor, Tàm quý: 
Hổ với bên ngoài và thẹn với bên trong--Shamefulness, Đa văn: Học nhiễu hiểu 
rộng--Broad knowledge, Xả: Không chấp giữ trong tâm--Forgiveness or 
Abandonmernt, Định: Tâm không dao động--Concentration or Samadhi, Huệ: Trí 
huệ--Wisdom. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có thất thánh tài-- 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are 
seven Ariyan treasures: Tín Tài: The treasure of Faith, Giới Tài: The treasure of 
morality, Tàm Tài: Hiri (p)--The treasure of moral shame, Quý Tài: Ottappa (p)-- 
The treasure of moral dread, Văn Tài: Suía (p)--The treasure of learning, Thí Tài: 
Caga (p)--The treasure of renunciation, Tuệ Tài: Wisdom). 


V. Ác Tri Thức: 

Ác tri thức là ác nhân, là người thô lỗ bị sân hận chế ngự, thiếu từ 
tâm, thiếu lòng tha thứ, thiếu cả tình thương. Ngược lại tốt có đầy đủ 
đức từ bi. Trên thế gian nầy nhiều người tâm đây sân hận, không thể 
phân biệt được các hành động thiện ác, không khiêm nhường, không 
tôn kính các bậc đáng tôn kính, không học hỏi giáo pháp, cũng không 
tu tập. Họ dễ dàng nổi giận vì một chuyện bực mình nhỏ. Họ cáu kỉnh 
với người khác và tự hành hạ chính mình bằng sự tự trách. Đời sống 
của họ tràn đây thô bạo và không có ý nghĩa gì. Chúng ta thử tưởng 
tượng mà xem, làm bạn với những hạng nây có lợi ích gì? Trái hẳn với 
hạng ác tri thức, những thiện tri thức là những người bạn tốt, những 
người có tâm đầy tình thương. Họ luôn nghĩ đến sự an lạc và lợi ích 
của tha nhân. Tình thương và sự nông ấm của họ được biểu hiện qua 
lời nói và việc làm của họ. Họ giao tiếp với người khác bằng ái ngữ, 
bằng lợi hành và đồng sự. Họ luôn phát tâm bố thí những øì họ có thể 
bố thí nhằm lợi lạc tha nhân. Tuy nhiên, theo Phật giáo, tất cả các bạn 
đồng tu, dầu tốt hay dâu xấu, đều có thể trực tiếp hay gián tiếp là 
những người nói Pháp cho chúng ta trong tiến trình tu tập. Người thiện 
nói pháp thiện, người ác nói pháp ác. Nếu là thiện hữu tri thức thì ta có 
thể trực tiếp học hỏi những gương hạnh tốt lành của các vị nầy; còn 
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nếu là bạn xấu thì ta cũng có thể gián tiếp học làm ngược lại với cách 
hành xử của họ làm để tránh phạm phải những việc ác. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Không được kết bạn với kẻ hơn mình, không 
được kết bạn với kẻ ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết 
bạn với người ngu muội (61). Những người hay khuyên răn dạy dỗ, cẩn 
ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu bao nhiêu thì bị người 
dữ ghét bỏ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với người ác, chớ nên làm 
bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với người lành, với người chí 
khí cao thượng (78). Đi chung với người ngu, chẳng lúc nào không lo 
buồn. Ở chung với kẻ ngu khác nào ở chung với quân địch. Ở chung 
với người trí khác nào hội ngộ với người thân (207).” 


(C) Tu Tập Có Nghĩa Là Chuyển Ác Thành Thiện 


L Tu Tập Thêm Thiện Nghiệp: 

Cổ Đức dạy: “Làm ác “Thí như nhơn thóa thiên, hoàn tùng kỷ thân 
trụy.”” Nghĩa là làm ác như người phun nước miếng lên trời, nước 
miếng rơi trổ xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc là “Ngậm máu phun 
người nhơ miệng mình.” Chính vì vậy mà hành giả tu Phật lúc nào 
cũng nên tu tập thêm thiện nghiệp. Thiện nghiệp có thể là đi chùa làm 
công quả, nhưng thiện nghiệp có thể là tất cả những gì mình làm cho 
người khác khiến họ được hạnh phúc hơn hay có được giới đức hơn để 
tiến gần đến giác ngộ và giải thoát. Hành giả tu thiển chân thuần nên 
luôn nhớ rằng trước khi bước vào tu tập thiển quán, chúng ta nên tu tập 
thật nhiều thiện nghiệp, vì mức độ tịnh lặng chẳng những tùy thuộc 
vào phương pháp thiển quán, mà còn tùy thuộc rất nhiều vào những 
thiện nghiệp đã được chúng ta hoàn thành. Nếu chưa được hoàn toàn 
giải thoát thì sự an lạc trong thiển định cũng đồng nghĩa với hạnh phúc 
mà chúng ta làm được cho người khác. Như vậy, hành giả tu thiển phải 
là người cả đời luôn luôn đem lại hạnh phúc, an lạc, và tỉnh thức cho 
người khác. Nói cách khác, bên cạnh những nỗ lực tu tập thiển định, 
hành giả tu thiển phải cố gắng thực hành thật nhiều thiện nghiệp, vì 
những thiện nghiệp ấy sẽ hỗ trợ đắc lực cho kết quả của thiền định. 
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II. Thanh Tịnh Hắc Nghiệp: 

Theo Thanh Tịnh Đạo, thuật ngữ "làm ác" là làm những điều đáng 
lý không nên làm, và không làm cái nên làm, do tham sân si và sợ hãi. 
Chúng được gọi là xấu ác vì đó là những thứ mà bậc Thánh sẽ không 
bao giờ làm. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng làm ác nơi ý, khẩu 
hay thân đều đưa đến ác báo. Chính vì vậy mà người tu Phật lúc nào 
cũng nên thanh tịnh hắc nghiệp. Khuynh hướng xấu ác là những trở 
ngại cho việc tu tập thân và tâm. Vài bình luận gia Phật giáo cũng 
thêm vào khuynh hướng thứ 3, đó là “khẩu.” Người ta nói những 
khuynh hướng xấu ác này được gây nên bởi nghiệp chướng hay những 
hành hoạt trong quá khứ, và những dấu tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau 
khi phiền não đã được đoạn tận. Một thí dụ thường được đưa ra là một 
vị A La Hán, người đã đoạn tận phiền não, thấy được tâm vương ý mã 
đang chạy nhảy và làm ổn áo như một con khỉ, nhưng sâu trong tâm 
thức, những dấu vết vi tế vẫn còn tổn đọng. Theo Mật giáo, có bốn 
cách làm thanh tịnh hắc nghiệp (ác nghiệp). Thứ nhất là hối lỗi với 
những hành động gây tổn hại mà chúng ta đã làm rồi. Với trí tuệ, 
chúng ta có ý thức thừa nhận những sai lầm của chúng ta. Hối lỗi khác 
với mặc cảm tội lỗi vì mặc cảm phát sinh từ quan niệm sai lầm và có 
tác dụng làm trì trệ tâm hồn của chúng ta. Ngược lại, hối lỗi phát sinh 
khi chúng ta đánh giá một cách chân thật những hành động mà chúng 
ta đã làm khiến chúng ta có thể rút tỉa được kinh nghiệm từ những sai 
lầm của chúng ta. Thứ nhì là quy-y và khởi tâm xả thân bố thí. Khi 
chúng ta lở gây tổn hại cho những vị hiển thánh hay bất cứ người nào 
rồi thì nhờ vào việc quy-y Tam Bảo mà chúng ta khôi phục lại được 
mối quan hệ với bậc hiển thánh, và nhờ phát tâm từ, bi và hạnh vị tha 
mà chúng ta khôi phục lại mối quan hệ với người khác. Thứ ba là phát 
nguyện không làm những hành động đen tối trong tương lai. Quyết tâm 
càng mạnh mẽ thì chúng ta càng dễ dàng tránh được thói quen làm 
những việc tổn hại. Thứ tư là tham gia vào những việc làm chữa trị 
những việc quấy ác. Nói chung, việc này có thể là bất cứ việc tốt nào 
như giúp người đang cần giúp, làm việc công quả cho Tăng già, nghe 
pháp, quán chiếu hay thiển định về chánh pháp, lễ bái cúng dường 
Tam Bảo, hay ấn tống kinh sách, vân vân. Lại có năm đề nghị của Đức 
Phật ích lợi thực tiễn cho hành giả nhằm tránh những tư tưởng xấu ác: 
Thứ nhất là cố tạo những tư tưởng tốt, trái nghịch với loại tư tưởng trở 
ngại, như khi bị lòng sân hận làm trở ngại thì nên tạo tâm từ. Thứ nhì 
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là suy niệm về những hậu quả xấu có thể xảy ra, như nghĩ rằng sân 
hận có thể đưa đến tội lỗi, sát nhân, vân vân... Thứ ba là không để ý, 
cố quên lãng những tư tưởng xấu xa ấy. Thứ tư là đi ngược dòng tư 
tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu tư tưởng ô nhiễm ấy phát sanh, 
và như vậy, trong tiến trình ngược chiều ấy, hành giả quên dần điều 
xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng năng lực vật chất. 


IHI.Tham Thiền-Niệm Phật và Thiện Ác: 

Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lúc mình tham thiền hay lúc 
mình niệm Phật tức là lúc mình không sát sanh, không trộm cắp, không 
tà dâm, không vọng ngữ và không uống những chất cay độc. Như vậy 
lúc mình tham thiển hay niệm Phật chính là lúc mình trì giữ năm giới, 
có phải vậy không? Đó cũng là lúc chúng ta thực hành thập thiện. Như 
vậy, đừng suy nghĩ viễn vông về chuyện chứng đắc, hay chuyện không 
thiện không ác, mà hãy dụng công nỗ lực, dũng mãnh tinh tấn. Chúng 
ta phải cố gắng hồi quang phản chiếu, tự hỏi lòng mình, xem coi mình 
đã sinh được bao nhiêu niệm thiện, đã dấy lên bao nhiêu niệm ác, đã 
phiêu lưu theo bao nhiêu vọng tưởng, vân vân và vân vân. Hãy tâm 
niệm như vầy: “Niệm thiện chưa sanh, khiến sanh niệm thiện. Đã sanh 
niệm thiện, khiến nó tăng trưởng. Chưa sanh niệm ác, khiến nó chẳng 
sanh. Đã sanh niệm ác, khiến nó triệt tiêu.” Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng với một niệm thiện, trời đất tăng thêm thanh khí; với 
một niệm ác, đất trời chồng chất thêm trược khí. Tuy nhiên, đạo Phật 
là đạo của tự do hoàn toàn, Đức Phật chỉ bày cho chúng ta biết “thiện 
ác hai con đường,” chúng ta aI tu thì tu, ai tạo nghiệp thì tự do tạo 
nghiệp. Người tu thiện sẽ thoát khỏi Tam Giới; trong khi kẻ tạo ác sẽ 
đọa Tam Đồ Ác Đạo. 


IV. Hành Giá Tu Phật Nên Làm Việc Thiện Và Nên Tránh 

Việc Ác: 

Để chấm dứt khổ đau phiền não trong cuộc sống, Đức Phật khuyên 
tứ chúng nên: “Chư Ác Mạc Tác, Chúng Thiện Phụng Hành, Tự Tịnh 
Kỳ Ý”. Trong Kinh A Hàm, Phật dạy: “Không làm những việc ác, chỉ 
làm những việc lành, giữ tâm ý trong sạch, đó lời chư Phật dạy.” Biển 
pháp mênh mông cũng từ bốn câu kệ nầy mà ra. Theo Phật giáo, thiện 
có nghĩa là thuận lý, và ác có nghĩa là nghịch lý. Xưa nay chúng ta tạo 
nghiệp thiện ác lẫn lộn, không rõ ràng. Vì vậy mà có lúc chúng ta sanh 
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tâm lành, lúc lại khởi niệm ác. Khi niệm thiện khởi lên thì tâm niệm 
“Không làm điều ác chỉ làm điều lành,” nhưng khi niệm ác khởi lên thì 
chúng ta hăng hái nghĩ đến việc “làm tất cả điều ác, không làm điều 
lành.” Vì từ vô lượng kiếp đến nay chúng ta đã tạo nghiệp lẫn lộn giữa 
thiện và ác như vậy cho nên hôm nay làm việc thiện song ngày mai lại 
khởi tâm làm ác, rồi ngày kia lại khởi tâm làm việc chẳng thiện chẳng 
ác. Người con Phật chân thuần, nhất là người tại gia, phải hết sức cẩn 
trọng trong mọi tác động từ đi, đứng, nằm, ngồi. Lúc nào mình cũng 
phải có ý niệm thanh tịnh, quang minh, chứ không khởi niệm bất tịnh, 
ô nhiễm. Cuộc đời của chúng ta dẫy thiện ác và khổ đau phiền não 
trên thế gian này, người Phật tử thuần thành, nhất là người tại gia, phẩi 
nên luôn nhớ về mười hành động không đưa đến sự hối hận sau đây: 
Thứ nhất là không sát sanh. Thứ nhì là không trộm cắp. Thứ ba là 
không tà dâm. 7 z⁄ là không nói dối. Thứ năm là không nói lỗi của 
người. 7 sáu là không uống rượu. 7h⁄ bảy là không tự cho mình hay 
và chê người dở. 7ý ám là không hèn hạ. Thứ chín là không sân hận. 
Thứ mười là không hủy báng Tam Bảo. Tuy nhiên, những lời Phật dạy 
thường là sẽ nói khó làm. Vâng! “Chớ làm các điều ác, nên làm những 
việc lành, giữ tâm ý trong sạch.” Đó là lời chư Phật dạy. Lời Phật dạy 
dễ đến độ đứa trẻ lên ba cũng nói được, nhưng khó đến độ cụ già 80 
cũng không thực hành nỗi. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Phẩm 18, 
Đức Phật dạy: “Pháp của ta là niệm mà không còn chủ thể niệm và 
đối tượng niệm; làm mà không còn chủ thể làm và đối tượng làm; nói 
mà không có chủ thể nói và đối tượng nói; tu mà không còn chủ thể tu 
và đối tượng tu. Người ngộ thì rất gần, kẻ mê thì rất xa. Dứt đường 
ngôn ngữ, không bị ràng buộc bất cứ cái gì. Sai đi một ly thì mất tức 
khắc.” 


V. Tụ Là Chuyển Nghiệp: 

Dù mục đích tối thượng của đạo Phật là giác ngộ và giải thoát, 
Đức Phật cũng dạy rằng tu là cội nguồn hạnh phúc, hết phiền não, hết 
khổ đau. Phật cũng là một con người như bao nhiêu con người khác, 
nhưng tại sao Ngài trở thành một bậc giác ngộ vĩ đại? Đức Phật chưa 
từng tuyên bố Ngài là thần thánh gì cả. Ngài chỉ nói rằng chúng sanh 
mọi loài đều có Phật tính hay hạt giống giác ngộ và sự giác ngộ ở 
trong tầm tay của mọi người, rồi nhờ rời bỏ ngai vị Thái Tử, của cải, 
và quyền lực để tu tập và tầm cầu chân lý mà Ngài đạt được giác ngộ. 
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Phật tử chúng ta tu không phải mong cầu xin ân huệ, mà phải tu tập 
theo gương hạnh của Đức Phật, phải chuyển nghiệp xấu thành nghiệp 
lành hay không còn nghiệp nào nữa. Con người ở đời giàu có và thông 
minh, nghèo hèn và ngu dốt. Mỗi người mỗi khác, mỗi người một 
hoàn cảnh riêng biệt sai khác nhau. Phật tử tin rằng nguyên nhân chỉ 
vì mỗi người tạo nghiệp riêng biệt. Đây chính là luật nhân duyên hay 
nghiệp quả, và chính nghiệp tác động và chi phối tất cả. Chính nghiệp 
nơi thân khẩu ý tạo ra kết quả, hạnh phúc hay khổ đau, giàu hay 
nghèo. Nghiệp không có nghĩa là số phận hay định mệnh. Nếu tin vào 
số phận hay định mệnh thì sự tu tập đâu còn cần thiết và lợi ích gì? 
Nghiệp không cố định cũng không phải là không thay đổi được. Con 
người không thể để bị giam hãm trong bốn bức tường kiên cố của 
nghiệp. Ngược lại, con người có khả năng và nghị lực có thể làm thay 
đổi được nghiệp. Vận mệnh của chúng ta hoàn toàn tùy thuộc vào 
hành động của chính chúng ta; nói cách khác, chúng ta chính là những 
nhà kiến trúc ngôi nhà nghiệp của chính chúng ta. Tu theo Phật là tự 
mình chuyển nghiệp. Chuyển nghiệp là chẳng những phải bỏ mọi tật 
xấu của chính mình, mà cũng đừng quan tâm đến những hành động 
xấu của người khác. Chúng ta không thể nào đổ lỗi cho ai khác về 
những khổ đau và bất hạnh của chính mình. Chúng ta phải đối diện 
với cuộc sống chứ không bỏ chạy, vì có chỗ nào trên quả đất nầy là 
chỗ cho chúng ta chạy trốn nghiệp của mình đâu. Vì thế chúng ta phải 
chuyển nghiệp bằng cách tu tập các hạnh lành để mang lại hạnh phúc 
cho chính mình, hơn là cầu xin hoặc sám hối. Chuyển nghiệp là 
thường nhớ tới nghiệp, phải dùng trí tuệ để phân biệt thiện ác, lành 
dữ, tự do và trói buộc để tránh nghiệp ác, làm nghiệp lành, hay không 
tạo nghiệp nào cả. Chuyển nghiệp còn là thanh lọc tự tâm hơn là cầu 
nguyện, nghi lễ cúng kiến hay tự hành xác. Ngoài ra, chuyển nghiệp 
còn là chuyển cái tâm hẹp hòi ích kỷ thành cái tâm mến thương rộng 
lớn và thành tựu tâm từ bi bằng cách thương xót chúng sanh mọi loài. 
Nói cách khác, chuyển nghiệp là thành tựu tứ vô lượng tâm, đặc biệt 
là hai tâm từ và bi. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng trong đời 
nầy ai cũng phải một lần chết, hoặc sớm hoặc muộn; khi chết, không 
ai mang theo được bất cứ thứ gì của trần tục, chỉ có nghiệp lành hay 
nghiệp dữ do mình tạo ra sẽ phải theo mình như hình với bóng mà 
thôi. 
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VI. Những Lời Phật Dạy Về “Thiện Ác ” Trong Kinh Điển: 
Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Ở chỗ nầy ăn năn, tiếp ở chỗ 
khác cũng ăn năn, kẻ làm điều ác nghiệp, cả hai nơi đều ăn năn; vì 
thấy ác nghiệp mình gây ra, kể kia sanh ra ăn năn và chết mòn (15). Ở 
chỗ nầy vui, tiếp ở chỗ khác cũng vui; kẻ làm điều thiện nghiệp, cả hai 
nơi đều an vui; vì thấy thiện nghiệp mình gây ra, người kia sanh ra an 
lạc và cực lạc (16). Ở chỗ nây than buôn, tiếp ở chỗ khác cũng than 
buồn, kẻ gây điều ác nghiệp, cả hai nơi đều than buồn: nghĩ rằng “tôi 
đã tạo ác” vì vậy nên nó than buồn. Hơn nữa còn than buồn vì phải 
đọa vào cõi khổ (17). Ở chỗ nầy hoan hỷ, tiếp ở chỗ khác cũng hoan 
hỷ, kẻ tu hành phước nghiệp, cả hai nơi đều hoan hỷ: nghĩ rằng “tôi đã 
tạo phước” vì vậy nên nó hoan hỷ. Hơn nữa còn hoan hỷ vì được sanh 
vào cõi lành (18). Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô trương màu sắc mà 
chẳng có hương thơm, những người chỉ biết nói điều lành mà không 
làm điều lành chẳng đem lại ích lợi (51). Như thứ hoa tươi đẹp, vừa có 
màu sắc, lại có hương thơm, những người nói điều lành và làm được 
điều lành sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống hoa có thể làm nên 
nhiều tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên nhiều việc thiện (53). 
Chớ thân với bạn ác, chớ thân với kẻ tiểu nhân. Hãy thân với bạn lành, 
hãy thân với bậc thượng nhân (Pháp Cú 78). Nếu đã làm việc lành hãy 
nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt định thọ 
lạc (118). Khi nghiệp lành chưa thành thục, người lành cho là khổ, đến 
khi nghiệp lành thành thục, người lành mới biết là lành (120). Chớ nên 
khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải 
biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện 
bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122). Kẻ ngu phu tạo các ác nghiệp 
vẫn không tự biết có quả báo gì chăng ? Người ngu tự tạo ra nghiệp để 
chịu khổ, chẳng khác nào tự lấy lửa đốt mình (136). Như xe vua lộng 
lẫy, cuối cùng cũng hư hoại, thân này rồi sẽ già. Chỉ có Pháp của bậc 
Thiện, khỏi bị nạn già nua. Như vậy bậc chí Thiện, nói lên cho bậc 
Thiện (Pháp Cú 151). Ai dùng các hạnh lành, làm xóa mờ nghiệp ác, 
sẽ chói sáng đời này, như trăng thoát mây che (Pháp Cú 173). Khách 
lâu ngày tha hương, an ổn từ xa về, bà con cùng thân hữu, hân hoan 
đón chào mừng. Cũng vậy các phước nghiệp, đón chào người làm lành, 
đời này đến đời kia, như thân nhân đón chào (Pháp Cú 219 & 220). 
Người lành dầu ở xa, sáng tỏ như núi Tuyết. Kẻ ác dầu ở đây, cũng 
không hể được thấy, như tên bắn đêm đen (Pháp Cú 304). Ác hạnh 
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không nên làm, làm xong chịu khổ lụy. Thiện hạnh ắt nên làm, làm 
xong không ăn năn (Pháp Cú 314). 

Cũng trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: Hãy gấp rút làm lành, 
chế chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa 
chuyện ác giờ phút nấy (116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm 
hoài, chớ vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi 
nghiệp ác chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành 
thục kể ác mới hay là ác (119). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng 
“chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhểu lâu ngày 
cũng làm đầy bình. Kẻ ngu phu sở dĩ đây tội ác bởi chứa dồn từng khi 
ít mà nên (121). Người đi buôn mang nhiều của báu mà thiếu bạn đồng 
hành, tránh xa con đường nguy hiểm làm sao, như kẻ tham sống tránh 
xa thuốc độc thế nào, thì các ngươi cũng phải tránh xa điều ác thế ấy 
(123). Với bàn tay không thương tích, có thể nắm thuốc độc mà không 
bị nhiễm độc, với người không làm ác thì không bao giờ bị ác (124). 
Đem ác ý xâm phạm đến người không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, 
tội ác sẽ trổ lại kẻ làm ác như ngược gió tung bụi (125). Một số sinh ra 
từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên 
chư thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch 
nghiệp sanh tử (126). Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn 
xuống đáy bể, chẳng phải chui vào hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế 
gian nầy, chẳng có nơi nào trốn khỏi ác nghiệp đã gây (127). Chớ nên 
nói lời thô ác. Khi ngươi dùng lời thô ác nói với người khác. Người 
khác cũng dùng lời thô ác nói với ngươi, thương thay những lời nóng 
giận thô ác chỉ làm cho các ngươi đau đớn khó chịu như đao gậy mà 
thôi (133). Nếu ngươi mặc nhiên như cái đồng la bể trước những người 
đem lời thô ác cãi vã đến cho mình, tức là ngươi đã tự tại đi trên đường 
Niết Bàn. Người kia chẳng làm sao tìm sự tranh cãi với ngươi được nữa 
(134). Ác nghiệp chính do mình tạo, từ mình sinh ra. Ác nghiệp làm hại 
kẻ ngu phu dễ dàng như kim cang phá hoại bảo thạch (161). Việc hung 
ác thì dễ làm nhưng chẳng lợi gì cho ta, trái lại việc từ thiện có lợi cho 
ta thì lại rất khó làm (163). Những người ác tuệ ngu sĩ, vì tâm tà kiến 
mà vu miệt giáo pháp A-la-hán, vu miệt người lành Chánh đạo và giáo 
pháp đức Như Lai để tự mang lấy bại hoại, như giống cỏ cách-tha hễ 
sinh hoa quả xong liền tiêu diệt (164). Làm dữ bởi ta mà nhiễm ô cũng 
bởi ta, làm lành bởi ta mà thanh tịnh cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều 
bởi ta, chứ không ai có thể làm cho ai thanh tịnh được (165). Chớ nên 
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phỉ báng, đừng làm não hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có 
chừng mực, riêng ở chỗ tịch tịnh, siêng tu tập thiển định; ấy lời chư 
Phật dạy (155). Trong kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: 
“Người ác nghe nói ai làm điều thiện thì đến để phá hoại. Khi gặp 
người như vậy, các ông phải tự chủ, đừng có tức giận trách móc. Bởi vì 
kẻ mang điều ác đến thì họ sẽ lãnh thọ điều ác đó (Chương 6).” “Có 
người nghe ta giữ đạo, thực hành tâm đại nhân từ, nên đến mắng ta; ta 
im lặng không phản ứng. Người kia mắng xong, ta liền hỏi: Ông đem 
lễ vật để biếu người khác, người kia không nhận thì lễ vật ấy trở về 
với ông không? Người kia đáp: “Về chứ.” Ta bảo: “Nay ông mắng ta, 
ta không nhận thì tự ông rước họa vào thân, giống như âm vang theo 
tiếng, bóng theo hình, rốt cuộc không thể tránh khỏi. Vậy hãy cẩn 
thận, đừng làm điều ác (Chương 7).” “Kẻ ác hại người hiển giống như 
ngước mặt lên trời mà nhổ nước miếng, nhổ không tới trời, nước miếng 
lại rơi xuống ngay mặt mình. Ngược gió tung bụi, bụi chẳng đến người 
khác, trở lại dơ thân mình, người hiển không thể hại được mà còn bị 
họa vào thân (Chương 8).” Trong chương 14, có một vị Sa Môn hỏi 
Phật: “Điều øì là thiện? Điều øì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực 
hành Chánh Đạo, giữ sự chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là 
lớn nhất.” 


Good & Evil In Buddhist Teachings 


(A) Good In Buddhist Poinf 0ƒ View 


L_ In Buddhist Point 0ƒ View, What Are the Good?: 

“Kusala” means volitional action that 1s done 1n accordance with 
the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala 1s not only in accordance 
with the right action, but It 1s also always 1n accordance with the right 
view, ripht understanding, right speech, right livelihood, ripht energy, 
right concentration and right samadhi. According to the Dharmapada 
Sufra, verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do good, to 
pur1fy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala karmas 
or good deeds will help a person control a lot of troubles arising from 
his mind. Inversely, If a person does evil deeds he wIll receive bad 
results In this life and the next existence which are suffering. Thus, 
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wholesome deeds clean our mind and give happiness to oneself and 
others. Devout Buddhists should always remember that meditation and 
Buddha recitation are simply processes of refraining from killing, 
stealing, lustful conduct, lying, and using Intoxicants. Therefore, when 
we meditate we keep the five basic precepts, do we not? Besides, 
practicing meditatlon and Buddha Recitation are nothing less than 
putting Into practice the ten good deeds. Thus, do not waste our time to 
think about useless Idle thoughts, about kusala or akusala (wholesome 
or unwholesome deeds). Lets work harder and advance with 
determination. Reflect Iinwardly, seek our true self. Ask ourselves, 
“How many evil thoughts have we created? How many good thoughts? 
How many idle thoughts have we let arise? And so on, and so on. Let 
us resolve like this: “Bring forth the good thoughts that have not yet 
arisen; Increase the good thoughts that have already arisen. Suppress 
the evil though(s that have not yet emerged; wipe out all the evil 
thoughts that have already occured. Devout Buddhists should always 
remember this: “A thought of goodness Iincreases the pure energy In 
the world; a thought of evil increases the world's bad energy.” 
However, Buddhism 1s a religion of complete freedom, the Buddha 
shows “good and evil are two different paths”, we can cultivate to 
follow the good path, or commit the other as we wish. People who 
cultivate goodness can leave the Triple Realm; while evildoers must 
fall Into the Three Evil Destinies. In the Sutra of Forty-wo Chapters, a 
Sramana asked the Buddha: “What 1s goodness? What 1s the foremost 
greatness?” The Buddha replied: ““o practice the Way and to protect 
the Truth 1s goodness. To unite your wIll with the Way 1s greatness.” 
(Chapter 14). In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: Às a flower 
that 1s colorful and beautiful, but without scent, even so fruitless 1s the 
well-spoken words of one who does not practice 1t (Dharmapada 5T). 
As the flower that 1s colorful, beautiful, and full of scent, even so 
fruitful 1s the well-spoken words of one who practices 1t (Dharmapada 
52). As from a heap of flowers many a garland 1s made, even so many 
good deeds should be done by one born to the mortal lot (Dharmapada 
53). I a person does a meritorious deed, he should do 1t habitually, he 
should find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merit 
(Dharmapada 118). Even a good person sees evil as long as his good 
deed has not yet rIpened; but when his good deed has ripened, then he 
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sees the good results (Dharmapada 120). Do not disregard small good, 
saying, “it wIll not matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a 
water-jar 1s filled; likewise, the wise man, gathers his mertit little by 
litle (Dharmapada 122). 


HỈ. Kusala Dharmas: 

“Kusala” means volitional action that 1s done In accordance with 
the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala 1s not only In accordance 
with the right action, but 1t 1s also always In accordance with the right 
view, ripht understanding, right speech, right livelihood, ripght energy, 
right concentration and right samadhi. According to the Dharmapada 
Sufra, verse 1§3, the Buddha taught: Not to do evil, to do good, to 
pur1fy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala karmas 
or good deeds will help a person control a lot of troubles arising from 
his mind. Inversely, If a person does evil deeds he wIll receive bad 
results In this life and the next existence which are suffering. Thus, 
wholesome deeds clean our mind and give happiness to oneself and 
others. Kusala means good, right, wholesome. Ït 1s contrary to the 
unwholesome. Kusala karmas or good deeds wIll help a person control 
a lot of troubles arising from his mind. Inversely, 1Ý a person does evil 
deeds he will receive bad results In this life and the next existence 
which are suffering. An honest man, especially one who believes In 
Buddhist ideas of causality and lives a good life. There are two classes 
of people in this life, those who are Iinclined to quarrel and addicted to 
dispute, and those who are bent to living In harmony and happy In 
Íriendliness. The first class can be classiied wicked, ignorant and 
heedless folk. The second class comprised of good, wise and heedful 
people. The Buddha has made a clear distinction between wIckedness 
and goodness and advises all his disciples not to do evil actlons, to 
perform good ones and to purIfy their own heart. He know that It 1s 
easy to do evil action. To perform meritorlous one far more difficult. 
But His disciples should know how to select in between evil and good, 
because wicked people will go to hell and undergo unfold suffering, 
while good ones will go to Heaven and enJoy peaceful bliss. Moreover, 
Good one even from afar shrine like the mountain of snow with theIr 
meritorious actions, while bad ones are enveloped In darkness like an 
arrow shot In the night.” 
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According to The Connected Discourses of the Buddha, Chapter 
Ambapali, there are two sfarting points of wholesome states. Flrst, 
virtue that Is well purified which includes basing upon virtue and 
establishing upon virtue. Second, view that 1s stralgpht. According to 
The Long Discourses of the Buddha, there are three good (wholesome) 
roots. For Monks and Nuns, there are the wholesome roots of non- 
greed, non-hatred, and non-delusion (no selfish destre, no 1re, no 
stupidity); the wholesome roots of almsgiving, kindness, and wisdom; 
and the wholesome roots of good deeds, good words, good thoughts. 
Three good roots for all moral development: the wholesome root oŸ no 
lust or selfish desire, the wholesome root of no I1re or no hatred, and the 
wholesome root of no stupidity. For Ordinary People, there are three 
wholesome roo(s: the wholesome root of almsgiving; the wholesome 
root of mercy; and the wholesome root of wIsdom. There are also three 
good upward directions or states of existence. The first path 1s the 
wholesome path. Thịs 1s the highest class of goodness rewarded with 
the deva life. The second path 1s the path of human beings. The middle 
class of goddness with a return to human life. The third path 1s the path 
Of asuras. The Inferlor class of goodness with the asura state. 
According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there 
are three kinds of wholesome elemeint. First, the wholesome element 
Of renunciation. Second, the wholesome element of non-enmity. Third, 
the wholesome element of non-cruelty. According to the Long 
Discourses of the Buddha, there are three kinds of right conduct: right 
conduct 1n body, right conduct In speech, and right conduct In thought. 
Three good deeds (the foundation of all development) include no lust 
(no selfish desire), no anger, and no stupidity (no ignorance). According 
to the Abhidharma, there are three doors of wholesome kamma 
perftaining to the sense-sphere. First, bodily actilon pertaining to the 
door of the body: not to kill, not to steal, and not to commit sexual 
misconduct. Second, verbal action perfaining to the door of speech: not 
to have false speech, not to slander, not to speak harsh speech, and not 
to speak frivolous talk. Third, mental action pertaining to the door of 
the mind: not to have Covetousness, not to have IlI-will, and not to 
have wrong views. According to The Long Discourses of the Buddha, 
Sangtti Sutra, there are three kinds of wholesome Investigation. Flirst, 
the wholesome I1nvesfigation of renunciation. Second, the wholesome 
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InvesfIigation of non-enmity. Third, the wholesome Investigatlon of 
non-cruelty. According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti 
Sutra, there are three kinds of wholesome perception. First, the 
wholesome perception of renunciaton. Second, the wholesome 
perception of non-enmity. Third, the wholesome perceptlon of non- 
cruelty. 

According to the Mahayana, there are four good roots, Or sOurces 
from which spring good fruit or development: Sravakas, Pratyeka- 
buddhas, Bodhisattvas, and Buddhas. According to the Kosa Sect, there 
are fÍour gøood roo(s, or sources from which spring good fruit or 
developmerrt: the level of heat, the level of the summit, the level of 
patence, and the level of being first in the world. According to the 
Surangama Sutra, book Eight, There are four øgood roofs, Of SOUrCe©S 
from which spring good fruit or development. The Buddha reminded 
Ananda as follows: “Anandal When these good men have completely 
purified these forty-one minds, they further accomplish four kinds of 
wonderfully perfect additional practices.” The first root 1s the level of 
heat. When the enlightenment of a Buddha 1s Just about to become a 
function of his own mind, 1t 1s on the verge of emerging but has not yet 
emerged, and so It can be compared to the point Just before wood 
Ipgnites when 1t is drilled to produce fire. Therefore, 1t 1s called “the 
level of heat.` The second root 1s the level of the summit. He continues 
on with his mind, treading where the Buddhas tread, as If relying and 
yet not. Ít is as 1ƒ he were climbing a lofty mountain, to the poInt where 
his body 1s In space but there remains a slight obstruction beneath him. 
Therefore 1t 1s called “the level of the summit.` The third root 1s the 
level of patence. When the mind and the Buddha are two and yet the 
same, he has well obtained the middle way. He 1s like someone who 
endures something when 1t seems 1mpossIble to either hold 1t in or let 1t 
out. Therefore 1t 1s called “he level of patlence.' The fourth root 1s the 
level of being first in the world. When numbers are destroyed, there 
are no such designations as the middle way or as confusion and 
enlightenment; this 1s called the “level of being first in the world.” 
According to the Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there 
are eIpht right factors: Right views, Right thinking, Right speech, Right 
action, Right livelihood, Right effort, Right mindfulness, and Right 
concentration. 
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In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “As a flower that 1s 
colorful and beautiful, but without scent, even so fruitless 1s the well- 
spoken words of one who does not practice it (Dharmapada 51). As the 
flower that 1s colorful, beautiful, and full of scent, even so fruitful 1s the 
well-spoken words of one who practices It (Dharmapada 52). Às from a 
heap of flowers many a garland 1s made, even so many good deeds 
should be done by one born to the mortal lot (Dharmapada 53). lf a 
person does a meritorious deed, he should do it habitually, he should 
find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merit (Dharmapada 
118). Even a good person sees evil as long as his good deed has not 
yet ripened; but when his good deed has ripened, then he sees the good 
results (Dharmapada 120). Do not disregard small good, saying, “it will 
not matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a water-Jar 1s 
filed; likewIse, the wise man, gathers his merit litle by little 
(Dharmapada 122).” In the Forty-Iwo Sections Sutra, chapter 14, the 
Buddha taught: “A Sramana asked the Buddha: “What 1s goodness? 
What 1s the foremost greatness?” 'The Buddha replied: ““o practice the 
Way and to protect the Truth 1s goodness. To unite your wIll with the 
Way 1s preatness.” 


LII.Wholesome Karmas: 

Kusala karma (good karma, good deeds, skillful action) means 
volitional action that 1s done in accordance with the Aryan Eightfold 
Noble Path. So, Kusala karma 1s not only In accordance with the right 
action, but 1t 1s also always In accordance with the right view, ripht 
understanding, right speech, right livelhood, right enerey, right 
concenftration and right samadhi. According to the Dharmapada Sutra, 
verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do good, to purlfy 
one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala karmas or 
good deeds will help a person control a lot of troubles arising from his 
mind. Inversely, 1Ÿ a person does evil deeds he will receive bad results 
1n this life and the next existence which are suffering. A good man, an 
honest man, especially one who believes in Buddhist ideas of causality 
and lives a good life. There are two classes of people 1n this life, those 
who are Inclined to quarrel and addicted to dispute, and those who are 
bent to living in harmony and happy 1n friendliness. The first class can 
be classiied wicked, ignorant and heedless folk. The second class 
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comprised of good, wise and heedful people. The Buddha has made a 
clear distinction between wickedness and goodness and advises all his 
disciples not to do evil actions, to perform øood ones and to purIfy therr 
own heart. He know that It Is easy to do evil action. To perform 
meritorious one far more difficult. But His disciples should know how 
to select in between evil and good, because wicked people will go to 
hell and undergo untold suffering, while good ones wIll go to Heaven 
and enJoy peaceful bliss. 


IV. Ten Good Actions and Deva-Gafi: 

There are ten mmeritorious deeds, or the ten paths oƒ good acHon 
according to the Mahayana Buddhism: Fïirst, to abstain from killing, but 
releasing beings 1s good. Secønd, to abstain from stealing, but ø1ving 1s 
good. 7rđ, to abstain from sexual misconduct, but being virfuous 1S 
good. Fouríh, to abstain from lying, but telling the truth 1s good. Fÿ?h, 
to abstain from speaking double-tongued (two-faced speech), but 
telling the truth 1s good. ®S¡xíh, to abstain from hurtful words (abusive 
slander), but speaking loving words 1s good. Seyeníh, to abstain from 
useless øossipIng, but speaking useful words. #¡ghh, to abstain from 
being greedy and covetous. /Miíh, to abstain from beiIng angry, but 
being gentle 1s good. 7enh, to abstain from being attached (devoted) to 
wrong views, but understand correctly 1s good. According to the 
Vimalakirti Sutra, chapter ten, the Buddha of the FEragrant Land, 
Vimalakirti said to Bodhisattvas of the Fragrant Land as follows: “As 
you have said, the Bodhisattvas of this world have strong compassion, 
and their lifelong works of salvation for all living beings surpass those 
done 1n other pure lands during hundreds and thousands of aeons. 
Why? Because they achieved ten excellent deeds which are not 
required In other pure lands.” What are these ten excellent deeds? 
They are: Ƒïrs, using charity (dana) to succour the poor. Seconđ, using 
preceptkeeping (sia) to help those who have broken the 
commandments. 7irđ, using patilent endurance (ksanti) to subdue thetr 
anger. Fouríh, using zeal and devotion (virya) to cure the1r remissness. 
Fựh, using serenity (dhyana) to stop their confused thoughts. S¡xíh, 
using_wisdom (praJna) to wipe out ignorance. Sevewh, putting an end 
to the eight distressful conditions for those suffering from them. Eighíh, 
teaching Mahayana to those who cling to Hinayana. Ninh, cultivation 
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Of good roots for those in want of merits. 7eníh, the four Bodhisattva 
winning devices for the purpose of leading all living beings to theIr 
goals (in Bodhisattva development). According to Hinayana Buddhism, 
according to Most Venerable Narada, there are ten kinds of good 
karma or meritorlous actlons which may ripen in the sense-sphere. 
Generosity or charity which yields wealth; morality gives bìrth In 
noble families and In sfates of happiness; medifation gives bírth In 
realms of form and formless realms; reverence 1s the cause of noble 
parentage; service produces larger retinue; transference of merIt acts 
as a cause fo gIve in abundance In future births; reJoicing In other”s 
merit 1s productive of Joy wherever one 1s born; reJoicing 1n other”s 
meriIt 1s also getting praise to oneself; hearing the dhamma 1s 
conductfive to wisdom; expounding the dhamma 1s also conducive to 
wisdom; taking the three refuges results In the destruction of passions, 
straiphtening one”s own views and mindfulness 1s conducIve to diverse 
forms of happiness. 


V.Œood-Knowing AdVisors: 

Good-knowing advisors are anyone (Buddha, Bodhisattva, wIse 
person, virtuous friends and even an evil being) who can help the 
practitioner progress along the path to Enlightenment. Good 1s kind and 
virtuous, Friend 1s a person who 1s worthy of giving others advice, 
Knowledgeable means having a broad and proper understanding of the 
truths, Awakened means no longer mesmerized by destinies of lIÍe. 
Thus, Good Knowledgeable (knowing) Friend or Advisor 1s a good 
person who has certain degree of knowledge of Buddhism and has the 
ability to benefit himself and others A Good Knowledgeable 
(Knowing) Friend 1s a friend in virtue, or a teacher who exemplifies the 
virtuous life and helps and Inspires other to live a virtuous life too. A 
good friend who has a good and deep knowledge of the Buddha”s 
teaching and who 1s currently practicing the law. Someone with 
knowledge, wisdom and experience 1n Buddha's teaching and 
practicing. A wise counsel, spiritual guide, or honest and pure friend in 
cultivation. The Buddha talked about being a Good Knowing Advisor 
in Buddhism as follows: “When speaking of the good knowledgeable 
advisors, this 1s referring to the Buddhas, Bodhisatvas, Sound Hearers, 
Pratyeka-Buddhas, as well as those who have faith in the doctrine and 
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sutras of Buddhism. The good knowledgeable advisors are those 
capable of teaching sentient beings to abandon the ten evils or ten 
unwholesome deeds, and to cultivate the ten wholesome deeds. 
Moreover, the good knowledgeable advisors” speech 1s true to the 
dharma and thetr actions are øenuine and consistent with their speech. 
Thus, not only do they not KiIlI living creatures, they also tell others not 
to KiIIH living things; not only wIll they have the proper view, they also 
will use that proper view to teach others. The good knowledgeable 
advisors always have the dharma of goodness, meaning whatever 
actions they may undertake, they do not seek for their own happIness, 
but for the happiness of all sentient beings. They do not speak of 
others” mistakes, but speak of virtues and goodness. There are many 
advantages and benefits to being close to the good knowledgeable 
advisors, Just as from the first to the fifteenth lunar calendar, the moon 
wIll gradually become larger, bripghter and more complete. Similarly, 
the good knowledgeable advisors are able to help and influence the 
learners of the Way to abandon gradually the varlous unwholesome 
dharma and to Increase greatly wholesome dharma. For these above 
mentioned reasons, before entering Nirvana, the Buddha emphasized 
in front of his disciples that Buddhists must definitely build up theIr 
foundaton of knowledge In cultivation in which we cannot lack 
understanding of the advanfages of Closely Associate With Good- 
Knowing Advisors. 

There are three types of good spiritual advisors: Teaching Spiritual 
Advisor 1s someone conversant with the Dharma and experienced In 
cultivation. The retreat members can have him follow thelr progress, 
guiding them throughout the retreat, or they can simply seek guidance 
before and after the retreat. When several persons hold a retreat 
together, they should ask a spiritual advisor to lead the retreat and gøIve 
a daily fifteen-to-thirty-minute 1nspirational talk. Caretaking Spiritual 
Advisor refers to one or several persons assisting with outside dally 
chores such as preparing meals or cleaning up, so that on retreaf can 
cultivate peacefully without distraction. Such persons are called 
“Retreat assistant.” Common Practice Spiritual Advisor are persons 
who practice the same method as the Individual(s) on retreat. They 
keep an eye on one another, encouraging and urging each other on. 
These cultivators can either be participants In the same retreat or 
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cultivators living nearby. In addition to keeping an eye out and urging 
the practitioners on, they can exchange Ideas or experlences for the 
common good. This concept has been captured In a proverb: “Rice 
should be eaten with soup, practice should be conducted with friends.” 
Nowadays, 1n order to have a riph( cultivation, Buddhist 
practitioners should be guided by a good advisor, who has a thorough 
understanding of the sutras and many years experience in meditation. 
Thịs 1s one of the five necessary conditions for any Zen practitloners. If 
a Zen practitioner does not meet these five conditions, he 1s very easily 
subJect to get harm from demon. According to the Kalyana-mitra Sutra, 
the Buddha taught, “Nowadays, I1 one wishes to find kind friends and 
Virtuous teachers to learn and to be close to them, they may find these 
people In the shining examples in old books. Otherwise, 1ƒ one searches 
among the living, it would be extraordinary hard to find a single 
person.” They also reminded us five things about good-knowing 
advisor as follows: Nowadays, in 1,000 people, there 1s one good 
person. In a thousand good people, there Is one person who knows 
religion. In one thousand people who know religion, there Is one 
person who has enough faith to practice religion. In one thousand 
people who practice religion, there Is one person who cultivates In a 
genuine and honest manner. Thus, out of four thousand people, we 
would find only four good people. Thus, the Buddha always 
encouraged his disciples to listen to Good Knowing Advisors without 
any doubt. Once we call someone our Good Knowing Advisors, we 
should truly listen to their advice. If Good Knowing Advisors say that 
cultivation requires arduous effort, we should truly believe 1t. IÝ we 
believe completely, we will surely be able to understand the mind and 
see the nature, return to the origin and go back to the source. Devout 
Buddhists should always listen to the Instructions of a Good Knowing 
Advisor. If he tells us to recite the Buddha”s name, we should follow 
the Instructions and reci(e. If he tells us not to be distracted, then we 
should not be distracted. Thịs 1s the essential secret of cultivation that 
we can benefit from our Good Knowing Advisors. The followings are 
the Buddha's teachings on “Good Knowing Advisors” in the 
Dharmapada Sutra: Should you see an intelligent man who points out 
faults and blames what 1s blame-worthy, you should associate with 
such a wise person. It should be better, not worse for you fo assocIlate 
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such a person (Dharmapada 76). Those who advise, teach or dissuade 
one from evil-doing, wIll be beloved and admired by the good, but 
they will be hated by the bad (Dharmapada 77). Do not assoclate or 
make friends with evil friends; do not assoclate with mean men. 
Associlate with good friends; assoclate with noble men (Dharmapada 
78). Those who drink the Dharma, live in happiness with a pacified 
mind; the wise man ever reJoices In the Dharma expounded by the 
sages (Dharmapada 79). If you get a prudent and good companion who 
1S pure, wise and overcoming all dangers to walk with, let nothing hold 
you back. Let fínd delight and Instruction 1n his companion 
(Dharmapada 328). If you do not get a prudent and good companion 
who 1s pure, wIse and overcoming all dangers to walk with; then like a 
king who has renounced a conquered kingdom, you should walk alone 
as an elephant does In the elephant forest (Dharmapada 329). It Is 
better to live alone than to be fellowship with the Iignorant (the fool). 
To live alone doing no evil, Just like an elephant roaming In the 
elephant forest (Dharmapada (330).” 


(B) Evil In Buddhist Point oƒ View 


L_ In Buddhist Point oƒ View, What Are the Evil?: 

The evil or unwholesome deeds (anything connected with the 
unwholesome root or akasula mula) accompanied by greed, hate or 
delusion and cause undesirable karmic results or future suffering. 
There are two kinds of causes in the world: good causes and bad 
causes. lf we create good causes, we will reap good results; IfÍ we 
create bad causes, we will surely reap bad results. According to The 
Path of Purification, unwholesome deeds are both unprofitable action 
and courses that lead to unhappy destimes. Unwholesome mind creates 
negative or unwholesome thoughfts (anger, hatred, harmful thoughts, 
wWrong views, efC), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), 
as well as deeds which are the causes of our sufferings, confusion and 
misery. Unwholesome or negative mind wIll destroy our Inner peace 
and tranguility. According to Buddhism, 1ƒ we create bad causes, we 
will surely reap bad results. People who create many offenses and 
commit many transgressions will eventually have to undergo the 
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retribution of being hell-dwellers, hungry-ghosts, and animals, etc. In 
general, doing øood deeds allows us to ascend, while doïng evil causes 
us fo descend. In everything we do, we must take the responsIbility 
ourselves; we cannot rely on others. Maliciousness 1s planning to harm 
others. It includes thinking how to revenge a wrong done tfo us, how fo 
hurt others` feelings or how to embarrass them. From the earliest 
period, Buddhist thought has argued that Immoral actions are the result 
Of Ipnorance (avidya), which prompts beings to engage In actions 
(karma) that wIll have negative consequences for them. Thus evil for 
Buddhism 1s a second-order problem, which 1s eliminated when 
Ipnorance 1s overcome. Thus the definition of sin and evIÏ 1s pragmatic: 
evil actions are those that result in suffering and whose consequences 
are perceived as painful for beings who experlence them. All karmas 
are controlled by the threefold deed (body, speech, and mind). Three 
deeds of the body, four deeds of the mouth, and three deeds of the 
mind. According to Buddhism, evil phenomena refers to supernatural 
phenomena which are said to be side effects of Zazen, such as 
clairvoyance and othe magical abilities, as well as hallucinations. They 
are considered to be distractions, and so meditafors are taught to Ignore 
them as much as possible and to concentrate on meditafive practice 
only. According to Buddhism, evil person 1s the one who has evil Ideas 
of the doctrine of voidness, to deny the doctrine of cause and effect. 
Thus, the Buddha advises us not make friends with wIcked ones, but to 
associate only with good friends. He points out very clearly that 1Ÿ we 
yearn for life, we should avoid wickedness like we shun poison 
because a hand free from wound can handle poison with Iimpurity. The 
dhammas of the good ones do not decay, but go along with the good 
ones to where meriforlous actions will lead them. Good actions will 
welcome the well doer who has gone from this world to the next world, 
Just as relatives welcome a dear one who has come back. So the 
problem poses Itself very clear and definite. Wickedness and goodness 
are all done by oneself. Wickedness wIll lead to dispute and to war, 
while goodness will lead to harmony, to friendliness and to peace. 
Great Master Ying-Kuang reminded Buddhit  followers to 
singlemindedly recite the Buddha”s name 1f they wish for their mind 
not to be attaching and wandering to the external world. Do not forget 
that death 1s lurking and hovering over us, If can strike us at any 
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momeit. lf we do not wholeheartedly concentrate to practice Buddha 
Recitation, praying to gain rebirth to the Western Pureland, then I1f 
death should come suddenly, we are certain to be condemned to the 
three unwholesome realms where we must endure Iinnumerable 
sufferings and sometime Infinite Buddhas have In turn appeared In the 
world, but we are still trapped in the evil paths and unable to find 
liberation. Thus, cultivators should always ponder the Impermanence of 
a human life, while death could come at any moment without warning. 
We should always think that we have committed infinite and endles 
unwholesome karmas In our former life and this life, and the sufferings 
awaiting for us in the unwholesome realms. Upon thinking all these, we 
wIll be awakened In every moment, and we no longer have greed and 
lust for the pleasures of the five desires and six elements of the 
external world. If condemned to hell, then we will experlence the 
tforturous and agonizIing conditions of a moutain of swords, a forest of 
knives, stoves, frying pans; in each day and nipht living and dying ten 
thousand times, the agony of pain and suffering 1s inconceivable. lf 
condemned to the path of hungry ghost, then the body 1s hideously ugly 
wreakKing foul odors. Stomach 1s large as a drum but neck 1s as small as 
a needle; though starving and thirsty, the offenders cannot eat or drink. 
When seeing food and drinks, these Items transform Into coals and 
fires. Thus, they must endure the torture and suffering of famine and 
thirst, throwing, banging their bodies agaInst everything, crying out In 
paIn and agony for tens and thousands of kalpas. If condemned to the 
animal realm, then they must endure the karmic consequences of 
carrying and pulling heavy loads, get slaughtered for food, or the strong 
prey on the weak, mind and body always paranoid, frightened, and 
fearful of being eaten or killed, without having any moment of peace. 
AncIent virtues taught on wrong-doings as followed: “Those who spIt at 
the sky, Iimmediately the spit wIll fall back on their face.” Or To harbor 
blood to spIt at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. 


IỈ. Akusala Dharmas: 

Unwholesome dharmas (anythng connected with the 
unwholesome root or akasula mula) accompanied by greed, hate or 
delusion and cause undesirable karmic results or future suffering. 
According to Buddhism, evil means bad, wrong, cruel, or mischievous 
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acts or wicked deeds which are agaInst the right that will receIve 
retrIbution 1n the present or the future. To do mischief or malicIousness 
1s planning to harm others. It includes thinking how to revenge a wrong 
done to us, how fo hurt others” feelings or how to embarrass them. 
From the earliest period, Buddhist thought has argued that Immoral 
actions are the result of ignorance (avidya), which prompts beIngs to 
engage In actions (karma) that wIll have negative consequences for 
them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order problem, which 1s 
eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the definition of sin and 
evil Is pragmatic: evil actions are those that result in suffering and 
whose consequences are perceived as painful for beings who 
experience them. According to Buddhism, all karmas are controlled by 
the threefold deed (body, speech, and mind). Three deeds of the body, 
four deeds of the mouth, and three deeds of the mind. Also accoridng to 
Buddhism, evil phenomena refers to supernatural phenomena which 
are said to be side effects of Zazen, such as clairvoyance and othe 
magical abilities, as well as hallucinations. They are considered to be 
distractions, and so meditators are taught to ignore them as much as 
possIble and to concentrate on meditative practice only. 

According to Buddhism, 1ƒ we create bad causes, we wIill surely 
reap bad results. People who create many offenses and commit many 
transgressions will eventually have to undergo the retribution of being 
hell-dwellers, hungry-ghosfs, and animals, etc. In general, doïing good 
deeds allows us to ascend, while doing evil causes us to descend. In 
everything we do, we must take the responsIbility ourselves; we cannot 
rely on others. According to The Path of Purification, “Bad Ways” 1s a 
term for doIing what ought not to be done and not doing what ought to 
be done, out of desire, hate, delusion, and fear. They are called “bad 
ways” because they are ways not to be travel by Noble Ones. Incorrect 
conduct In thought, word or deed, which leads to evil recompense. 
Unwholesome speech or slanderous or evil-speech which cause 
afflictions. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Do not speak 
unwholesome or harsh words to anyone. Those who are spoken to will 
respond in the same manner. Angry speech nourishes trouble. You will 
receive blows In exchange for blows (Dharmapada 133). If like a 
cracked gong, you silence yourself, you already have attained Nirvana. 
No vindictiveness (quarrels) will be found in you (Dharmapada 134).” 
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Unwholesome views or wrong views mean seeing or understanding In 
a wrong or wicked and grasping manner. There are five kinds of wrong 
ViIeWws: wrong views of the body, one-sided views, wrong views which 
are InconsIstent with the dharma, wrong views caused by attachment to 
One 's own errouneous understanding, and wrong views 0r Wrong 
understandings of the precepts. 

Unwholesome deeds are bad, wrong, cruel, evil or mischievous 
acts. Unwholesome or wicked deeds which are against the right. 
Maliciousness 1s planning to harm others. It includes thinking how to 
revenge a wrong done to us, how to hurt others” feelings or how to 
embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has argued 
that Iimmoral actions are the result of Ignorance (avidya), which 
prompts beIngs to engage in actlons (karma) that will have negative 
consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order 
problem, which 1s eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the 
definition of sin and evil 1s pragmatic: evil actions are those that result 
in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
beings who experience them. Unwholesome or evil karmas of greed, 
hatred and ignorance, all created by body, mouth and speech. 
Unwholesome or harmful actions, or conduct 1n thought, word, or deed 
(by the body, speech, and mind) to self and others which leads to evil 
recompense (negative path, bad deeds, or black path). Unwholesome 
or negative Karma Includes: greed, anger, Ignorance, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and unwholesome 
thoughts. According to the Sigalaka Sutra, there are four causes of 
unwholesome or evil actions: unwholesome action springs from 
attachment, 1ll-wIll, ignorance, and fear. According to the Sigalaka 
Sutra, the Buddha taught: “If the Ariyan disciple does not act out of 
attachment, 1lI-will, folly or fear, he will not do evil from any one of 
the four above mentioned causes.” In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “As rust sprung from 1ron eafs 1fself away when arisen, 
Just like 1lI deeds lead the doer to a miserable state (Dharmapada 240). 

There are three kinds of unwholesome paths (the states of woe, 
realms of woe, evil realms, or evil ways). Also called evil ways or 
three evil paths, or destinies of hells, hungry ghosts and animals. These 
are three paths which can be taken as states of mind, 1.e., when 
someone has a vicious thought of kiling someone, he 1s effectively 
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reborn, for that moment, 1n the hells. Sentient beings 1n evil realms do 
not encounter the Buddhadharma, never cultivate goodness, and 
always harm others. Sometimes the Asura realm 1s also considered an 
unwholesome or evil realm because though they have heavenly merits, 
they lack virtues and have much hatred. There are four fundamental 
unwholesome passions. These four are regarded as the fundamental 
evil passions originating from the view that there 1s really an eternal 
substance known as ego-soul. First, the belief In the existence of an 
ego-subsfance. Second, Ignorance about the ego. Third, conceit about 
the ego. The fourth fundamental unwholesome passion 1s self-love. 

All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind. Accoridng to Buddhism, evil phenomena refers to 
supernatural phenomena which are said to be side effects of Zazen, 
such as clarvoyance and othe magical abililes, as well as 
hallucinatons. They are considered to be distractions, and so 
medifators are taught to Ignore them as much as possible and to 
concentrate on meditative practice only. “Akusala” 1s a Sanskrit term 
for “bonds of assumptlons of bad states.” These are obstrucftlons of 
body (kayavarana) and of mind (manas-avarana). Some Buddhist 
exegetes also add the third type, obstructions oŸ speech (vag-avarana). 
These are said to be caused by influences of past karma, In Imitation of 
past activities, and are the subtle traces that remain after the afflictions 
(Klesa) have been destroyed. An example that 1s commonly gI1ven 1s of 
an Arhat, who has eliminated the afflictions, seeing a monkey and 
Jumping up and down while making noises like a monkey, but the 
subtfle traces still remain deep In the conscIous. 

According to Buddhism, an unwholesome person means an evil 
person, one who has evil ideas of the doctrine of voidness, to deny the 
doctrine of cause and effect. Thus, the Buddha advises us not make 
Íriends with wicked ones, but to associate only with good friends. He 
poInts out very clearly that IÝ we yearn for lie, we should avoid 
wickedness like we shun poison because a hand free from wound can 
handle poison with impurity. The dhammas of the good ones do not 
decay, but go along with the good ones to where merifOrIous acftions 
wIll lead them. Good actions will welcome the well doer who has gone 
from this world to the next world, Just as relatives welcome a dear one 
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who has come back. So the problem poses 1(self very clear and 
definte. Wickedness and goodness are all done by oneself. 
Wickedness wIll lead to dispute and to war, while goodness wIll lead to 
harmony, to friendliness and to peace. Also according to the Buddhism, 
the unwholesome people are those who commit unbelievable crimes 
and whose minds are filled with greed, hatred and ignorance. Those 
who commit lying, øossip, harsh speech, and double-tongued. Those 
who abuse others” good heart; those who cheat others for their own 
benefits; those who ki, steal; those who act lasciviously; those who 
think of wicked plots; those who always think of wicked (evil) scheme. 
There are three unwholesome paths or three evil paths: hells, 
hungry ghosts, and animals. Great Master Ying-Kuang reminded 
Buddhist followers to singlemindedly recite the Buddhaˆ”s name 1f they 
wish for their mind not to be attaching and wandering to the external 
world. Do not forget that death 1s lurking and hovering over us, It can 
strike us at any momert. lf we do not wholeheartedly concentrate to 
practice Buddha Recitation, praying to gain rebirth to the Western 
Pureland, then 1f death should come suddenly, we are certain to be 
condemned to the three unwholesome realms where we must endure 
innumerable sufferings and sometime Infinte Buddhas have In turn 
appeared In the world, but we are still trapped In the evil paths and 
unable to find liberation. Thus, cultivators should always ponder the 
1mpermanence of a human life, while death could come at any moment 
without warning. We should always think that we have committed 
infinte and endles unwholesome karmas In our former life and this 
le, and the sufferings awaltting for us ¡in the unwholesome realms. 
Upon thinking all these, we will be awakened In every moment, and 
we no longer have greed and lust for the pleasures of the five desires 
and six elements of the external world. If condemned to hell, then we 
wIll experlence the torturous and agonizing conditions of a moutain of 
swords, a forest of knIives, stoves, Írying pans; in each day and night 
living and dying ten thousand times, the agony of pain and suffering 1s 
1nconcervable. If condemned to the path of hungry ghost, then the body 
1s hideously ugly wreaking foul odors. Stomach 1s large as a drum but 
neck Is as small as a needle; though starving and thirsty, the offenders 
cannot eat or drink. When seeing food and drinks, these Items 
transform 1nto coals and fires. Thus, they must endure the torture and 
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suffering of famine and thirst, throwing, banging their bodies agaInst 
everything, crying out In pain and agony for tens and thousands of 
kalpas. If condemned to the animal realm, then they must endure the 
karmic consequences of carrying and pulling heavy loads, get 
slaughtered for food, or the strong prey on the weak, mind and body 
always paranoid, friphtened, and fearful of being eaten or killed, 
without having any moment of peace. 

There are five kinds of unwholesome deeds In this world. The first 
kinds of unwholesome deed 1s Cruelty. Every creature, even Insectfs, 
strives against one another. The strong attack the weak; the weak 
deceive the strong; everywhere there 1s fiphting and cruelty. The 
second kinds of unwholesome deed 1s Deception and lack of SincerIty. 
There 1s a lack of a clear demarcation between the rights of a father 
and a son, between an elder brother and a younger; between a husband 
and a wife; between a senior relatve and a younger. Ôn every 
OCcasion, each one desires to be the highest and to profit off others. 
They cheat each other. They don”t care about sincerity and trust. The 
thrd kinds of unwholesome deed ¡1s Wicked behavior that leads to 
InJjustice and wIckedness. There 1s a lack of a clear demarcatilon as to 
the behavior between men and women. Everyone at times has Iimpure 
and lasvicious thoughts and desires that lead them into questionable 
acts and disputes, fighting, injustice and wickedness. The fourth kinds 
of unwholesome deed 1s Disrespect the rights of others. There 1s a 
tendency for people to disrespect the rights of others, fo exaggerate 
their own Iimporfance at the expense of others, to set bad examples of 
behavior and, being unJust In their speech, to deceive, slander and 
abuse others. The fifth kinds of unwholesome deed ¡s To neglect theIr 
dutles. The 1s a tendency for people to neglect their duties towards 
others. They think too much of their own comfort and their own desires; 
they forget the favors they have received and cause annoyance to 
others that often passes Into øreat InJustice. 

According to the Long Discourses of the Buddha, Sangtti Sutra, 
there are eipht unwholesome factors: wrong views, wrong thinking, 
wrong speech, wrong action, wrong livelihood, wrong effort, wrong 
mindfulness, and wrong concentration. Eigh(t wrong perceptlons of 
thought: desire, hatred, vexation with others, home-sickness, patriotIism 
or thoughts of the country)s welfare, dislike of death, ambition for 
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one”s clan or family, and slighting or being rude to others. According to 
the SangIti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are nine 
unwholesome causes of malice which are stired up by the thought 
“There 1s no use to think that a person has harmed, 1s harming, or wIll 
harm either you, someone you love, or someone you hate”. First, he 
has done me an InJury. Second, he 1s doïing me an InJury. Third, he will 
do me an InJury. Fourth, he has done an InJury to someone who 1s dear 
and pleasant to me. Flifth, he Is doing an Injury to someone and 
pleasant to me. Sixth, he will do an IinJury to someone who 1s dear and 
pleasant to me. Seventh, he has done an InjJury to someone who 1s 
hateful and unpleasant to me. Eighth, he 1s doIng an InJury to someone 
who 1s hateful and unpleasant to me. Ninth, he will do an InJury to 
someone who 1s hateful and unpleasant to me. Ancient virtues taught 
on unwholesome doings as followed: “hose who spIt at the sky, 
1unmediately the spit wIll fall back on thetr face.” Or To harbor blood to 
SpIt at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. Five practical 
suøgestions to prevent evil thoughts given by the Buddha. First, 
harbouring a good thought opposite to the encroaching one, e.g., 
loving-kindness in the case of hatred. Second, reflecting upon possible 
evil consequences, e.ø., anger sometimes results in murder. Thĩrd, 
simple neglect or becoming wholly Inattentive to them. Fourth, tracing 
the cause which led to the arising of the unwholesome thoughts and 
thus forgetting them In the retrospecfive process. Fifth, direct physical 
force. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Let's hasten up to 
do good. Let's restrain our minds from evil thoughts, for the minds of 
those who are slow In doing good actions delight in evil (Dharmapada 
116). lf a person commits evIl, let him not do 1t again and again; he 
should not reJoice therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dharmapada 
117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet 
ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees the evil 
results (Dharmapada 119). Do not disregard (underestimate) small evIl, 
saying, “1t wIll not matter to me.” By the falling of drop by drop, a 
water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full of evil, even 1f he 
gathers It litle by litle (Dharmapada 121). A merchant with great 
wealth but lacks of companions, avoids a dangerous roufe, Just as one 
desiring to live avoids poison, one should shun evil things In the same 
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manner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can touch 
pOolIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 
1ll for him who does no wrong. (Dharmapada 124). Whoever harms a 
harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back upon that 
fool, like dust thrown against the wind (Dharmapada 125). Some are 
born in a womb; evil-doers are reborn In hells; the righteous people go 
to blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor 1n 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). The evil 1s done by 
oneself; 1t 1s self-born, 1t 1s self-nursed. Evil grinds the unwise as a 
diamond grinds a precious stone (Dharmapada 161). Bad deeds are 
easy to do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the 
conftrary, 1t Is very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). The foolsh man who slanders the 
teachings of the Arhats, of the riphteous and the Noble Ones. He 
follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for Ifs own 
destruction (Dharmapada 164). By oneself the evil is done, by oneself 
one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. No one 
can purIfy another (Dharmapada 165). Not to slander, not to harm, but 
to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to 
be moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 
185).” 

In the Forty-Two Sections Sutra, the Buddha taught: “he Buddha 
said: “When an evil person hears about virtue and intentionally or 
voluntarily comes to cause trouble, you should restrain yourself and 
should not become angry or upbraid him. Then, the one who has come 
to do evil will do evil to hìmself.” There was one who, upon hearing 
that I protect the way and practice great humane compassion, 
intentionally or voluntarily came to scold me. I was silent and did not 
reply. When he finished scolding me, I asked, “Ilf you are courteous to 
people and they do not accept your courtesy, the courtesy retfurns to 
you, does 1t not?” He replied, “Ilt does.' I said, “Now you are scolding 
me but [ do not receive 1t. So, the misfortune returns to you and must 
remain with you. Ít 1s Just as Inevitable as the echo that follows a sound 
or as the shadow that follows a form. In the end, you cannot avoid 1t. 
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Therefore, be careful not to do evil.” An evil person who harms a sage 
1s like one who raises his head and spits at heaven. Instead of reaching 
heaven, the spitfle falls back on him. It is the same with one who 
throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the dust 
returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; 
misdeed will inevitably destroy the doer.” 


LII.Unwholesome Karmas: 

From the earliest period, Buddhist thought has argued that tmmoral 
actions are the result of Ignorance (avidya), which prompts beings to 
engage In actions (karma) that wIll have negative consequences for 
them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order problem, which 1s 
eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the definition of sin and 
evil Is prapgmatic: evil actlons are those that result in suffering and 
whose consequences are perceived as painful for beings who 
experience them. All karmas are controlled by the threefold deed 
(body, speech, and mind). Three deeds of the body, four deeds of the 
mouth, and three deeds of the mind. Unwholesome karmas are harmful 
actions, or conducts 1n thought, word, or deed (by the body, speech, and 
mind) to self and others which leads to evil recompense. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: As rust sprung from i1ron eats 
1fself away when arisen, just like 1ll deeds lead the doer to a miserable 
state (Dharmapada 240). 

All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind. Three in Action of Body (Kaya Karma (skÐ: #ïrst, 
kiHing, taking the life of any beings, including human or animal. We do 
not free trapped anmimals; but, In confrast, we continue to kill and 
murder innocent creatures, such as fishing, hunting, etc. Second, 
stealing, all forms of acquiring for onself that which belongs to 
another. We do not gIve, donate, or make offerings; but, in confrast, we 
confinue to be selfish, stingy, and stealing from others. 7rđ, sexual 
misconduct, all forms of sex-indulgence, by action or thoughts wants. 
We do not behave properly and honorably; but, in contrast, we contInue 
fo commit sexual misconduct or sexual promiscuity. Four in Action of 
Mouth (Vac Karma (skÐ. The evil karma of speech 1s the mightiest. 
We must know that evil speech Is even more dangerous than fire 
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because fire can only destroy all material possessions and treasures of 
this world, but the firece fire of evil speech not only burns all the 
Seven Treasures of Enlightened beings and all virtues of liberation, but 
1t WIll also reflect on the evil karma vipaka In the future. Fourth, false 
speech or telling lies or using obscene and lewd words or speech. We 
do not speak the truth; but, in contrast, we continue to lie and speak 
falsely. Ƒÿih, Insultng or coarsing abusuve language or abusive 
slandering. We do not speak soothingly and comfortably; but, In 
confrast, we confinue to speak wickedly and use a double-tongue to 
cause other harm and disadvantages. Sïxíh, useless øossiping and 
frivolous chattering. We do not speak kind and wholesome words; but, 
1n contrast, we continue to speak wicked and unwholesome words, 1.e., 
Insulting or cursing others. Sevenh, speaking two-faced speech, to 
slander or speak with a double-tongue or to speak 1ll of one friend to 
another. We do not speak words that are In accordance with the 
dharma; but, in contrast, we continue to speak ambiguous talks. Three 
1n Action of Mind (Moras Karma (skt): Fighfh, greed or covetousness 
(Libho (skt). We do not know how to desire less and when 1s enouph; 
but we contfinue to be greedy and covetous. Minh, hatred or loss of 
temper profanity (Dosa (skt. We do not have peace and tolerance 
toward others; but, in contrast, we confinue to be malicious and to have 
hatred. 7Ten/h, 1gnorance (Moha (skÐ. We do not believe 1n the Law of 
Causes and Effetcs, but In contrast we continue to attach to our 
Ipnorance, and refuse to be near good knowledgeable advisors In order 
to learn and culuivate the proper dharma. In short, Pure Land 
practitioners should always remember about the three commandments 
dealing with the body: not to Ki, not to steal, and not to commit 
adultery; the four dealing with the mouth: not to lie, not to 1nsult, not to 
©xaggerate, and not to speak with a double-tongue; the three dealing 
with the mind: not to be greedy, not to be hatred, and not to be 
Ipnorant. 


IV. Ten Eyil Deeds: 

All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind. There are three evil karmas on action of the body 
(Kaya Karma). The first evil action of the body 1s killing. Killing means 
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to take the lie of any beings, Including human or animal. Killing 
means the destructon of any living being including animals of all 
kmmds. To complete the offence of killing, five condiions are 
necessary: a being, consciousness that It 1s a being, intention of killing, 
effort of killing, and consequent death. The second evil action of the 
body Is stealing. All forms of. acqurring for onself that which belongs to 
another. To complete the offence of stealing, five conditlons are 
necessary: property of other people, consciousness that 1t 1s stealing, 
intention of stealing, effort of stealing, and consequent stealing. The 
second evil action of the body 1s sexual misconduct. All forms of sex- 
indulsence, by action or thoughts wants. To complete the offence of 
sexual misconduct, three conditions are necessary: Intent to enJoy the 
forbidden obJect, efforts of enJoyment of the obJect, and possession of 
the obJect. The evil karma of speech 1s the mightiest. We must know 
that evil speech 1s even more dangerous than fire because fire can only 
destroy all material possessions and treasures of this world, but the 
firece fire of evil speech not only burns all the Seven Treasures of 
Enlipghtened beings and all virtues of liberation, but 1t will also reflect 
on the evil karma vipaka In the future. There are four evil karmas on 
action of the mouth (vac karma). The first evil action of the speech 1s 
“lying”. To complete the offence of lying, four conditions are 
necessary: untruth, Intention to deceive, effort of lying, and 
communicafion of the matter to others. The second evil action of the 
speech 1s Insulting or coarsing abusuve language. The third evil action 
of the speech 1s gossiping and frivolous chattering. The fourth evil 
action of the speech 1s to slander or Speak with a double-tongue; or to 
speak 1ll of one friend to another. There are three evil karmas on action 
of the mind (moras karma). FIrst, greed or covetousness, second, hatred 
or loss of temper profanity, and third, Ignorance. 

According to the Theravadan Buddhism, there are ten evil actions. 
All karmas are controlled by the threefold deed (body, speech, and 
mind). Three deeds of the body, four deeds of the mouth, and three 
deeds of the mind: killing, sfealing, sexual misconduct, lying, 
slandering, harsh language, greed, ¡ll-will, and wrong views. Flirst, 
taking the life of any beings, including human or animal. Killing means 
the destruction of any living being Including animals of all kinds. To 
complete the offence of killing, five conditions are necessary: a beIng, 
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conscIousness that If 1s a being, Intention of killing, effort of killing, and 
consequent death. Second, Stealing, all forms of. acquiring for onself 
that which belongs to another. To complete the offence of stealing, five 
conditions are necessary: property of other people, conscIousness that 
1t 1S stealing, Intention of stealing, effort of stealing, and consequent 
stealing. Third, sexual misconduct, including all forms of sex- 
indulsence, by action or thoughts wants. To complete the offence of 
sexual misconduct, three conditions are necessary: Intent to enJoy the 
forbidden obJect, efforts of enJoyment of the obJect, and possession of 
the obJect. Fourth, lying or telling lie. To complete the offence of lying, 
four conditions are necessary: untruth, I1ntention to deceive, effort, and 
communication of the matter to others. Fifth, slandering (to slander or 
speak with a double-tongue or to speak 1ll of one friend to another). To 
complete the offence of slandering, five conditions are necessary: 
division of people, Intention to separate people, effort of division, and 
communicafion. Sixth, harsh language. The effects of harsh language 
are being detested by others although blameless. To complete the 
offence of harsh language, three conditions are necessary: someone to 
be abused, angry thought, and using abusive or harsh language. 
Seventh, frivolous talk and the effects of frivolous talk are 
disorderliness of the bodily organs and unacceptable speech. To 
complete the offence of frivolous talk, two conditlons are necessary: 
Iinclination towards frivolous talk and speaking of frivolous talk. The 
evil karma of speech 1s the mightiest. We musft know that evil speech 1s 
even more dangerous than fire because fire can only destroy all 
material possessions and treasures of this world, but the firece fire of 
evil speech not only burns all the Seven Treasures of Enlightened 
beings and all virtues of liberation, but it wIll also reflect on the evil 
karma vipaka In the future. Eighth, greed or covetousness. To complete 
the offence of covetousness, two condiflons are necessary: another”s 
property and desire for another”s property. Ninth, 1lI-will. To complete 
the offence of ill-will, two conditlons are necessary: another being and 
Intention of doing harm. Tenth, false view, which means seeing things 
wrongly without understanding what they truly are. To complete this 
false view two conditions are necessary: perverted manner in which an 
obJect 1s viewed and misunderstanding of the obJect according to that 
wrong view. Therefore, the Buddha taught: “Devout Buddhists should 
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always remember In mind the followings: not to kill, not to steal, not to 
fornicate, not to lie, not to polish your words for personal advantages, 
not to slander nor double-tongued, not to use harsh speech (not be of 
evil speech), not to crave (desire: øreed), not to be angry, and not to be 
1pnorant (Stupid) or wrong views.” 


V. EyHl Friends: 

Evil people are coarse people who are always overwhelmed by 
anger and lacking loving-kindness that they cannot appreclate the 
difference between wholesome and unwholesome activitiles. They do 
not know the benefit or appropriateness oŸ payIng respect to persons 
worthy of respect, nor of learning about the Dharma, nor of actually 
cultivating. They may be hot-tempered, easily victimized by by anger 
and aversion. Their lives may be filled with rough and distasteful 
activitles. What 1s the use of making friends with such people? Ôn the 
confrary, good people have a deep considerateness and loving care for 
other beings. The warmth and love of their hearfs 1s manifested In 
actions and speech. Refined people like these carry out thelr 
relatlonships with other people in sweet speech, beneficial action, and 
sharing a common aim. They always vow to gIive whatever they can 
give to benefit other people. However, according to Buddhism, all 
Íriends who cultivate with us, good or evil friends, can directly or 
indirectly give us lectures on Dharmas In our path of cultivation. Good 
people speak good Dharma, bad people speak bad Dharma. For good 
advisors, we can directly learn good examples from them; for evil 
Ífriends, we can also indirectly learn to do opposite to their behavIors, 
SO We€ can prevent committing evil deeds. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha Taupht: “If a traveler does not meet a companion who 1s better 
or at least equal, let him firmly pursue his solitary career, rather than 
being In fellowship with the foolish (Dharmapada 61). Those who 
advise, teach or dissuade one from evil-doing, will be beloved and 
admrired by the good, but they will be hated by the bad (Dharmapada 
77). Do not associate or make friends with evil friends; do not assocIate 
with mean men. Àssoclate with good friends; associate with noble men 
(Dharmapada 78). He who companies with fools grleves for a long 
time. To be with the foolish 1s ever painful as with an enemy. To 
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assoclate with the wise Is ever happy like meeting with kinsfolk 
(Dharmapada 207).” 


(C) Culfivation Means Changrng From Evil to Good 


L  Cultivate More Good Deeds: 

Anclent virfues taught on wrong-doings as followed: “Those who 
spIt at the sky, Immediately the spit wIll fall back on thetr face.” Or To 
harbor blood to spit at someone, the mouth 1s the fñirst to suffer from 
filth. Therefore, Buddhist practitioners should always try to cultivate 
more good deeds. Good deeds can be going to a temple to do good 
deeds there, but good deeds can be what we do to make others happlIer 
or moraler so that they can come closer to enliphtenment and 
emancipation. Devout zen practitioners should always remember that 
before entering meditation pracfices, we should do a lot of good deeds, 
for the level of mind stillness depends not only on methods of. zen, but 
also greatly depends the good deeds that we accomplished. If we are 
not completely emancipated, our happiness in meditaion also 
synonymous with the happiness that we did for others. Therefore, a zen 
practitiloner must be the one who always gives the happiness, peace, 
and mindfulness to others all his life. In other words, deside the effort 
for meditation, zen practitioners should always try to do many good 
deeds, for good deeds wIll support meditation result very well. 


HI. PurficaHion 0ƒ Negative Karmas: 

According to The Path of Purification, “bad actlons” 1s a term for 
doing what ought not to be done and not doïing what ought to be done, 
out of desire, hate, delusion, and fear. They are called “bad actHons” 
because they are actions that would never be done by Noble Ones. 
Buddhist practitioners should always remember that Iincorrect conduct 
1n thought, word or deed... are all lead to evil recompense. Therefore, 
Buddhist practitioners should always try to purIfy negative karmas. Evil 
tendencIes are obstructions of body (kayavarana) and of mind (manas- 
avarana). Some Buddhist exegetes also add the third type, obstructlons 
of speech (vag-avarana). These are said to be caused by Infiluences of 
past karma, In Iimitation of past activitiles, and are the subtle traces that 
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remain after the afflictions (klesa) have been destroyed. An example 
that 1s commonly given 1s of an Arhat, who has eliminated the 
afflictions, seeing a monkey and Jjumping up and down while making 
noIses like a monkey, but the subtle traces still remain deep In the 
conscIous. According to the Tantric traditions, there are Íour ways tfO 
purfy negative karma. Flrst, repret our desfructive actions. With 
wisdom, we recognize and admit our errors. Regret 1s different from 
gullt, for the latter Immobilizes us emotionally and 1s based on 
misconception. Regret, on the other hand, comes from an honest 
assessment of our actions and enables us to learn from our mistakes. 
Second, take refuge and generate the altruistic Iintention. When we 
have acted destructively in relation to either holy beings or ordinary 
beings, by taking refuge In the Three Jewels we restore our 
relatlonship with the holy beings; and by generating love, compassion 
and altruism, we restore our relatilonship with ordinary beings. Third, 
determine not to do those negative actions 1n the future. The stronger 
our determination, the easler 1t will be to avoid habitually acting 
destructively. Fourth, engage In a remedial practice. In general, this 
could be any virtuous action, 1.e. helping those In need, offering service 
to our Sangha community, listening or reflecting or meditating on 
dharma, bowing or making offerings to the Three Jewels, printing 
dharma books, etc. There are also five practical suggestions to prevent 
evil thoughts given by the Buddha that will be beneficial to all: The 
first practical suggestion 1s harbouring a good thought opposite to the 
encroaching one, e.g., loving-kindness in the case of hatred. The 
second practical suggestion 1s reflecting upon possible evil 
COnsequences, e.g., anger sometimes results In murder... The third 
practical suggestion 1s simple neglecting or becoming wholly 
Inattentive to them. The fourth practical suggestion 1s tracing the cause 
which led to the arising of the unwholesome thoughts and thus 
forgeting them in the retrospective process. The fifth practical 
suggestion 1s indirectly utilizing physical forces. 


LII.Meditaton-Buddha Recitation and “Kusala-Akusala ”: 
Devout Buddhists should always remember that meditation and 

Buddha recitation are simply processes of refraining from killing, 

stealing, lustful conduct, lying, and using Intoxicants. Therefore, when 
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we meditate we keep the five basic precepts, do we not? Besides, 
practicing meditatlon and Buddha Recitation are nothing less than 
putting Into practice the ten good deeds. Thus, do not waste our time to 
think about useless Idle thoughts, about kusala or akusala (wholesome 
or unwholesome deeds). Lets work harder and advance with 
determination. Reflect Iinwardly, seek our true self. Ask ourselves, 
“How many evil thoughts have we created? How many good thoughts? 
How many idle thoughts have we let arise? And so on, and so on. Let 
us resolve like this: “Bring forth the good thoughts that have not yet 
arisen; Increase the good thoughts that have already arisen. Suppress 
the evil thoughts that have not yet emerged; wipe out all the evil 
thoughts that have already occured. Devout Buddhists should always 
remember this: “A thought of goodness Increases the pure energy In 
the world; a thought of evil increases the world's bad energy.” 
However, Buddhism 1s a religion of complete freedom, the Buddha 
shows “good and evil are two different paths”, we can cultivate to 
follow the good path, or commit the other as we wish. People who 
cultivate goodness can leave the Triple Realm; while evildoers must 
fall Into the Three Evil Destinies. 


IV. Buddhist Practiioners Should Do the Good and Avoid Doïng 
the Eyử: 

In order to terminate the suffering and afflicion 1n life, The 
Buddha advises his fourfold disciple: “Do no evil, to do only good, to 
purfy the mind.” In the Agama Sutra, the Buddha taught: “Do not 
commit wrongs, devoutly practice all kinds of good, purify the mind, 
thats  Buddhism” or “To do no evIl, to do only good, to pur1fy the wIll, 
1s the doctrine of all Buddhas.” These four sentences are said to 
include all the Buddha-teaching. According to Buddhism, good 1s 
defined as to accord with the right, and bad 1s defined as to disobey the 
right. Due to the confused mixture of good and bad karma that we have 
created, sometimes we have wholesome thoughts and sometimes 
unwholesome ones. With wholesome thoughts, we vow to avoid evil 
and do good. With unwholesome thoughts, we are eager to do evil and 
avoid goodness. For endless eons we have been committing øood and 
evil karmas, doing a few good deeds one day, committing some bad 
deeds the next day, and then some neutral deeds the day after that. 
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Sincere Buddhists, especially lay people, should be very careful In 
each and every action: walking, standing, lying, and sitting. We should 
have bright and pure thoughts at all times. At the same time, we should 
try our best to avoid dark and impure thoughts. Our lives with full of 
sufferings, afflictions, good and evil in this world, devout Buddhists, 
especially lay people, should always remember ten actlons that 
produce no regrets as follows: #7rsí, not killing. Second, not stealing. 
Thirđ, not committing sexual misconduct. Fowríh, not lying. #Fÿ?h, not 
telling a fellow-Buddhist`s sins. S7xíh, not drinking wine. Seven?h, not 
pralsing oneself and discrediting others. E/ghíh, not being mean to 
other beings. Minh, not being angry. Teníh, not defaming the Triratna. 
However, the Buddha”s teachings are usually easy to speak but very 
difficult to put in practice. Yes! “Not to commit any sin, to do good, to 
pur1fy one”s mind.” Buddha”s teaching 1s so easy to speak about, but 
very difficult to put Into practice. The Buddhaˆs teaching 1s so easy that 
a child of three knows how to speak, but 1t 1s so difficult that even an 
old man of eighty finds 1t difficult to practice. According to the Forty- 
Two Sections Sutra, Chapter 18, the Buddha said: “My Dharma 1s the 
mindfulness that 1s both mindfulness and no-mindfulness. It 1s the 
practice that 1s both practice and non-practice. lt 1s words that are 
words and non-words. It 1s cultivation that 1s culivation and non- 
cultivation. Those who understand are near to 1t; those who are 
confused are far from 1t indeed. The path of words and language 1s cut 
Ooff; it cannot be categorized as a thing. If you are off (removed) by a 
hairˆs breadth, you lose 1t in an Instant.” 


V..Culfivyafion Means Changing the Karma: 

Although the supreme goal of Buddhism 1s the supreme 
Enliphtenment and liberation, the Buddha also taught that Buddhist 
practice 1s the source of happiness. lt can lead to the end of human 
suffering and miserles. The Buddha was also a man like all other men, 
but why could he become a Great Enlightened One? The Buddha 
never declared that He was a Deity. He only said that all living beings 
have a Buddha-Nature that 1s the seed of Enlightenment. He atfained 1t 
by renouncing his princely position, wealth, prestige and power for the 
search of Truth that no one had found before. As Buddhist followers, 
we practce Buddhist tenets, not for entreating favors but for for 
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following the Buddha”s example by changing bad karmas to good ones 
or no karma at all. Since people are different from one another, some 
are rich and Intelligent, some are poor and stupid. lt can be said that 
this 1s due to their Individual karma, each person has his own 
circumstances. Buddhists believe that we reap what we have sown. 
Thịs 1s called the law of causality or karma, which 1s a process, acfion, 
energy or force. Karmas of deeds, words and thoughfts all produce an 
effect, either happiness or miseries, wealth or poverty. Karma does not 
mean “determinism,” because If everything 1s predetermined, then 
there would be no free will and no moral or spiritual advancemeit. 
Karma 1s not fixed, but can be changed. It cannot shut us In IfS 
surroundinss Indefinitely. On the contrary, we all have the ability and 
energy to change 1t. Our fate depends entirely on our deeds; in other 
words, we are the architects of our karma. Cultivating In accordance 
with the Buddhaˆs Teachings means we change the karma of ourselves; 
changing our karmas by not only giving up our bad actions or misdeeds, 
but also forgiving offences directed against us by others. We cannot 
blame anyone else for our miserles and misfortunes. We have fo face 
life as It 1s and not run away from 1t, because there 1s no place on earth 
to hide from karma. Performing good deeds 1s Indispensable for our 
own happiness; there Is no need of imploring favors from deitles or 
simply showing repenfance. Changing karma also means remembrance 
of karma and using wisdom to distinguish virtue from evil and freedom 
from constraint so that we are able to avoid evil deeds, to do 
meritorious deeds, or not to create any deeds at all. Changing karma 
also means to pur1fy our minds rather than praying, performing rites, or 
torturing our bodies. Changing karma also means to change your 
narrow-minded heart Iinto a heart full of love and compassion and 
accomplish the four boundless hearts, especially the hearts of loving- 
kindness and compassion. True Buddhists should always remember that 
sooner or later everyone has to die once. After death, what can we 
bring with us? We cannot bring with us any worldly possessions; only 
our bad or good karma will follow us like a shadow of our own. 
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VI. The Buddha's Teachings on “GŒGood and Evil” ín the 

Scriptures: 

According to the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: The evil- 
doer grieves In this world and in the next; he grleves in both. He 
grieves and suffers when he perceives the evil of his own deeds 
(Dharmapada 15). The virtuous man reJoIces In this world, and in the 
next. He Is happy In both worlds. He reJoices and delights when he 
perceives the purify of his own deeds (Dharmapada 16). The evil man 
suffers In this world and in the next. He suffers everywhere. He suffers 
whenever he thinks of the evil deeds he has done. Furthermore he 
suffers even more when he has gone to a woeful path (Dharmapada 
17). The virtuous man 1s happy here In this world, and he 1s happy there 
1n the next. He 1s happy everywhere. He 1s happy when he thinks of the 
good deeds he has done. Furthermore, he 1s even happier when he has 
gone to a blissful path (Dharmapada 18). As a flower that 1s colorful 
and beautiful, but without scent, even so fruitless 1s the well-spoken 
words of one who does not practice 1t (Dharmapada 51). As the flower 
that 1s colorful, beautiful, and full of scent, even so fruitful 1s the well- 
spoken words of one who practices 1t (Dharmapada 52). As from a heap 
of flowers many a garland 1s made, even so many good deeds should 
be done by one born to the mortal lot (Dharmapada 53). Do not 
assoclate with wicked friends, do not assoclate with men of mean 
nature. Do assoclate with good friends, do associlate with men of 
noble nature (78). lf a person does a meriforious deed, he should do 1t 
habitually, he should find pleasures therein, happiness 1s the outcome 
of merit (Dharmapada 118). Even a good person sees evil as long as 
his good deed has not yet ripened; but when his good deed has ripened, 
then he sees the good results (Dharmapada 120). Do not disregard 
small good, saying, “1t will not matter to me.” Even by the falling of 
drop by drop, a water-Jar 1s filled; likewise, the wise man, gathers his 
merit little by little (Dharmapada 122). A fool does not realize when he 
commits wrong deeds; by his own deeds the stupid man 1s tormented, 
like one is liphuing fires wherein he must be burnt one day 
(Dharmapada 136). Even the royal chariot well-decorated becomes old, 
the body too will reach old age. Only the Dharma of the Good Ones 
does not decay. Thus the good people reveal to good people (151). 
Whosoever uses good deed, to cover evil deed being done. Such 
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person outshines this world, like the moon free from the clouds (173). 
BeIng absent a long time, a man has returned home safe and sound; 
relatives, friends and acquaintances welcome him home. In the same 
way, øood actions wIll welcome the well doer, who has gone from this 
world to the next world, Just as relatives welcome a dear one who has 
come back (219 & 220). Even from afar the good ones shine, like the 
mountain of snow. The bad ones even here are not to be seen, like the 
arrows shot 1n the mght (304). Better not to do evil deed, afterward evil 
deed brings up torment. Better to perform good deed, having done 
good deed there will be no torment (3 14). 

Also according to the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: Let”s 
hasten up to do good. Let's restrain our minds from evil thoughts, for 
the minds of those who are slow In doing good actions delight in evil 
(Dharmapada 116). If a person commifs evil, let him not do 1t again and 
again; he should not reJoIlce therein, sorrow 1s the outcome of evil 
(Dharmapada 117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed 
has not yet ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees 
the evil results (Dharmapada 119). Do not disregard (underestimate) 
small evil, saying, “1t will not matter to me.” By the falling of drop by 
drop, a water-Jar 1s filled; likewIse, the fool becomes full of evil, even 
1f he gathers 1t little by little (Dharmapada 121). A merchant with great 
wealth but lacks of companions, avoids a dangerous roufe, Just as one 
desiring to live avoids poison, one should shun evil things In the same 
manner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can touch 
pOolIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 
1ll for him who does no wrong. (Dharmapada 124). Whoever harms a 
harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back upon that 
fool, like dust thrown against the wind (Dharmapada 125). Some are 
born in a womb; evil-doers are reborn in hells; the righteous people øo 
to blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor In 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). Do not speak 
harshly to anyone. Those who are spoken to will respond in the same 
mamner. Angry speech nourishes trouble. You wIll receive blows In 
exchange for blows (Dharmapada 133). If like a cracked gong, you 
silence yourself, you already have attained Nirvana. No vindictiveness 
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(quarrels) wIll be found in you (Dharmapada 134). The evil 1s done by 
oneself; 1t 1s self-born, 1t 1s self-nursed. Evil grinds the unwise as a 
diamond grinds a precious stone (Dharmapada 161). Bad deeds are 
easy to do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the 
contrary, 1t Is very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). The foolsh man who slanders the 
teachings of the Arhats, of the riphteous and the Noble Ones. He 
follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for is own 
destruction (Dharmapada 164). By oneself the evil is done, by oneself 
one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. No one 
can purIfy another (Dharmapada 165). “Not to slander, not to harm, but 
to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to 
be moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 
185).” In the Forty-Two Sections Sutra, the Buddha said: “When an 
evil person hears about virtue and intentionally or voluntarily comes to 
cause trouble, you should restrain yourself and should not become 
angry or upbraid him. Then, the one who has come to do evil wIll do 
evil to himself.” (Chapter 6). '““There was one who, upon hearing that I 
protect the way and pracfice øreat humane compassion, Iintentionally or 
voluntarily came to scold me. [ was silent and dịd not reply. When he 
finished scolding me, I asked, “If you are courteous to people and they 
do not accept your courtesy, the courtesy returns to you, does 1t not?” 
He replied, “It does.' I said, “Now you are scolding me but I do not 
receive It. So, the misfortune returns to you and must remain with you. 
Ít is Just as inevitable as the echo that follows a sound or as the shadow 
that follows a form. In the end, you cannot avoid it. Therefore, be 
careful not to do evIl.” (Chapter 7). “An evil person who harms a sage 
1s like one who raises his head and spits at heaven. Instead of reaching 
heaven, the spitfle falls back on him. It is the same with one who 
throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the dust 
returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; 
misdeed wIll inevitably destroy the doer.” (Chapter 8). In chapter 14, a 
Sramana asked the Buddha: “What 1s goodness? What 1s the foremost 
greatness?” The Buddha replied: “ “To practice the Way and to protect 
the Truth 1s goodness. To unite your will with the Way 1s greatness.” 
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Chương Bốn Mươi Tám 
Chapter Forty-Eighf 


Trung Đạo Trong Giáo Thuyết Phật Giáo 
(A) Trung Đạo Trong Phật Giáo 


I. Tổng Quan & Ý Nghĩa Của Trung Đạo Trong Phật Giáo: 

Sau khi rời bỏ cung vua, Thái tử Sĩ Đạt Đa đi vào rừng khổ hạnh. 
Có rất nhiều đạo sĩ đang thực hành khổ hạnh tại đó. Thái tử đến xin 
chỉ giáo một một vị trưởng lão: “Làm sao mới được giác ngộ và giải 
thoát?” Vị trưởng lão đáp: “Chúng tôi siêng năng tu hành khổ hạnh, chỉ 
mong sau khi chết được lên Thiên giới hưởng lạc, chứ không biết cái gì 
gọi là giác ngộ hay giải thoát cả.” Vị trưởng lão tiếp theo: “Phương 
pháp hành xác của chúng tôi là đói thì ăn rễ cỏ, vỏ cây, hoa quả. Có 
lúc chúng tôi đội nước lạnh lên đầu suốt ngày. Có lúc thì chúng tôi ngủ 
cạnh lửa nóng cho cơ thể bị nóng đỏ. Có lúc thì chúng tôi treo ngược 
trên những cành cây. Chúng tôi thực hành khổ hạnh bằng nhiều cách 
khác nhau và mục đích là để thờ mặt trời, mặt trăng, các vì sao, hay 
nước chảy và lửa hồng. Sau khi nghe những lời giải thích của vị trưởng 
lão, vị Thái tử vốn thông minh biết ngay là những người này chả biết 
gì đến vấn đề sanh tử, họ đã không thể tự cứu mình nói chi đến cứu độ 
những chúng sanh khác. Thế là Thái tử quyết định rời bỏ khổ hạnh lâm 
để hướng về vùng tu của các ẩn sĩ. Ngài lên núi Gaya để tự mình khổ 
tu và tham thiển nhập định. Sự khổ hạnh của Thái tử rất đơn giản, mỗi 
ngày Ngài chỉ ăn một chút lúa mì và lúa mạch trong khi chuyên tâm tu 
trì nên cơ thể của Ngài ngày càng yếu dần. Sau sáu năm tu hành khổ 
hạnh trong rừng, nhưng Ngài vẫn không đạt được tận cùng ý nguyện. 
Cuối cùng Thái tử nghĩ rằng việc lớn giác ngộ và giải thoát không thể 
bằng tu hành khổ hạnh mà được. Kể từ đó, ngài nhận thấy rằng những 
sự thực hành có vẻ cực đoan trên sẽ không cần thiết nữa. Trong khi tu 
hành chúng ta vẫn phải ăn, uống, ngủ, nghỉ và tu hành một cách tiết 
độ, chứ không phải tự ép mình trong khổ hạnh. Nói cách khác, kể từ đó 
đức Phật luôn tiến bước trên con đường Trung Đạo. 


1558 


Trung Đạo cũng còn có nghĩa là “bất nhị (không hai)”. Trung Đạo 
vượt trên hữu vô, nhưng chứa đựng tất cả. Trung Đạo là con đường 
giữa mà Phật Thích Ca Mâu Ni đã tìm ra và tuyên thuyết lần đầu tiên 
trong Khu Vườn Nai, khuyên người nên từ bỏ nhị biên, tránh làm các 
điều ác, làm các điều lành và giữ tâm thanh tịnh. Đức Phật dạy: “Khi 
phân biệt bị loại bỏ thì trung đạo được đạt đến, vì chân lý không nằm 
trong sự cực đoan mà là trong trung đạo.” Trung Đạo được dịch từ 
Phạn ngữ “Madhyama”, có nghĩa là con đường giữa mà Phật Thích Ca 
Mâu Ni đã tìm ra, khuyên người nên từ bỏ nhị biên, tránh làm các điều 
ác, làm các điều lành và giữ tâm thanh tịnh. Giáo thuyết này do chính 
Đức Phật thuyết giảng, nó chối bỏ thái cực đam mê khoái lạc, và nó 
cũng chối bỏ thái cực hành xác thái quá. Trung Đạo có nghĩa là “bất 
nhị (không hai)”. Trung Đạo vượt trên hữu vô, nhưng chứa đựng tất cả. 
Đức Phật dạy: “Khi phân biệt bị loại bồ thì trung đạo được đạt đến, vì 
chân lý không nằm trong sự cực đoan mà là trong trung đạo.” Học 
thuyết về Trung Đạo khởi thủy có nghĩa là con đường giữa của hai thái 
cực lạc quan và bị quan. Địa vị chính giữa như vậy lại là thái cực thứ 
ba, không nghiêng theo bên đường nầy hay bên đường kia là ý chỉ của 
Phật. Chắc chắn như vậy, vì Đức Phật bắt đầu bằng con đường giữa 
nầy coi như một bước tiến duy nhất cao hơn những cực đoan thông 
thường kia. Tuy nhiên, từng cấp hướng thượng của nấc thang biện 
chứng sẽ nâng dần chúng ta lên cao mãi cho đến lúc đạt tới giai đoạn 
loại hẳn thiên kiến của phản để về “hữu' và *vô,` và siêu việt chúng 
bằng một tổng để về duy tâm luận. Trung Đạo cũng có ý vị như là 
Chân Lý Tối Cao. 

Lầm việc gì cũng vừa đủ là Trung Đạo. Phật tử chân thuần không 
nên đi vào cực đoan. Làm việc gì cũng không được thái quá mà cũng 
không được bất cập. Thái quá hay bất cập đều không phải là Trung 
Đạo. Trong tu tập, Phật tử chân thuần không nên rơi vào “không” mà 
cũng không nên rơi vào “hữu”. Không chấp trước chân không, cũng 
không vướng mắc diệu hữu, vì cả chân không lẫn diệu hữu đều không 
thể nắm bắt, cũng không thể chối bỏ. Khái niệm Trung Đạo là nên 
tảng cho tất cả các pháp thoại của Đức Phật. Con đường Trung Đạo 
được phái Trung Quán trình bày một cách rõ ràng là không chấp thủ 
các nghịch lý của nó. Trung Đạo không phải là di sản độc quyền của 
phái Trung Quán; tuy nhiên, Trung Đạo đã được ngài Long Thọ và các 
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tổ sư nối tiếp ứng dụng trong một hệ thống chặc chẽ đặc sắc đối với 
các vấn đề về bản thể học, nhận thức luận và thần học. 

Theo Kinh Giáo Thọ Ca Chiên Diên, Đức Phật đã nói với tôn giả 
Ca Diếp: “Nầy ông Ca Diếp! “Là” là một cực đoan, “không là” cũng là 
một cực đoan. Cái được coi là trung đạo thì không thể sờ thấy, không 
thể so sánh, không nơi chốn, không hiển hiện, không thể giải thích. 
Ông Ca Diếp, đó chính là trung đạo. Trung đạo là sự cảm nhận Thực 
Tại.” Những sự cực đoan trở thành những con đường không có lối thoát 
của chủ thuyết vĩnh hằng và đoạn diệt. Có những người chỉ bám víu 
vào “vô,` hoặc có những người chỉ bám víu vào “hữu.` Đức Phật đã xử 
dụng thuyết Trung Đạo để vạch ra chân lý mọi sự vật trên thế giới nầy 
không phải là “hữu' tuyệt đối, mà cũng không phải là “vô' tuyệt đối. 
Kỳ thật, mọi vật đều có sanh có diệt, tạo nên sự chuyển hóa liên tục 
không ngừng. Trung Đạo có nghĩa là thực tại siêu việt đối với những 
cách lý luận nhị phân của lý trí và thực tại không thể bị hạn định hoặc 
đóng khung trong những lựa chọn “là,' “không là. Như vậy, con đường 
giải thoát mà Đức Phật là người đầu tiên chỉ dẫn là Trung Đạo, nằm 
giữa hai thái cực: lợi dưỡng và khổ hạnh. Tâm chúng ta phải mở rộng 
trước mọi kinh nghiệm, không mất quân bình hay rơi vào những cực 
đoan. Điều nầy giúp chúng ta nhìn sự vật với cái tâm tự nhiên, không 
dính mắc mà cũng không hất hủi. Khi hiểu rõ sự quân bình nầy thì con 
đường giải thoát sẽ rõ dần. Khi sự hiểu biết nầy được phát triển thì lúc 
lạc thú khởi sanh, chúng ta biết nó là vô thường, bất an và trống rỗng. 
Khi đau buồn và thất vọng đến chúng ta cũng xem chúng như vậy, 
nghĩa là cũng vô thường, bất an và trống rỗng. Chừng đó chúng ta sẽ 
thấy rằng trên thế gian nầy chẳng có thứ gì đánh cho chúng ta nắm giữ 
cả. Nói như vậy không có nghĩa là chúng ta không cần bất cứ thứ gì 
trên thế gian nầy. Chúng ta vẫn phải có những nhu câu tối thiểu cho 
cuộc sống hằng ngày của mình, nhưng luôn biết thiểu dục tri túc và 
không thủ hữu bất cứ thứ gì không cần thiết. 

Theo sự giải thích của Ngài Long Thọ Bồ Tát trong Trung Quán 
Luận thì “chánh” là một khoảng giữa. Khoảng giữa chiếm chỗ của hai 
thái cực là một khoảng giữa của phản đề, hay khoảng giữa của tương 
quan: đối thiên trung. Khoảng giữa vượt ngoài cả hai thái cực hoàn 
toàn bị phá hủy là khoảng giữa vượt ngoài các thái cực: tận trung 
thiên. Khi ý tưởng về hai thái cực hoàn toàn bị xóa bỏ, bấy giờ là 
khoảng giữa tuyệt đối: Tuyệt đãi trung. Như vậy tuyệt đãi chánh cũng 
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là tuyệt đãi trung. Khi 'tuyệt đãi trung” được đem ra giáo hóa quần 
chúng, nó trở thành một thứ Trung Đạo hay chân lý giả tạm: thành giả 
trung. Cũng theo ngài Long Thọ thì có bốn thứ Trung Đạo. Tục Hữu 
Chân Không: Khi hữu đối lập với vô thì hữu được coi như tục đế và vô 
là chân đế. Tục Hữu Không: Chân Phi Hữu Phi Không. Khi hữu và vô 
đối lập với phi hữu phi vô, thì hữu vô là tục đế và phi hữu phi vô là 
chân đế. Tục Hữu Không Phi Hữu Không: Chân Phi Phi Hữu Phi Phi 
Không. Nếu cả bốn quan điểm đối lập trên đều thuộc tục đế, thì những 
quan điểm nào cao hơn, phủ nhận chúng được xem là chân đế. Tục Phi 
Phi Hữu Phi Phi Không: Chân Phi Phi Bất Hữu Phi Phi Bất Không. Khi 
những quan điểm được diễn tả trong (3) trở thành tục đế, thì sự phủ 
nhận tất cả chúng sẽ là chân đế. Ngoài ra, ngài Long Thọ cũng đã viết 
ra luận cứ “Bát Bất Trung Đạo”. Bát Bất Trung Đạo phủ nhận tất cả 
những sắc thái hiện hữu. Sự thực Bát Bất Trung Đạo không có một 
mục đích nào cả. Chúng ta có thể xem nó như một móc tréo càn quét 
tất cả tám thứ sai lầm gắn liền với thế giới hiện thể, hay sự đào thải hỗ 
tương của bốn cặp thiên kiến, hay một chuỗi dài biện luận nhằm gạt 
bỏ từ sai lầm nầy đến sai lầm khác. Theo cách nầy tất cả những biện 
biệt về “tự' hay “tha,` về “bỶ hay “thử” đều đều bị tuyệt diệt. Bất sanh 
diệc bất diệt (không sanh không diệt), nghĩa là không có khởi cũng 
không có diệt; phá hủy ý niệm khởi bằng ý niệm diệt. Bất đoạn diệc 
bất thường (không đoạn không thường), nghĩa là không có trường cửu 
cũng không có bất trường cửu; phá hủy ý niệm về “thường” bằng 
*đoạn.` Bất nhất diệc bất dị (không giống không khác), nghĩa là không 
có thống nhất cũng không có phân ly; phá hủy ý niệm về “nhất bằng 
“dị. Bất lai diệc bất khứ (không đến không đi), phá hủy ý niệm về diệt 
bằng. 

Khi nghe nói cái tôi không thực và mọi hiện tượng đều huyễn hóa, 
chúng ta có thể vội kết luận rằng bản thân ta, mọi người, và thế giới 
giác ngộ... cũng đều không thực. Kết luận như vậy là cố chấp, quá cực 
đoan. Phật tử chơn thuần phải luôn đi theo con đường “Trung Đạo”. 
Theo Đức Phật, các hiện tượng có hiện hữu, nhưng cái cách chúng ta 
nhìn chúng độc lập và tự tổn, mới là sai lầm, đáng từ bỏ. Chúng ta nên 
luôn nhớ rằng mọi hiện hữu chỉ là những tướng tạo ra do tác động của 
nhiều nhân và duyên. Chúng sinh khởi, tổn tại, rỗi hoại diệt và biến 
mất. Chúng luôn luôn thay đổi. Ngay chúng ta đây cũng vậy. Dù bản 
năng chấp ngã của ta tin là có, chúng ta vẫn không thể nào tìm thấy 
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được một cái “Tôi” cố định nào ở trong hay ở ngoài hợp thể thân tâm 
luôn biến đổi này. Chúng ta và mọi hiện tượng khác đều trống rỗng, 
không có được mẩy may tính thực hữu và tự tổn. Chính cái “chân 
không” này mới là bản tính tối hậu của mọi hiện hữu. Đức Phật là một 
tư tưởng gia uyên thâm. Ngài không thỏa mãn với những tư tưởng của 
các tư tưởng gia đương thời. Có một số nhìn cuộc sống trên thế gian 
quên rằng những thất bại và thất vọng còn đang chờ nên họ luôn nhìn 
đời bằng cặp mắt yêu đời và lạc quan. Một số khác lại nhìn đời bằng 
bi quan thống khổ thì họ lại bỏ qua những cảm giác bất toại với cuộc 
đời, nhưng khi họ bắt đầu bỏ qua cuộc sống vô vọng này để thử tìm lối 
thoát cho mình bằng cách ép xác khổ hạnh, thì họ lại đáng kinh tởm 
hơn. Đức Phật dạy rằng phải tránh xa cả hai cực đoan hưởng lạc và 
khổ hạnh, và trung đạo mới là con đường lý tưởng để theo. Điều đó 
không có nghĩa là chỉ cần tránh xa hai thái cực và đi theo con đường 
trung đạo như là con đường duy nhất còn lại để trốn chạy cuộc đời. Mà 
đúng hơn là ta phẩi siêu việt chúng, chứ không phải chạy trốn một 
cách đơn giản cả hai cực đoan ấy. 


HỊ. Trung Đạo & Cái Tôi: 

Khi nghe nói cái tôi không thực và mọi hiện tượng đều huyễn hóa, 
chúng ta có thể vội kết luận rằng bản thân ta, mọi người, và thế giới 
giác ngộ... cũng đều không thực. Kết luận như vậy là cố chấp, quá cực 
đoan. Theo Đức Phật, các hiện tượng có hiện hữu, nhưng cái cách 
chúng ta nhìn chúng độc lập và tự tổn, mới là sai lầm, đáng từ bỏ. 
Chúng ta nên luôn nhớ rằng mọi hiện hữu chỉ là những tướng tạo ra do 
tác động của nhiều nhân và duyên. Chúng sinh khởi, tổn tại, rồi hoại 
diệt và biến mất. Chúng luôn luôn thay đổi. Ngay chúng ta đây cũng 
vậy. Dù bản năng chấp ngã của ta tin là có, chúng ta vẫn không thể 
nào tìm thấy được một cái “Tôi” cố định nào ở trong hay ở ngoài hợp 
thể thân tâm luôn biến đổi này. Chúng ta và mọi hiện tượng khác đều 
trống rỗng, không có được mảy may tính thực hữu và tự tổn. Chính cái 
“chân không” này mới là bản tính tối hậu của mọi hiện hữu. 


HII.Cực Đoan & Trung Đạo: 

Đức Phật là một tư tưởng gia uyên thâm. Ngài không thỏa mãn với 
những tư tưởng của các tư tưởng gia đương thời. Có một số nhìn cuộc 
sống trên thế gian quên rằng những thất bại và thất vọng còn đang chờ 
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nên họ luôn nhìn đời bằng cặp mắt yêu đời và lạc quan. Một số khác 
lại nhìn đời bằng bi quan thống khổ thì họ lại bỏ qua những cắm giác 
bất toại với cuộc đời, nhưng khi họ bắt đầu bổ qua cuộc sống vô vọng 
này để thử tìm lối thoát cho mình bằng cách ép xác khổ hạnh, thì họ 
lại đáng kinh tởm hơn. Đức Phật dạy rằng phải tránh xa cả hai cực 
đoan hưởng lạc và khổ hạnh, và trung đạo mới là con đường lý tưởng 
để theo. Điều đó không có nghĩa là chỉ cần tránh xa hai thái cực và đi 
theo con đường trung đạo như là con đường duy nhất còn lại để trốn 
chạy cuộc đời. Mà đúng hơn là ta phải siêu việt chúng, chứ không phải 
chạy trốn một cách đơn giản cả hai cực đoan ấy. 


IV. Tứ Trung Đạo: 

Theo sự giải thích của Ngài Long Thọ Bồ Tát trong Trung Quán 
Luận thì “chánh” là một khoảng giữa. Khoảng giữa chiếm chỗ của hai 
thái cực là một khoảng giữa của phản đề, hay khoảng giữa của tương 
quan: đối thiên trung. Khoảng giữa vượt ngoài cả hai thái cực hoàn 
toàn bị phá hủy là khoảng giữa vượt ngoài các thái cực: tận trung 
thiên. Khi ý tưởng về hai thái cực hoàn toàn bị xóa bỏ, bấy giờ là 
khoảng giữa tuyệt đối: tuyệt đãi trung. Như vậy tuyệt đãi chánh cũng 
là tuyệt đãi trung. Khi “tuyệt đãi trung” được đem ra giáo hóa quần 
chúng, nó trở thành một thứ Trung Đạo hay chân lý giả tạm: thành giả 
trung. Cũng theo ngài Long Thọ thì có bốn thứ Trung Đạo. Thứ nhất là 
Tục Hữu Chân Không: Khi hữu đối lập với vô thì hữu được coi như tục 
đế và vô là chân đế. Thứ nhì là Tục Hữu Không, Chân Phi Hữu Phi 
Không: Khi hữu và vô đối lập với phi hữu phi vô, thì hữu vô là tục đế 
và phi hữu phi vô là chân đế. Thứ ba là Tục Hữu Không Phi Hữu 
Không, Chân Phi Phi Hữu Phi Phi Không: Nếu cả bốn quan điểm đối 
lập trên đều thuộc tục đế, thì những quan điểm nào cao hơn, phủ nhận 
chúng được xem là chân đế. Thứ tư là Tục Phi Phi Hữu Phi Phi Không, 
Chân Phi Phi Bất Hữu Phi Phi Bất Không: Khi những quan điểm được 
diễn tả trong (3) trở thành tục đế, thì sự phủ nhận tất cả chúng sẽ là 
chân đế. Lại có sự phản bác bốn khả năng (về nguồn gốc của vũ trụ) 
của phái Trung Quán: Thứ nhất là Trung Quán phản bác về nguyên 
nhân và hậu quả đồng dạng. Thứ nhì là Trung quán phản bác về 
nguyên nhân và hậu quả khác biệt. Thứ ba là Trung Quán phản bác về 
việc không có một hiện tượng nào có thể có những đặc điểm mâu 
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thuẫn. Thứ tư là Trung Quán phản bác về khái niệm hiện tượng duyên 
khởi không có nguyên nhân bị bác bỏ bởi kinh nghiệm chung. 


Y. Bát Bất Trung Đạo Hay Tám Thứ Phủ Định Của Ngài Long 

Thọ: 

Kỳ thật trong giáo thuyết Phật giáo, có mười Bất Trung Đạo hay 
mười điều phản bác Trung Đạo: 1-2) Bất Sanh Bất Tử (không sanh không 
chết). 3-4) Bất Tuyệt Bất Hằng (không đoạn không hằng). 5-6) Bất Đồng Bất 
Dị (không giống không khác). 7-8) Bất Khứ Bất Lai (không đến không đi). 
9.10)Bất Nhân Bất Quả (không nhân không quả). Bát Bất Trung Đạo hay 
tám phủ định của Ngài Long Thọ, người sáng lập ra Tam Luận Tông. 
Bát Bất Trung Đạo phủ nhận tất cả những sắc thái hiện hữu. Sự thực 
Bát Bất Trung Đạo không có một mục đích nào cả. Chúng ta có thể 
xem nó như một móc tréo càn quét tất cả tám thứ sai lầm gắn liền với 
thế giới hiện thể, hay sự đào thải hỗ tương của bốn cặp thiên kiến, hay 
một chuỗi dài biện luận nhằm gạt bỏ từ sai lầm nầy đến sai lầm khác. 
Theo cách nầy tất cả những biện biệt về “tự' hay “tha,` về “bŸ hay 
“thử' đều đều bị tuyệt diệt. Theo Cách giải thích đầu tiên: Thứ nhất và 
thứ nhì, Bất Sanh Bất Diệt (2). Bất sanh diệc bất diệt (không sanh 
không diệt), nghĩa là không có khởi cũng không có diệt; phá hủy ý 
niệm khởi bằng ý niệm diệt. 7hứ ba và thứ tư, Bất Đoạn Bất Thường 
(2). Bất đoạn diệc bất thường (không đoạn không thường), nghĩa là 
không có trường cửu cũng không có bất trường cửu; phá hủy ý niệm về 
“thường' bằng “đoạn.' Thứ năm và thứ sáu, Bất Nhất Bất Dị (2). Bất 
nhất diệc bất dị (không giống không khác), nghĩa là không có thống 
nhất cũng không có phân ly; phá hủy ý niệm về “nhất bằng “dị.` 7hứ 
bảy và thứ tám, Bất Lai Bất Khứ (2). Bất lai diệc bất khứ (không đến 
không đi), phá hủy ý niệm về diệt bằng ý niệm “đến,) nghĩa là không 
có đến mà cũng không có đi; phá hủy ý niệm “đến' bằng ý niệm “đi. 
Cách giải thích thứ nhì của bát bất trung đạo: không thủ tiêu, không 
sinh, không diệt, không vĩnh hằng, không thống nhất, không đa dạng, 
không đến, không đi. Phật giáo còn cho rằng đây là tám thứ phức tạp 
của tâm: bất thủy, bất chung, bất đoạn, bất thường, bất khứ, bất lai, bất 
phân ly, bất bất phân ly. 


VI. Bậc Giác Ngộ Và Trung Đạo: 
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Bậc giác ngộ, như Phật, tự giác giác tha, giác hạnh viên mãn. Còn 
Trung Đạo khởi thủy có nghĩa là con đường giữa của hai thái cực lạc 
quan và bị quan. Địa vị chính giữa như vậy lại là thái cực thứ ba, không 
nghiêng theo bên đường nầy hay bên đường kia là ý chỉ của Phật. 
Chắc chắn như vậy, vì Đức Phật bắt đầu bằng con đường giữa nầy coi 
như một bước tiến duy nhất cao hơn những cực đoan thông thường kia. 
Tuy nhiên, từng cấp hướng thượng của nấc thang biện chứng sẽ nâng 
dần chúng ta lên cao mãi cho đến lúc đạt tới giai đoạn loại hẳn thiên 
kiến của phản để về “hữu' và “vô,` và siêu việt chúng bằng một tổng 
để về duy tâm luận. Bậc giác ngộ luôn nhận chân được Trung Đạo 
cũng có ý vị như là Chân Lý Tối Cao. Thiển sư Thái Tiên Đệ Tử Hoàn 
viết trong quyển 'Tham Vấn Một Thiển Sư: "Trong Phật giáo, Trung 
Đạo có nghĩa là không tạo nên sự đối lập giữa chủ thể và khách thể. 
Đặc trưng của nền văn minh Âu châu là chủ nghĩa nhị nguyên. Người 
ta đem vật chất đối lập với tinh thần, chẳng hạn. Tinh thần hay tâm và 
thân chỉ là một thứ duy nhất, giống như hai mặt của một tờ giấy. Trong 
cuộc sống hằng ngày, chúng ta không thể tách rời chúng được." 

Bậc giác ngộ là bậc đã đạt được giác ngộ, hay là bậc đã đạt được 
cuộc sống hài hòa với chân lý. Tư tưởng và hành vi của người ấy thích 
hợp một cách tự nhiên với mục đích. Người ấy cũng chọn một lối sống 
luôn luôn hài hòa với mọi sự trên đời này. Như vậy, theo định nghĩa 
của giác ngộ, chúng ta không thể nào tìm được “chánh đạo” hay “trung 
đạo” bằng cách đơn thuần tìm điểm giữa của hai cực đoan. Mỗi cực 
đoan tiêu biểu cho một sự khác biệt căn bản. Nếu chúng ta cư xử dựa 
theo chân lý nhân duyên mà không bám chặt vào những ý niệm cố 
chấp thì chúng ta luôn luôn có thể sống hoàn toàn thích hợp với mục 
đích của cuộc sống và hài hòa với chân lý, đây là giáo lý trung đạo. 
Làm thế nào để đạt được một trạng thái tâm thức như thế? Giáo lý mà 
trong đó Đức Phật dạy chúng ta một cách cụ thể là làm sao để đạt 
được điều ấy trong đời sống hằng ngày không có gì khác hơn là tám 
con đường chánh. Một bậc giác ngộ nhìn sự vật với chánh kiến, nghĩa 
là nhìn sự vật một cách đúng đắn, bậc ấy nói lời đúng đắn, hành động 
một cách đúng đắn, sống một cuộc sống đúng đắn, nỗ lực một cách 
đúng đắn, luôn hướng tâm vào chiều hướng đúng đắn và kiên trì tâm 
một cách đúng đắn và không bao giờ bị giao động vì bất cứ việc gì. 
Một bậc Giác Ngộ luôn nhắm đến lợi ích cho người khác trong khắp 
các pháp giới, bậc ấy bố thí hay phục vụ người khác từ tinh thần, vật 
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chất đến thể chất. Để tháo bỏ sự mê mờ của tâm mình, bậc ấy tu tập 
đúng theo giới luật mà Đức Phật đã dạy, sống một cuộc sống đứng đắn 
và đạt được năng lực để cứu độ người khác bằng cách toàn thiện chính 
mình, bậc ấy luôn nhẫn nhục bằng cách chịu đựng những khó khăn và 
duy trì tịnh tâm mà không kiêu mạn. Bậc ấy luôn tinh tấn tiến thẳng 
đến mục đích quan trọng mà không bị những sự việc tầm thường làm 
lệch hướng. Bậc ấy luôn tu tập thiển định để giữ cho mình cái tâm 
điểm đạm và không bị dao động trong mọi trường hợp. Bậc ấy luôn 
điểm đạm và tâm không bị. Và cuối cùng đạt được trí tuệ có năng lực 
nhận thức thấu đáo mọi khía cạnh chân thật của vạn hữu. 


VII.Trung Đạo Vô Tự Tính: 

Học thuyết về Trung Đạo khởi thủy có nghĩa là con đường giữa 
của hai thái cực lạc quan và bï quan. Địa vị chính giữa như vậy lại là 
thái cực thứ ba, không nghiêng theo bên đường nầy hay bên đường kia 
là ý chỉ của Phật. Chắc chắn như vậy, vì Đức Phật bắt đầu bằng con 
đường giữa nầy coi như một bước tiến duy nhất cao hơn những cực 
đoan thông thường kia. Tuy nhiên, từng cấp hướng thượng của nấc 
thang biện chứng sẽ nâng dần chúng ta lên cao mãi cho đến lúc đạt tới 
giai đoạn loại hẳn thiên kiến của phản đề về “hữu' và 'vô,` và siêu 
việt chúng bằng một tổng đề về duy tâm luận. Trung Đạo cũng có ý vị 
như là Chân Lý Tối Cao. Thiển sư Thái Tiên Đệ Tử Hoàn viết trong 
quyển 'Tham Vấn Một Thiển Sư: "Trong Phật giáo, Trung Đạo có 
nghĩa là không tạo nên sự đối lập giữa chủ thể và khách thể. Đặc trưng 
của nên văn minh Âu châu là chủ nghĩa nhị nguyên. Người ta đem vật 
chất đối lập với tinh thần, chẳng hạn. Tinh thần hay tâm và thân chỉ là 
một thứ duy nhất, giống như hai mặt của một tờ giấy. Trong cuộc sống 
hằng ngày, chúng ta không thể tách rời chúng được." Trong bài thuyết 
pháp đầu tiên trong vườn Lộc Uyển, Đức Phật đã giảng về Trung đạo, 
vốn là con đường tu tập không phải qua sự hành xác mà cũng không 
phải buông xuôi theo dục lạc. Trung đạo không chấp nhận cả hai quan 
điểm liên quan đến sự tổn tại và không tổn tại, trường cửu và không 
trường cửu, ngã và vô ngã, vân vân. Nói tóm lại, tông phái nầy không 
chấp nhận thuyết thực tại mà cũng không chấp nhận thuyết không có 
thực tại, phái nầy chỉ chấp nhận sự tương đối. Tuy nhiên, cần nên thấy 
rằng Trung Đạo được đề xướng ở Ba La Nại có một ý nghĩa về đạo 
đức sống, còn Trung Đạo của Trung Luận tông là một khái niệm siêu 
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hình. Trường phái Trung Quán của ngài Long Thọ bác bổ quan điểm 
'hữu' và 'không' và cho rằng chân lý nằm ở trung đạo. Trường phái mà 
chủ thuyết dựa vào ba bộ luận chính của Ngài Long Thọ. Đặc điểm 
nổi bậc nhất của tông phái nầy là nhấn mạnh đến chữ 'Không' và 
“Không Tánh' nhiều lần, cho nên nó cũng còn được gọi là tông phái có 
“hệ thống triết học xác định rằng “không' là đặc tánh của Thực Tại. 
Ngoài ra, đã có rất nhiều nhà tư tưởng Trung Luận đi theo ngài Long 
Thọ như Thánh Thiên (Aryadeva) vào thế kỷ thứ ba, Buddhapatila vào 
thế kỷ thứ năm, Chandrakirti vào thế kỷ thứ sáu, và Santideva vào thế 
kỷ thứ bẩy. Người bình thường khi thấy một đối tượng, họ chỉ thấy cái 
phương diện "hữu", chứ không thấy cái phương diện "không" của nó. 
Nhưng một bậc giác ngộ thì thấy cả hai phương diện một cách đồng 
thời. Đây là sự vô phân biệt hay "hợp nhất" giữa không và hữu, được 
gọi là Giáo lý Trung Đạo Vô Tự Tánh của Phật giáo Đại Thừa. Vì thế, 
"Không" hiểu theo Phật giáo không phải là một cái gì phủ nhận, nó 
cũng không có nghĩa là khuyết tịch hay tuyệt diệt. "Không" chỉ là một 
thuật ngữ được dùng để biểu thị cái bản tánh vô tự tính và vô ngã của 
chư pháp, và là một ký hiệu chỉ ra tình trạng vô trước và tự do tuyệt 
đối. Kỳ thật, không dễ øì giải thích được thuật ngữ "Không", cũng 
không thể định nghĩa hay mô tả nó được. Thiển sư Nam Nhạc Hoài 
Nhượng đã nói: "Tôi có nói gì đi nữa cũng trật." Thuật ngữ "Không" 
không thể mô tả được bằng ngôn ngữ của loài người vốn được đặt ra 
để gọi tên các sự thể và những cảm giác hiện hữu; dùng nó để biểu thị 
những sự thể và những cảm giác phi hữu thì không thích hợp. Mong 
muốn bàn luận về tánh "Không" trong những giới hạn của một thứ 
ngôn ngữ bị hạn hẹp trong khuôn mẫu của "hữu" thì vừa phí thì giờ mà 
cũng vừa sai lầm. Chính vì thế mà những Thiền sư phaÏ la hét, đá, và 
đánh. Vì họ còn biết làm cách nào khác hơn nữa để phô diễn trực tiếp 
cái tánh "Không" bất khả tư nghì này mà không được viện đến ngôn 
ngữ? Khi nghe nói cái tôi không thực và mọi hiện tượng đều huyễn 
hóa, chúng ta có thể vội kết luận rằng bản thân ta, mọi người, và thế 
giới giác ngộ... cũng đều không thực. Kết luận như vậy là cố chấp, quá 
cực đoan. Theo Đức Phật, các hiện tượng có hiện hữu, nhưng cái cách 
chúng ta nhìn chúng độc lập và tự tổn, mới là sai lầm, đáng từ bỏ. 
Chúng ta nên luôn nhớ rằng mọi hiện hữu chỉ là những tướng tạo ra do 
tác động của nhiều nhân và duyên. Chúng sinh khởi, tổn tại, rồi hoại 
diệt và biến mất. Chúng luôn luôn thay đổi. Ngay chúng ta đây cũng 
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vậy. Dù bản năng chấp ngã của ta tin là có, chúng ta vẫn không thể 
nào tìm thấy được một cái “Tôi” cố định nào ở trong hay ở ngoài hợp 
thể thân tâm luôn biến đổi này. Chúng ta và mọi hiện tượng khác đều 
trống rỗng, không có được mảy may tính thực hữu và tự tổn. Chính cái 
“chân không” này mới là bản tính tối hậu của mọi hiện hữu. 

Theo Tam Luận Tông trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo của 
Giáo Sư Junjiro Takakusu, về mặt tiêu cực, “Sunya` có nghĩa là 
“Không, nhưng về mặt tích cực nó có nghĩa là “Duyên Sinh,' hay viễn 
ly thực tại tự hữu, hay viễn ly tự tánh như thế “Sunyata” là vô thể đồng 
thời là duyên sinh, nghĩa là pháp chỉ có duyên khởi. Hình như quan 
niệm về duyên khởi nầy được truyền bá rất mạnh ở Trung Quán Ấn 
Độ. Về phía Trung Hoa, Tam Luận Tông cũng vậy, chữ “Duyên hội' là 
đồng nghĩa với “Trung đạo,` 'vô tự tánh' 'pháp tự tánh' và “Không. 
Duyên khởi cũng được gọi là “tánh không.' Danh từ “Không” không 
hoàn toàn thích hợp và thường bị lầm lẫn, nhưng nếu chúng ta tìm một 
danh từ khác, thì lại không có chữ nào đúng hơn. Rốt cuộc, không một 
ý niệm nào được thiết lập bằng biện chứng pháp. Nó vô danh và vô 
tướng. Đó chỉ là sự phủ định một thực tại tự hữu hay phủ định cá tính 
đặc hữu. Ngoài sự phủ định, không có gì khác. Hệ thống Tam Luận 
Tông do đó là một phủ định luận, lý thuyết về sự tiêu cực. Vạn hữu 
đều không có thực tại tính tự hữu, nghĩa là chúng chỉ hiện hữu tương 
quan, hay tương quan tính theo nghĩa bất thực trên cứu cánh, nhưng lại 
thực ở hiện tượng. 


VIII.Trung Đạo Là Đường Đúng Để Lên Phật: 

Trung Đạo có nghĩa là con đường giữa, nhưng theo Phật giáo, nó 
có nghĩa là “bất nhị (không hai)”. Trung Đạo vượt trên hữu vô, nhưng 
chứa đựng tất cả. Trung Đạo là con đường giữa mà Phật Thích Ca Mâu 
Ni đã tìm ra, khuyên người nên từ bỏ nhị biên, tránh làm các điều ác, 
làm các điều lành và giữ tâm thanh tịnh. Đức Phật dạy: “Khi phân biệt 
bị loại bỏ thì trung đạo được đạt đến, vì chân lý không nằm trong sự 
cực đoan mà là trong trung đạo.” Trung Đạo được dịch từ Phạn ngữ 
“Madhyama”, có nghĩa là con đường giữa mà Phật Thích Ca Mâu Ni 
đã tìm ra, khuyên người nên từ bỏ nhị biên, tránh làm các điều ác, làm 
các điều lành và giữ tâm thanh tịnh. Giáo thuyết này do chính Đức 
Phật thuyết giảng, nó chối bỏ thái cực đam mê khoái lạc, và nó cũng 
chối bỏ thái cực hành xác thái quá. Trung Đạo có nghĩa là “bất nhị 
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(không hai)”. Trung Đạo vượt trên hữu vô, nhưng chứa đựng tất cả. 
Đức Phật dạy: “Khi phân biệt bị loại bồ thì trung đạo được đạt đến, vì 
chân lý không nằm trong sự cực đoan mà là trong trung đạo.” Học 
thuyết về Trung Đạo khởi thủy có nghĩa là con đường giữa của hai thái 
cực lạc quan và bị quan. Địa vị chính giữa như vậy lại là thái cực thứ 
ba, không nghiêng theo bên đường nầy hay bên đường kia là ý chỉ của 
Phật. Chắc chắn như vậy, vì Đức Phật bắt đầu bằng con đường giữa 
nầy coi như một bước tiến duy nhất cao hơn những cực đoan thông 
thường kia. Tuy nhiên, từng cấp hướng thượng của nấc thang biện 
chứng sẽ nâng dần chúng ta lên cao mãi cho đến lúc đạt tới giai đoạn 
loại hẳn thiên kiến của phản để về 'hữu' và *vô,` và siêu việt chúng 
bằng một tổng để về duy tâm luận. Trung Đạo cũng có ý vị như là 
Chân Lý Tối Cao. 

Đối với người Phật tử, làm việc gì cũng vừa đủ là Trung Đạo. Phật 
tử chân thuần không nên đi vào cực đoan. Làm việc gì cũng không 
được thái quá mà cũng không được bất cập. Thái quá hay bất cập đều 
không phải là Trung Đạo. Trong tu tập, Phật tử chân thuần không nên 
rơi vào “không” mà cũng không nên rơi vào “hữu”. Không chấp trước 
chân không, cũng không vướng mắc diệu hữu, vì cả chân không lẫn 
diệu hữu đều không thể nắm bắt, cũng không thể chối bỏ. Khái niệm 
Trung Đạo là nền tẳng cho tất cả các pháp thoại của Đức Phật. Con 
đường Trung Đạo được phái Trung Quán trình bày một cách rõ ràng là 
không chấp thủ các nghịch lý của nó. Trung Đạo không phải là di sản 
độc quyền của phái Trung Quán; tuy nhiên, Trung Đạo đã được ngài 
Long Thọ và các tổ sư nối tiếp ứng dụng trong một hệ thống chặc chẽ 
đặc sắc đối với các vấn đề về bản thể học, nhận thức luận và thần học. 

Theo Kinh Giáo Thọ Ca Chiên Diên, Đức Phật đã nói với tôn giả 
Ca Diếp: “Nầy ông Ca Diếp! “Là” là một cực đoan, “không là” cũng là 
một cực đoan. Cái được coi là trung đạo thì không thể sờ thấy, không 
thể so sánh, không nơi chốn, không hiển hiện, không thể giải thích. 
Ông Ca Diếp, đó chính là trung đạo. Trung đạo là sự cảm nhận Thực 
Tại.” Những sự cực đoan trở thành những con đường không có lối thoát 
của chủ thuyết vĩnh hằng và đoạn diệt. Có những người chỉ bám víu 
vào “vô,` hoặc có những người chỉ bám víu vào “hữu.` Đức Phật đã xử 
dụng thuyết Trung Đạo để vạch ra chân lý mọi sự vật trên thế giới nầy 
không phải là “hữu' tuyệt đối, mà cũng không phải là “vô' tuyệt đối. 
Kỳ thật, mọi vật đều có sanh có diệt, tạo nên sự chuyển hóa liên tục 
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không ngừng. Trung Đạo có nghĩa là thực tại siêu việt đối với những 
cách lý luận nhị phân của lý trí và thực tại không thể bị hạn định hoặc 
đóng khung trong những lựa chọn “là,'` “không là.' Như vậy, con đường 
giải thoát mà Đức Phật là người đầu tiên chỉ dẫn là Trung Đạo, nằm 
giữa hai thái cực: lợi dưỡng và khổ hạnh. Nói cách khác, đối với người 
tu Phật, Trung Đạo chính là những con đường giúp hành giả lên Phật. 
Tâm chúng ta phải mở rộng trước mọi kinh nghiệm, không mất quân 
bình hay rơi vào những cực đoan. Điều nầy giúp chúng ta nhìn sự vật 
với cái tâm tự nhiên, không dính mắc mà cũng không hất hủi. Khi hiểu 
rõ sự quân bình nầy thì con đường giải thoát sẽ rõ dần. Khi sự hiểu biết 
nầy được phát triển thì lúc lạc thú khởi sanh, chúng ta biết nó là vô 
thường, bất an và trống rỗng. Khi đau buồn và thất vọng đến chúng ta 
cũng xem chúng như vậy, nghĩa là cũng vô thường, bất an và trống 
rỗng. Chừng đó chúng ta sẽ thấy rằng trên thế gian nầy chẳng có thứ gì 
đánh cho chúng ta nắm giữ cả. Nói như vậy không có nghĩa là chúng ta 
không cần bất cứ thứ øì trên thế gian nầy. Chúng ta vẫn phải có những 
nhu câu tối thiểu cho cuộc sống hằng ngày của mình, nhưng luôn biết 
thiểu dục tri túc và không thủ hữu bất cứ thứ gì không cần thiết. 

Theo sự giải thích của Ngài Long Thọ Bồ Tát trong Trung Quán 
Luận thì “chánh” là một khoảng giữa. Khoảng giữa chiếm chỗ của hai 
thái cực là một khoảng giữa của phản đề, hay khoảng giữa của tương 
quan: đối thiên trung. Khoảng giữa vượt ngoài cả hai thái cực hoàn 
toàn bị phá hủy là khoảng giữa vượt ngoài các thái cực: tận trung 
thiên. Khi ý tưởng về hai thái cực hoàn toàn bị xóa bỏ, bấy giờ là 
khoảng giữa tuyệt đối: Tuyệt đãi trung. Như vậy tuyệt đãi chánh cũng 
là tuyệt đãi trung. Khi “tuyệt đãi trung” được đem ra giáo hóa quần 
chúng, nó trở thành một thứ Trung Đạo hay chân lý giả tạm: thành giả 
trung. Cũng theo ngài Long Thọ thì có bốn thứ Trung Đạo. Tục Hữu 
Chân Không: Khi hữu đối lập với vô thì hữu được coi như tục đế và vô 
là chân đế. Tục Hữu Không: Chân Phi Hữu Phi Không. Khi hữu và vô 
đối lập với phi hữu phi vô, thì hữu vô là tục đế và phi hữu phi vô là 
chân đế. Tục Hữu Không Phi Hữu Không: Chân Phi Phi Hữu Phi Phi 
Không. Nếu cả bốn quan điểm đối lập trên đều thuộc tục đế, thì những 
quan điểm nào cao hơn, phủ nhận chúng được xem là chân đế. Tục Phi 
Phi Hữu Phi Phi Không: Chân Phi Phi Bất Hữu Phi Phi Bất Không. Khi 
những quan điểm được diễn tả trong (3) trở thành tục đế, thì sự phủ 
nhận tất cả chúng sẽ là chân đế. Ngoài ra, ngài Long Thọ cũng đã viết 
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ra luận cứ “Bát Bất Trung Đạo”. Bát Bất Trung Đạo phủ nhận tất cả 
những sắc thái hiện hữu. Sự thực Bát Bất Trung Đạo không có một 
mục đích nào cả. Chúng ta có thể xem nó như một móc tréo càn quét 
tất cả tám thứ sai lầm gắn liền với thế giới hiện thể, hay sự đào thải hỗ 
tương của bốn cặp thiên kiến, hay một chuỗi đài biện luận nhằm gạt 
bỏ từ sai lầm nầy đến sai lầm khác. Theo cách nầy tất cả những biện 
biệt về “tự' hay “tha,` về “bỶ hay “thử' đều đều bị tuyệt diệt. Bất sanh 
diệc bất diệt (không sanh không diệt), nghĩa là không có khởi cũng 
không có diệt; phá hủy ý niệm khởi bằng ý niệm diệt. Bất đoạn diệc 
bất thường (không đoạn không thường), nghĩa là không có trường cửu 
cũng không có bất trường cửu; phá hủy ý niệm về “thường” bằng 
“đoạn.` Bất nhất diệc bất dị (không giống không khác), nghĩa là không 
có thống nhất cũng không có phân ly; phá hủy ý niệm về “nhất bằng 
“dị.' Bất lai điệc bất khứ (không đến không đi), phá hủy ý niệm về diệt 
bằng. 

Khi nghe nói cái tôi không thực và mọi hiện tượng đều huyễn hóa, 
chúng ta có thể vội kết luận rằng bản thân ta, mọi người, và thế giới 
giác ngộ... cũng đều không thực. Kết luận như vậy là cố chấp, quá cực 
đoan. Phật tử chơn thuần phải luôn đi theo con đường “Trung Đạo”. 
Theo Đức Phật, các hiện tượng có hiện hữu, nhưng cái cách chúng ta 
nhìn chúng độc lập và tự tổn, mới là sai lầm, đáng từ bỏ. Chúng ta nên 
luôn nhớ rằng mọi hiện hữu chỉ là những tướng tạo ra do tác động của 
nhiều nhân và duyên. Chúng sinh khởi, tổn tại, rỗi hoại diệt và biến 
mất. Chúng luôn luôn thay đổi. Ngay chúng ta đây cũng vậy. Dù bản 
năng chấp ngã của ta tin là có, chúng ta vẫn không thể nào tìm thấy 
được một cái “Tôi” cố định nào ở trong hay ở ngoài hợp thể thân tâm 
luôn biến đổi này. Chúng ta và mọi hiện tượng khác đều trống rỗng, 
không có được mẩy may tính thực hữu và tự tổn. Chính cái “chân 
không” này mới là bản tính tối hậu của mọi hiện hữu. Đức Phật là một 
tư tưởng gia uyên thâm. Ngài không thỏa mãn với những tư tưởng của 
các tư tưởng gia đương thời. Có một số nhìn cuộc sống trên thế gian 
quên rằng những thất bại và thất vọng còn đang chờ nên họ luôn nhìn 
đời bằng cặp mắt yêu đời và lạc quan. Một số khác lại nhìn đời bằng 
bi quan thống khổ thì họ lại bỏ qua những cảm giác bất toại với cuộc 
đời, nhưng khi họ bắt đầu bỏ qua cuộc sống vô vọng này để thử tìm lối 
thoát cho mình bằng cách ép xác khổ hạnh, thì họ lại đáng kinh tởm 
hơn. Đức Phật dạy rằng phải tránh xa cả hai cực đoan hưởng lạc và 
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khổ hạnh, và trung đạo mới là con đường lý tưởng để theo. Điều đó 
không có nghĩa là chỉ cần tránh xa hai thái cực và đi theo con đường 
trung đạo như là con đường duy nhất còn lại để trốn chạy cuộc đời. Mà 
đúng hơn là ta phẩi siêu việt chúng, chứ không phải chạy trốn một 
cách đơn giản cả hai cực đoan ấy. 

Bậc giác ngộ là bậc đã đạt được giác ngộ, hay là bậc đã đạt được 
cuộc sống hài hòa với chân lý. Tư tưởng và hành vi của người ấy thích 
hợp một cách tự nhiên với mục đích. Người ấy cũng chọn một lối sống 
luôn luôn hài hòa với mọi sự trên đời này. Như vậy, theo định nghĩa 
của giác ngộ, chúng ta không thể nào tìm được “chánh đạo” hay “trung 
đạo” bằng cách đơn thuần tìm điểm giữa của hai cực đoan. Mỗi cực 
đoan tiêu biểu cho một sự khác biệt căn bản. Nếu chúng ta cư xử dựa 
theo chân lý nhân duyên mà không bám chặt vào những ý niệm cố 
chấp thì chúng ta luôn luôn có thể sống hoàn toàn thích hợp với mục 
đích của cuộc sống và hài hòa với chân lý, đây là giáo lý trung đạo. 
Làm thế nào để đạt được một trạng thái tâm thức như thế? Giáo lý mà 
trong đó Đức Phật dạy chúng ta một cách cụ thể là làm sao để đạt 
được điều ấy trong đời sống hằng ngày không có gì khác hơn là tám 
con đường chánh. Một bậc giác ngộ nhìn sự vật với chánh kiến, nghĩa 
là nhìn sự vật một cách đúng đắn, bậc ấy nói lời đúng đắn, hành động 
một cách đúng đắn, sống một cuộc sống đúng đắn, nỗ lực một cách 
đúng đắn, luôn hướng tâm vào chiều hướng đúng đắn và kiên trì tâm 
một cách đúng đắn và không bao giờ bị giao động vì bất cứ việc gì. 
Một bậc Giác Ngộ luôn nhắm đến lợi ích cho người khác trong khắp 
các pháp giới, bậc ấy bố thí hay phục vụ người khác từ tinh thần, vật 
chất đến thể chất. Để tháo bỏ sự mê mờ của tâm mình, bậc ấy tu tập 
đúng theo giới luật mà Đức Phật đã dạy, sống một cuộc sống đứng đắn 
và đạt được năng lực để cứu độ người khác bằng cách toàn thiện chính 
mình, bậc ấy luôn nhẫn nhục bằng cách chịu đựng những khó khăn và 
duy trì tịnh tâm mà không kiêu mạn. Bậc ấy luôn tinh tấn tiến thẳng 
đến mục đích quan trọng mà không bị những sự việc tầm thường làm 
lệch hướng. Bậc ấy luôn tu tập thiển định để giữ cho mình cái tâm 
điểm đạm và không bị dao động trong mọi trường hợp. Bậc ấy luôn 
điểm đạm và tâm không bị. Và cuối cùng đạt được trí tuệ có năng lực 
nhận thức thấu đáo mọi khía cạnh chân thật của vạn hữu. 
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LX. Tu Tập Trên Đường Trung Đạo Là Từ Chối Lạc Thú Chứ 

Không Từ Chối Phương Tiện Sống: 

Chúng ta đang ở trong dục giới, nơi đó có đầy dẫy những thứ ham 
muốn. Dục Giới gồm thế giới nầy và sáu cõi trời. Bất cứ thế giới nào 
mà những yếu tố tham dục chưa được khắc phục. Thế giới của sự ham 
muốn. Đây là thế giới thấp nhất trong ba thế giới, hai thế giới kia là 
sắc giới và vô sắc giới. Nó cũng là thế giới mà trong đó loài người 
đang sống, và nó có tên là dục giới vì “sự tham dục” là động lực lướt 
thắng cho tất cả chúng sanh trong cõi này. Phần lớn chúng ta đều muốn 
làm việc thiện; tuy nhiên, chúng ta thường mâu thuẫn với chính chúng 
ta giữa lạc thú và tu hành. Có nhiều người hiểu lầm rằng tôn giáo là từ 
bỏ hạnh phúc cuộc đời thế tục. Nói như thế, thay vì tôn giáo là một 
phương tiện giúp người ta giải thoát thì ngược lại, tôn giáo được xem 
như trạng thái đàn áp nặng nề nhất, một kiểu mê tín dị đoan cần được 
loại bổ nếu chúng ta thực sự muốn giải thoát. Điều tệ hại nhất là hiện 
nay nhiều xã hội đã và đang dùng tôn giáo như là một phương tiện để 
đàn áp và kiểm soát về mặt chính trị. Họ cho rằng hạnh phúc mà mình 
có hiện nay chỉ là tạm bợ, nên họ hướng về cái gọi là “Đấng sáng tạo 
siêu nhiên” để nhờ đấng ấy ban cho cái gọi là hạnh phúc vĩnh hằng. 
Họ khước từ những thú vui trên đời. Thậm chí họ không thể thưởng 
thức một bữa ăn với đầy đủ thức ăn, dù là ăn chay. Thay vì chấp nhận 
và thưởng thức cái gì mà họ đang có, thì họ lại tự tạo cho mình một gút 
mắc tội lỗi “Trong khi bao nhiêu người trên thế giới đang chết đói và 
khổ sở, tại sao ta lại buông mình trong lối sống như thế này được!” 
Thái độ chấp trước và từ chối những phương tiện tối cần cho cuộc sống 
hằng ngày này cũng sai lầm không khác chi thái độ của những kẻ đắm 
mình trong lạc thú trần tục. Kỳ thực, đây chỉ là một hình thức chấp thủ 
khác. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng chúng ta chối bỏ 
những lạc thú trần tục nhằm loại bỏ những bám víu cho dễ tu hành. 
Chứ chúng ta không bao giờ chối bỏ phương tiện của cuộc sống để 
chúng ta tiếp tục sống tu. Vì thế người con Phật vẫn ăn, nhưng không 
ăn mạng (mạng sống của chúng sanh). Người con Phật vẫn ngủ, nhưng 
không ngủ ngày ngủ đêm như con heo. Người con Phật vẫn đàm luận 
trong cuộc sống hằng ngày, nhưng không nói một đường làm một nẻo. Nói 
tóm lại, Phật tử thuần thành không chối bỏ phương tiện tiện nghi trong cuộc 
sống, mà chỉ từ chối không lún sâu hay bám víu vào những dục lạc trần tục vì 
chúng chỉ là những nhân tố của khổ đau và phiền não mà thôi. 
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X. Trung Đạo & Sự Giác Ngộ Của Đức Phật: 

Sau những lần thăm viếng ngoại thành, những hình ảnh về già, 
bệnh và chết luôn ám ảnh Thái tử. Ngài nghĩ rằng vợ đẹp, con ngoan, 
và ngay cả chính bản thân ngài cũng không tránh được cái vòng già, 
bệnh và chết nây. Kiếp nhân sinh thật là ngắn ngủi và huyễn ảo. Vua 
Tịnh Phạn, cha ngài, đoán biết được những suy nghĩ từ bỏ thế tục của 
ngài, nên nhà vua đã cố gắng xây cung điện mùa hè để cho ngài 
hưởng thụ cuộc sống vật chất ca vui hoan lạc. Tuy nhiên, không có thú 
vui nào có thể làm cho Thái tử hứng thú. Lúc nào Thái tử cũng muốn 
tìm cho ra những phương cách giải thoát khỏi những thống khổ của 
kiếp người. Một đêm, Thái tử cùng Xa Nặc rời khỏi hoàng cung. Thái 
tử đi thắng đến chuồng ngựa, lên yên ngựa và bắt đầu cuộc hành trình 
bất thường. Vì thế mà Xa Nặc không còn cách nào lựa chon, nên phải 
đi cùng Thái tử. Thái tử cưỡi ngựa đến một chân núi, ngài xuống ngựa, 
trao hoàng bào, vương miện, và châu báu, và bảo Xa Nặc nên trở về 
hoàng cung. 

Trong khi tìm kiếm sự giác ngộ, Thái tử Tất Đạt Đa Cổ Đàm cùng 
5 vị đạo sĩ khổ hạnh tu tập những pháp khổ hạnh nghiêm ngặt với hy 
vọng đạt được tuệ giác tối cao. Cùng với những người nầy, Thái tử Cô 
Đàm học cách chịu đựng sự tự hành xác, trở nên kiệt sức và suy nhược 
do bởi đói khát và đau đớn. Thậm chí những hảo tướng trên người của 
Ngài có từ lúc chào đời hầu như biến mất. Thái tử Tất Đạt Đa Cô 
Đàm, người đã từng biết đến những dục lạc tuyệt vời nhất nay đã cảm 
nhận được sự đối nghịch chính xác của nó. Cuối cùng, Ngài đi đến sự 
nhận thức rằng người ta không thể đạt được bất cứ điều gì từ sự suy 
sụp quá mức. Như vị vua trời Đế Thích đã bày tổ cho Ngài, nếu những 
sợi dây đàn quá căng chúng sẽ đứt và nếu chúng quá chùng chúng sẽ 
không khãy được: chỉ khi nào chúng được căng một cách vừa phải thì 
chúng sẽ phát ra tiếng. Thái tử Cồ Đàm hiểu rằng sự quân bình giống 
như vậy rất cần thiết với nhân loại và đi đến quyết định chấm dứt cuộc 
sống khổ hạnh quá mức bằng cách tắm gội và nhận lấy thực phẩm. 
Quan sát sự thay đổi này, năm người đồng môn của Ngài đều xa lánh 
Ngài. Họ cho rằng Ngài đã chịu thất bại, do đó không xứng đáng với 
họ nữa. 

Đức Phật thừa nhận rằng người ta có thể đạt được nhiều điều thiện 
lành khi sống đời đạo sĩ khổ hạnh giản dị, nhưng Ngài cũng dạy rằng 
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hình thức cực đoan khổ hạnh không dẫn tới con đường giải thoát. Sau 6 
năm trải qua nhiều thử thách khác nhau, Thái tử Cổ Đàm quyết định 
chuẩn bị cho con đường của chính mình: đó là con đường trung đạo, 
giữa sự buông thả quá mức và sự hành xác quá độ. Bên bờ sông Ni 
Liên Thiền, Ngài đã nhận lấy thực phẩm cúng dường của người thiếu 
nữ tên Sujata. Ngài biết rằng sự giác ngộ đã gần kể do bởi đêm trước 
đó Ngài có năm giấc mơ báo trước. Do đó, Ngài chia phẩm vật cúng 
dường ra làm 49 phần, mỗi phần cho mỗi ngày mà Ngài biết sẽ dành 
cho sự suy niệm tiếp theo cái đêm Ngài đạt được đạo quả giác ngộ. 
Giống như “một con sư tử thức dậy sau giấc ngủ,” Ngài tiến hành thực 
hiện những gì sau khi Ngài hiểu biết được dưới cội Bồ Đề trong Bồ Đề 
Đạo Tràng. Quan sát 4 hướng, Ngài ngồi trong tư thế hoa sen dưới cội 
cây và phát nguyện sẽ không đứng dậy cho đến khi trở thành bậc giác 
ngộ. Hiếm hoi biết dường nào cho một vị Bồ Tát thành Phật, và một sự 
kiện lớn lao đột ngột như vậy đã được lan truyền đi những chấn động 
khắp tất cả các cõi của thế giới. 

Sau khi từ bỏ lối tu hành khổ hạnh, Thái tử quyết định thay đổi 
hoàn toàn lối tu của mình. Ngài bước xuống dòng Ni Liên Thiên, để 
cho nước mát gột sạch những bụi bặm phủ đây trên cơ thể của Ngài. 
Ngài quyết định đi vào lối tu làm thanh tịnh nội tâm, diệt trừ phiền 
não để mở rộng trí huệ và thông suốt chân lý. Tuy nhiên, do sức cùng 
lực kiệt, nên khi vừa tắm xong, Thái tử vật ngã xuống cạnh bờ sông. 
May mắn thay, ngay lúc đó thì một cô gái chăn bò tên Nanda, đang đội 
bình sữa đi qua, nàng nhận biết Thái tử ngất xỉu vì quá suy nhược nên 
nàng bèn mở nắp và rót một bát cho Thái tử uống. Thái tử cảm thấy 
bát sữa vừa dâng của cô gái chăn bò ngọt như nước cam lộ. Uống xong 
Ngài cảm thấy cơ thể thoải mái và từ từ khôi phục. Sau khi hồi sức, 
Thái tử vui vẻ đi về phía năm anh em Kiều Trần Như là những người 
đã cùng tu khổ hạnh với Ngài trong quá khứ, nhưng bị họ tránh né vì 
nghĩ rằng Thái tử đã bị cô gái đẹp kia mê hoặc rồi. Vì thế Thái tử đành 
rời khu rừng một mình, lội qua sông Ni Liên và đi về hướng núi Ca Đa. 
Thái tử ngồi xuống tẳng đá dưới tàng cây Bồ để như một cây dù lớn, 
Ngài quyết định lưu lại nơi đây, tiếp tục tham thiển cho đến khi đạt 
được giác ngộ và giải thoát. Vào lúc đó có một cậu bé cắt cổ đi ngang 
qua, trên vai vác bó cỏ, cậu bé liền cúng dường cho Thái tử bó cổ làm 
chỗ ngồi cho êm. Thái tử chấp nhận sự cúng dường của cậu bé. 
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Lúc này, ma vương, chúa của tất cả các loài ma quỷ, cảm thấy 
rằng Thái tử Cổ Đàm đã vượt ra khỏi quyển lực của mình, nên tập họp 
đạo binh ma để trục xuất vị Bồ Tát ra khỏi chỗ ngồi của Ngài dưới gốc 
cây giác ngộ. Sự chạm trán xẩy ra, trong trận chiến này Ma vương đã 
hoàn toàn bị đánh bại. Đây là một trong những câu chuyện tuyệt vời 
của truyền thống Phật giáo. Ma vương tấn công vị Bồ Tát với chín loại 
vũ khí, nhưng không có kết quả: những trận cuồng phong, những tẳng 
đá bay và vô số những cây tên lửa đã biến thành những cánh hoa sen 
rơi rụng, những cơn bão cát, tro bụi và bùn đất biến thành trầm hương 
thơm ngát và cuối cùng cái màn tối tăm nhất của sự u mê đã được vị 
Bồ Tát làm sáng tỏ rực rỡ. Với sự tức giận điên cuồng, Ma vương xoay 
sang vị Phật tương lai và đòi lấy địa vị của Ngài. Ngài từ tốn đáp lại: 
“nhà ngươi không tu tập “thập độ bố thí” cũng không từ bỏ thế gian, mà 
cũng không mưu cầu tri kiến và tuệ giác chân thật. Địa vị này không 
có ý nghĩa với ngươi. Duy nhất chỉ một mình ta mới đủ tư cách ngồi nơi 
này.” Trong cơn thịnh nộ, Ma vương phóng cái đĩa sắt cạnh về phía 
Đức Phật, nhưng nó biến thành một tràng hoa ở trên đầu Ngài. Sau đó 
Đức Cổ Đàm thách thức Ma vương: “nếu Ma vương tin rằng mình có 
quyền nắm giữ vị trí của bậc giác ngộ, hãy tự mình đưa ra những bằng 
chứng về những hành động công đức của mình.” Ma vương xoay qua 
đồng bọn dưới quyền, bắt chúng đưa ra bằng chứng. Rồi Ma vương yêu 
cầu Bồ Tát phải trưng ra bằng chứng cho nó. Đức Cổ Đàm đưa bàn tay 
phải ra, chỉ xuống và nói rằng “Hãy để quả đất to lớn vững chắc nà y là 
chứng nhân của ta.” Với lời tuyên bố này, quả địa cầu chấn động quét 
sạch vũ trụ và tất cả loài ma quỷ bị thổi bay mất. Ngay cả con voi 
khổng lỗ của Ma vương cũng phải phủ phục trước vị Phật tương lai. 

Sau khi Đức Phật đánh bại Ma vương, tất cả chư thiên đều tụ tập 
quanh Ngài, trong khi Ngài vẫn còn chú tâm vào sự giác ngộ. Trong 
canh một, Bồ Tát trải qua bốn giai đoạn thiền liên tục, hoặc trạng thái 
tâm an định, thoát khỏi những trói buộc của các ý tưởng tầm thường, 
Ngài có thể nhớ lại nhiều tiền kiếp, từ đó đạt được tri kiến hoàn thiện 
của bản thân Ngài. Vào canh hai, Ngài hướng thiên nhãn vào vũ trụ và 
trông thấy toàn thể thế gian như thể được phản ánh trong một tấm 
gương không chút tì vết. Ngài trông thấy những kiếp sống bất tận của 
nhiều chúng sanh trong vũ trụ mở ra tùy vào giá trị đạo đức về hành 
động của họ. Một số người may mắn, còn những người khác bất hạnh; 
một số người xinh đẹp, và những người khác xấu xí, nhưng không một 
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ai có thể cho dừng lại việc xoay chuyển vòng sinh tử bất tận này. Vào 
canh ba, Đức Cô Đàm chuyển hướng suy niệm của mình sang bản chất 
thật của thế gian. Ngài thấy vạn vật lần lượt sanh diệt ra sao và luôn 
luôn bắt nguồn từ vật khác như thế nào. Hiểu được định luật Nhân 
Duyên này cuối cùng Ngài tìm được lời giải đáp để bẻ gãy vòng luân 
hồi sanh tử bất tận. Và với sự hiểu biết này Ngài đạt đến sự toàn hảo. 
Người ta nói rằng Ngài trở nên vắng lặng giống như một bếp lửa khi 
đã tàn. Vào canh tư và cũng là canh chót của đêm, khi bình minh sắp 
ló dạng, sự hiểu biết cao cả nhất của vị Bồ Tát có thể giúp Ngài hoàn 
toàn đập tắt (nghĩa đen của Niết Bàn) những ngọn lửa tham, sân, si mà 
trước đó đã trói buộc Ngài vào vòng sanh tử khổ đau. trong khoảnh 
khắc thành Phật, sự hiểu biết trọn vẹn của Ngài kết tinh thành Tứ Diệu 
Đế. Mặc dù có nhiều tường thuật về sự kiện đêm thành đạo, tuy có lúc 
có sự khác biệt về chi tiết, nhưng có một sự đồng nhất về “Tứ Diệu 
Đế.” Người ta nói Tứ Diệu Đế chứa đựng toàn bộ giáo lý của Đức 
Phật và là kết quả của Phật giáo, và đến mức mọi người hiểu chúng là 
dấu chỉ của sự tiến bộ trên con đường đi đến hiểu biết ở đạo Phật là 
thông hiểu sâu sắc và nhận thức được Tứ Diệu Đế. Chỉ Đức Phật mới 
có sự hiểu biết trọn vẹn và rốt ráo về ý nghĩa vi tế nhất của chúng, 
điều này tương đương với sự giác ngộ và Niết Bàn. 

Thái tử ngồi thẳng thóm và nguyện: “Nếu ta không đạt thành giác 
ngộ và giải thoát, thể quyết không đứng dậy khỏi chỗ này.” Thái tử 
ngồi như thế, lòng như nước lặng, bao nhiêu cám dỗ đều không quấy 
phá được Ngài. Lòng của Ngài mỗi lúc một thêm kiên định. Ngài tiến 
sâu vào cảnh giới thiển định tam muội, đạt đến thanh tịnh vô niệm. 
Thái tử tiếp tục ngồi kiết già dưới cội Bồ để, dứt bổ mọi ràng buộc. 
Vào một đêm khi sao mai vừa ló dạng trên bầu trời phương đông. Thái 
tử ngẩng đầu lên nhìn thấy ngôi sao này, lòng hốt nhiên bừng sáng. 
Ngài đạt được Chánh Đắng Chánh Giác, triệt ngộ bản tánh, trí tuệ từ bi 
to lớn. Ngài trở thành người giác ngộ chân lý vũ trụ. Ngài là Phật. Lúc 
ấy Ngài biết rằng tất cả chúng sanh luân hồi trong lục đạo, chịu nhiều 
quả báo khác nhau. Phật cũng biết rằng, tất cả chúng sanh đều có đức 
tánh và trí tuệ Như Lai, đều có cơ hội đạt thành chánh giác, chỉ vì bị vô 
minh che lấp mà bị chìm đắm trong bể khổ, không thể thoát ra được. 
Sau khi Đức Phật đã đạt được chân lý vũ trụ nhân sinh, Ngài còn thiển 
định thêm 21 ngày nữa dưới cội Bộ để, sau đó Ngài đạt đến cảnh giới 
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hanh thông vô ngại. Ngài bèn rời chỗ để đi về hướng thành Ca Thi để 
bắt đầu sự nghiệp truyền đạo cứu độ chúng sanh. 


XI. Trung Đạo: Dòng Suối Giải Thoát: 

Nói rằng Trung Đạo trong đạo Phật là dòng suối giải thoát thật sự 
không phải là quá đáng chút nào, vì một khi chúng ta đã bước vào 
dòng suối nầy và nếm được hương vị giải thoát, chúng ta sẽ không còn 
phải trổ lại nữa, không còn nhận thức và hành động sai lầm nữa. Tâm 
trí chúng ta sẽ biến đổi, chuyển hướng, nhập lưu. Chúng ta không còn 
rơi vào đau khổ nữa. Lúc bấy giờ bạn sẽ vứt bỏ mọi tác động sai lâm, 
bởi vì chúng ta thấy rõ mọi hiểm nguy trong các động tác sai lầm nầy. 
Chúng ta sẽ hoàn toàn đi vào đạo. Chúng ta hiểu rõ bổn phận, sự vận 
hành, lối đi, và bản chất tự nhiên của con đường nầy. Chúng ta sẽ 
buông xả mọi chuyện cần buông xả và tiếp tục buông xả mọi chuyện, 
không cân ưu tư thắc mắc. Nhưng tốt nhất, chẳng nên nói nhiều về 
những điều nầy, mà hãy bắt tay vào việc thực hành. Đừng chần chờ gì 
nữa, đừng do dự, hãy lên đường. Hành giả Phật giáo phải luôn nhớ 
rằng vì sao mình bị ma chướng. Vì tánh của mình chưa định. Nếu tánh 
định rồi thì lúc nào mình cũng minh mẫn sáng suốt và thấu triệt mọi 
sự. Lúc đó chúng ta luôn thấy “nội quán kỳ tâm, tâm vô kỳ tâm; ngoại 
quán kỳ hình, hình vô kỳ hình.” Nghĩa là chúng ta quán xét bên trong 
thì không thấy có tâm, và khi quán xét bên ngoài cũng không thấy có 
hình tướng hay thân thể. Lúc đó cả thân lẫn tâm đều là “không” và khi 
quán xét xa hơn bên ngoài thì cũng không bị ngoại vật chi phối. Lúc 
mà chúng ta thấy cả ba thứ thân, tâm và vật đều không làm mình 
chướng ngại là lúc mà chúng ta đang sống với lý “không” đúng nghĩa 
theo Phật giáo, có nghĩa là chúng ta đang đi đúng theo “Irung Đạo” vì 
trung đạo phát khởi là do dựa vào lý “không” nầy. Trung đạo đúng 
nghĩa là không có vui, mừng, không có bực dọc, không có lo buồn, 
không có sợ hãi, không yêu thương, không thù ghét, không tham dục. 
Khi chúng ta quán chiếu mọi vật phải luôn nhớ rằng bên trong không 
có vọng tưởng, mà bên ngoài cũng chẳng có tham cầu, nghĩa là nội 
ngoại thân tâm đều hoàn toàn thanh tịnh. Khi quán chiếu mọi sự mọi 
vật, nếu chúng ta thấy cảnh vui mà biết vui, thấy cảnh giận mà biết là 
giận, tức là chúng ta chưa đạt được tánh định. Khi cảnh tới mà mình 
bèn sanh lòng chấp trước, sanh lòng yêu thích hay chán ghét, tức là 
tánh mình cũng chưa định. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thuận 
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cảnh đến mình cũng vui mà nghịch cảnh đến mình cũng hoan hỷ. Bất 
luận gặp phải cảnh ngộ thuận lợi hay trái ý mình cũng đều an lạc tự 
tại. Sự an lạc nầy là thứ an lạc chân chánh, là thứ hạnh phúc thật sự, 
chứ không phải là thứ an lạc hay hạnh phúc đến từ ngoại cảnh. Hương 
vị của sự an lạc bất tận nầy vốn xuất phát từ nội tâm nên lúc nào mình 
cũng an vui, lúc nào mình cũng thanh thần, mọi lo âu buồn phiền đều 
không còn nữa. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ về ba cái tâm không 
thể nắm bắt được: tâm quá khứ không thể nắm bắt, tâm hiện tại không 
thể nắm bắt, và tâm vị lai không thể nắm bắt. Vì vậy khi sự việc xấy 
ra thì mình đối phó, nhưng không khởi tâm phan duyên, được như vậy 
thì khi sự việc qua rồi thì tâm mình lại thanh tịnh, không lưu giữ dấu 
vết gì. Để kết luận, chúng ta có thể gọi đạo Phật là gì nếu không gọi là 
đồng suối giải thoát? 


XIILCon Đường Mang Tên Trung Thừa Là Con Đường Trung 

Dung: 

Theo Phật giáo, Trung Thừa là từ bỏ cực đoan, là Bát Thánh Đạo, 
là con đường bao quát, không rơi vào hai cực có và không, là sự phối 
hợp giữa Tiểu và Đại thừa. Trung thừa là trường phái, phù hợp với tình 
trạng tu hành của Duyên Giác, chủ yếu là giải thoát cho mình, nhưng 
vẫn có một phần cứu độ chúng sanh. Trung Thừa là một từ ngữ chỉ cho 
giáo thuyết của Đức Phật, dạy về cách tránh thái quá bất cập hay cực 
đoan, như hưởng thụ hay khổ hạnh. Đặc biệt hơn, Trung Thừa chỉ cho 
phái Trung Đạo do ngài Long Thọ sáng lập, giáo lý nầy dạy chúng ta 
nên đi trên đường Trung Đạo và nên tránh hai đối vị như chủ trương 
tánh hiện hữu hay không hiện hữu của vạn vật. Trung Thừa là con 
đường tiết chế điều độ. Con đường chánh dạy chúng ta tránh các điều 
ác, làm các việc lành và tự tịnh tâm ý. Con đường Trung Đạo do Đức 
Phật dạy là con đường tiết chế điều độ. Chúng ta nên nhớ lại cuộc đời 
Đức Phật trước khi giác ngộ được chia làm hai thời kỳ khác biệt. Ngài 
đã từng sống một cuộc sống xa hoa; thí dụ như vua cha của Ngài đã 
xây cho Ngài ba cung điện, mỗi cung điện dành riêng cho một mùa với 
tràn đầy những nguồn hoan lạc không thể tưởng tượng nỗi trong thời 
của Ngài. Rồi sau khi xuất gia Ngài đã sống sáu năm khổ hạnh và 
hành xác. Ngài đã hành hạ thân xác Ngài qua những phép tu tập ép 
xác như nằm ngủ trên giường gai và ngồi giữa lửa dưới cái nóng gay 
gắt của mặt trời giữa trưa hè. Vì đã kinh qua những xa hoa và thiếu 


1579 


thốn và đã đi đến tột cùng của những giới hạn này mà không có hiệu 
quả nên Đức Phật đã khám phá ra con đường “Trung Đạo”, tránh cả sự 
nuông chìu và cực đoan của những dục lạc của giác quan và cực đoan 
hành hạ thân xác. 

Học thuyết Trung Thừa được ngài Long Thọ, một trong những nhà 
tư tưởng vĩ đại nhất của Ấn Độ, hệ thống hóa. Theo trường phái Trung 
Quán, Đức Phật đã đi theo con đường ôn hòa để tránh hai điều cực 
đoan: buông thả dục lạc và hành xác vốn đang được áp dụng rất phổ 
thông vào thời của Đức Phật. Một khi đã thông hiểu con đường này, 
ngài Long Thọ đã đi thẳng tới theo cách giải thích của riêng mình gọi 
là Trung Quán, hay trung hòa. Ý tưởng chủ yếu trong triết lý này là 
“Bát Nhã,” “Tuệ giác,” hay “kiến thức tối hậu có được do sự hiểu biết 
được bản chất vạn vật trong bối cảnh thực của chúng, nghĩa là 
“sunyata” hay sự rỗng không. Theo ngài Long Thọ thì “sunyata” đồng 
nghĩa với duyên khởi. Vì thế câu “vạn hữu giai không” (vạn vật đều là 
không) phải được hiểu là vạn vật đều có một duyên khởi, cho nên 
không có tự tánh. Ở đây, vạn vật muốn nói đến vạn pháp, cả trong và 
ngoài. Thế nên, theo ngài Long Thọ thì vạn vật đều không có tự tính 
và trở thành hư ảo. Khi đã nhận thức ra điều đó thì pháp giới, hay 
nguyên lý vũ trụ nhất nguyên, sẽ trở nên hiển lộ. Một nguyên tắc căn 
bản khác trong triết lý của ngài Long Thọ là thuyết không sinh khởi. 
Vạn pháp được gọi là không có thể tính (sunya), nên cũng ngụ ý là vạn 
pháp không sinh không diệt. Ngài Long Thọ đã tốn nhiều công sức để 
trình bày lý thuyết không sinh khởi trong các cuốn sách của mình, như 
cuốn Trung Quán Luận. Cách trình bày và lý luận của ngài có tính 
thuyết phục mạnh mẽ đến nỗi những người ở phía đối nghịch cũng đã 
tìm cách phỏng theo phương pháp này trong các lý thuyết của họ. Tóm 
tắt lại trong một thí dụ, Gaudapada, một nhân vật lớn của thuyết Bất 
nhị, người đã chịu ảnh hưởng nặng nề phương pháp lý luận của ngài 
Long Thọ. Thế giới bên ngoài, đối với cả phái Trung Quán và thuyết 
Bất Nhị, đều là không thực. Các luận chứng do ngài Long Thọ đưa ra 
đã được Gaudapala mô phỏng khá nhiều đến mức chúng được dùng để 
làm hậu thuẫn cho các lời nói của ông. Sự phát biểu thuyết không sinh 
khởi của ngài Long Thọ là một hệ luận tất yếu của thuyết tương đối 
(sunyata) của ông. Trước Gaudapala thì trong thuyết Bất Nhị chưa ai 
biết đến thuyết không sinh khởi, được dùng để nói về thế giới hiện 
tượng Áo Nghĩa Thư nhiều lần nói rằng Ngã (Atman) theo người Bà La 


1580 


Môn là bất sinh (aja), bất hoại (avyaya) và vĩnh cửu (natya) nhưng 
không có chỗ nào lại nói như thế về thế giới bên ngoài. Trước 
Gaudapala chúng ta cũng chẳng thấy một ai trong các bậc tài danh của 
thuyết Bất Nhị bênh vực cho sự không sinh khởi của vạn vật nói chung 
như là Gaudapala đã làm trong bộ Tụng “Karika” của ông. Do đó, 
không thể bác bỏ sự kiện là Gaudapala hẳn đã sử dụng các ý tưởng 
của ngài Long Thọ và mô phỏng theo đó một cách khéo léo để tạo 
một nền tẳng vững chắc cho giáo lý Bất nhị. 

Học thuyết về Trung Đạo khởi thủy có nghĩa là con đường giữa 
của hai thái cực lạc quan và bi quan. Địa vị chính giữa như vậy lại là 
thái cực thứ ba, không nghiêng theo bên đường nầy hay bên đường kia 
là ý chỉ của Phật. Chắc chắn như vậy, vì Đức Phật bắt đầu bằng con 
đường giữa nầy coi như một bước tiến duy nhất cao hơn những cực 
đoan thông thường kia. Tuy nhiên, từng cấp hướng thượng của nấc 
thang biện chứng sẽ nâng dần chúng ta lên cao mãi cho đến lúc đạt tới 
giai đoạn loại hẳn thiên kiến của phản đề về “hữu' và 'vô,` và siêu 
việt chúng bằng một tổng đề về duy tâm luận. Trung Đạo cũng có ý vị 
như là Chân Lý Tối Cao. Trong câu kệ đầu tiên của Trung Quán Luận, 
Ngài Long Thọ đã nói: “Không có thực thể nào phát sinh vào bất cứ 
lúc nào, ở đâu, hay bằng phương cách nào từ chính nó, từ những cái 
khác, cả hai, hay không có nguyên nhân.” Đây là sự phê bình căn bản 
về nguyên nhân của phái Trung Quán. Đó cũng chính là sự phản bác 
của phái Trung Quán về ý niệm về bốn khả năng về nguồn gốc của vũ 
trụ của các trường phái triết học đồng thời với phái Trung Quán. Phái 
Trung Quán đã dùng phương pháp bác bỏ một luận để bằng cách 
chứng minh rằng nếu lý giải chính xác từng chữ, nó sẽ dẫn đến một kết 
quả vô lý. Hệ thống Sankhya, một trong những hệ thống cổ điển của 
triết học Ấn Độ, tán thành lập trường xác nhận nhân quả đồng dạng. 
Tuy nhiên, phái Trung Quán cho rằng, nếu thực tế nguyên nhân và hậu 
quả đồng dạng, như thế là mua hạt giống cây bông nhưng phải trả với 
giá quần áo. Như vậy khái niệm về nhân quả đồng dạng dẫn đến vô 
lý. Nếu nguyên nhân và hậu quả đồng dạng thì không có sự khác biệt 
giữa cha mẹ và con cái, và cũng không có sự khác biệt giữa đồ ăn và 
phân. Trường phái Phật giáo Tiểu Thừa, phái Vaibahashika, 
Sautrantika, và vài nhóm của hệ phái Bà La Môn lại đồng ý về nhân 
quả khác biệt. Tuy nhiên, phái Trung quán cho rằng nếu nguyên nhân 
và hậu quả khác biệt, thì cái gì cũng có thể bắt nguôn từ bất cứ cái gì 
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khác vì tất cả các hiện tượng đều khác nhau. Vậy thì thân cây lúa có 
thể bắt nguồn từ một miếng than đá cũng dễ như từ một hạt gạo, vì 
không có sự liên hệ giữa thân cây lúa và hạt gạo, và miếng than đá và 
hạt gạo cùng có mối liên hệ về sự khác biệt đối với thân cây lúa. Bởi 
vậy khái niệm nguyên nhân và hậu quả tuyệt đối khác biệt là một khái 
niệm vô lý. Lập trường cho rằng nhân quả vừa đồng dạng vừa khác 
biệt được xác nhận bởi các nhà triết học Jaina. Tuy nhiên, phái Trung 
Quán nói rằng, không có một hiện tượng nào có thể có những đặc 
điểm mâu thuẫn. Một thực thể không thể nào vừa hiện hữu lại vừa 
không hiện hữu được, cũng như một thực thể không thể vừa đỏ lại vừa 
không đỏ. Như vậy không có chuyện nguyên nhân và hậu quả vừa 
đồng dạng vừa khác biệt. Hiện tượng nảy sinh không có nguyên nhân 
được xác nhận bởi những nhà duy vật thời cổ Ấn Độ. Tuy nhiên, phái 
Trung Quán nói rằng, khái niệm hiện tượng duyên khởi không có 
nguyên nhân bị bác bỏ bởi kinh nghiệm chung. Chẳng hạn như chúng 
ta để một siêu nước trên một lò lửa thì nước sẽ sôi, nhưng nếu chúng ta 
để siêu nước này trên một khối nước đá thì nó sẽ không sôi được. Vì 
vậy lập trường cho rằng hiện tượng không bắt nguồn từ nguyên nhân là 
không thể nào có được. 

Giáo thuyết của những kinh điển Đại Thừa và của kinh Bát Nhã 
Ba La Mật Đa nói riêng, được phát triển dưới hình thức triết học và hệ 
thống trong Trung Quán Luận. Madhyama có nghĩa là trung đẳng, và 
những bộ Trung Quán Luận là những bộ luận chủ trương Trung Đạo, 
giữa khẳng định và phủ định. Có thể trường phái này được ngài Long 
Thọ và Thánh Thiên thành lập vào khoảng năm 150 sau tây lịch. Long 
Thọ là một trong những nhà biện chứng bén nhạy nhất của mọi thời 
đại. Dòng dõi Bà La Môn, ngài từ Berar đến Nam Ấn và hành động 
của ngài tác động trong vùng Nagarjunikonda gần Amaravati, vùng 
Bắc Ấn. Tên ngài được giải thích bằng thần thoại, theo đó ngài sinh ra 
dưới tàng cây Arjuna, và loài rồng hay xà thân đã huấn đạo ngài 
những mật học trong Long Cung dưới đáy biển. Giáo thuyết của ngài 
được gọi là Không Luận. Ngài đã bổ túc bằng một hệ thống luận lý 
những khái niệm trình bày trong những kinh điển về trí tuệ viên mãn 
mà ngài đã vớt được từ Long cung của những xà thần. Theo thân thoại 
thì khi Đức Phật Thích Ca Mâu Ni thuyết pháp cho con người về Thanh 
Văn Thừa, ngài đã giảng ở Thiên giới, đồng thời, một giáo lý sâu xa 
hơn, được loài rồng cất giữ, sau đó được ngài Long Thọ mang về trần 
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gian. Phái trung Quán phồn thịnh ở Ấn Độ trong suốt 800 năm. Vào 
khoảng năm 450 sau Tây lịch, nó tách ra làm đôi; phái Ứng Thành 
(Prasangikas) giải thích giáo lý của ngài Long Thọ như một thuyết hoài 
nghi phổ quát và chủ trì rằng lý luận của họ hoàn toàn có mục đích bác 
bỏ những ý kiến khác; phái kia là Trung Luận Tam Quán 
(Svatantrikas) chủ trương rằng sự biện luận có thể cũng thiết định được 
một vài chân lý thực nghiệm. Những bộ Trung Quán Luận biến mất ở 
Ấn Độ sau năm 1.000, cùng với Phật giáo. Những tư tưởng chỉ đạo của 
Trung Quán vẫn còn tổn tại đến ngày nay trong hệ thống Vendanta 
của Ấn Độ Giáo, trong đó chúng được sáp nhập vào bởi Gaudapada và 
Sankara, những nhà sáng lập ra Vedanta. Những bản dịch kinh Bát 
Nhã Ba La Mật Đa đã gây một ảnh hưởng sâu đậm ở Trung Hoa từ 
năm 180 sau Tây lịch. Những bộ Trung Quán Luận đã tổn tại trong vài 
thế kỷ, từ năm 400, hay 600 đến năm 900, như một tông phái riêng biệt 
gọi là Tam Luận tông. Năm 625 tông phái này được truyền sang Nhật 
với tên Sanron, nhưng sau đó nó bị lu mờ trong một thời gian dài. Thích 
nghi với những quan niệm về nhân sinh của Trung Hoa và Nhật Bản, 
giáo lý này vẫn tiếp tục sống trong Thiển Tông. 

Học thuyết về Trung Đạo, được trình bày và theo đuổi bởi phái 
Trung Đạo, được Long Thọ và Thánh Đề Bà (Aryadeva) lập ra vào thế 
kỷ thứ hai sau CN, có một vị trí rất lớn tại các nước Ấn độ, Tây Tạng, 
Trung Hoa, Nhật. Một trong hai trường phái Đại thừa ở Ấn Độ (cùng 
với Thiển Phái Yogacara). Giáo lý căn bản của trường phái nầy dựa 
vào thuyết Trung Quán của Ngài Long Thọ. Bộ Trung Luận nhấn 
mạnh vào giáo lý Trung Đạo, giáo lý căn bản của trường phái Trung 
Quán của Phật giáo Đại thừa Ấn Độ. Theo Trung Quán, nghĩa chân 
thật của Tánh Không là Phi Hữu hay không thực chất. Tên đây đủ là 
Trung Quán Luận, do Bồ tát Long Thọ biên soạn và Thanh Mục Bồ tát 
chú thích, Cưu Ma La Thập đời Tần dịch sang Hoa Ngữ. Đây là một 
trong ba bộ luận căn bản của tông Tam Luận. Luận nầy chủ trương 
trung đạo triệt để, chống lại luận cứ “hữu” “không” hoặc nhị biên 
“sanh” và “vô sanh.” Theo Ngài Long Thọ thì trung đạo là chân tánh 
của vạn hữu, không sanh không diệt, không hiện hữu, không phi hiện 
hữu. Bộ luận thứ nhất và cũng là bộ luận chính trong ba bộ luận chính 
của Tam Tông Luận. May mắn nguyên bản tiếng Phạn vẫn còn tổn tại. 
Bản Hán văn do Ngài Cưu Ma La Thập dịch. Tác phẩm nầy gồm 400 
bài tụng, trong đó Ngài Long Thọ đã bác bỏ một số những kiến giải sai 
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lầm của phái Tiểu Thừa hay của các triết gia thời bấy giờ, từ đó ông 
bác bỏ tất cả những quan niệm duy thức và đa nguyên để gián tiếp 
thiết lập học thuyết “Nhất Nguyên” của mình. Triết học Trung Quán 
không phải là chủ thuyết hoài nghi mà cũng không phải là một chủ 
thuyết bất khả tri luận. Nó là một lời mời gọi công khai đối với bất cứ 
ai muốn trực diện với thực tại. Theo Nghiên Cứu về Phật Giáo, ngài 
Tăng Hộ đã nói về lý tưởng Bồ Tát trong Trung Quán như sau: “Phật 
Giáo có thể ví như một cái cây. Sự giác ngộ siêu việt của Đức Phật là 
rễ của nó. Phật Giáo cơ bản là cái thân cây, các học thuyết Đại Thừa 
là nhánh của nó, còn các phái và chi của Đại Thừa là hoa của nó. Bây 
giờ, dù hoa có đẹp đến thế nào thì chức năng của nó là kết thành quả. 
Triết học, để trở thành điều gì cao hơn là sự suy luận vô bổ, phải tìm 
động cơ và sự thành tựu của nó trong một lối sống; tư tưởng cần phải 
dẫn tới hành động. Học thuyết nầy sinh ra phương pháp. Lý tưởng Bồ 
Tát là trái cây hoàn mỹ chín mùi trên cây đại thụ của Phật Giáo. Cũng 
như trái cây bao bọc hạt giống, vì vậy bên trong lý tưởng Bồ Tát là sự 
kết hợp của tất cả những thành tế khác nhau, và đôi khi dường như 
chia rẽ của Đại Thừa.” Theo Jaidev Singh trong Đại Cương Triết Học 
Trung Quán, chúng ta thấy rằng những nét chính yếu của triết học 
Trung Quán vừa là triết học vừa là thuyết thần bí. Bằng cách xử dụng 
biện chứng pháp và chiếu rọi sự phê bình vào tất cả những phạm trù tư 
tưởng, nó đã thẳng tay vạch trần những khoa trương hư trá của lý trí để 
nhận thức Chân Lý. Bây giờ người tầm đạo quay sang với thiển định 
theo những hình thức khác nhau của “Không Tánh,” và thực hành Bát 
Nhã Ba La Mật Đa. Nhờ thực hành tinh thần đức hạnh Du Già, người 
tầm đạo theo Trung Quán dọn đường để tiếp nhận Chân Lý. Tại giai 
đoạn sau cùng của Bát Nhã, những bánh xe tưởng tượng bị chận đứng, 
tâm trí vọng động lắng đọng tịch tịnh lại, và, trong sự tịch tịnh đó, Thực 
Tại cúi hôn lên đôi mắt của người tầm đạo; kẻ đó đón nhận sự tán 
dương của Bát Nhã và trở thành hiệp sĩ phiêu du của Chân Lý. Đây là 
kinh nghiệm thuộc về một chiều khác, một chiều vô không gian, vô 
thời gian, nó siêu việt lên trên lãnh vực của tư tưởng và ngôn ngữ. Cho 
nên nó không thể diễn đạt được bằng bất cứ ngôn ngữ nào của nhân 
loại. Theo Ngài Long Thọ Bồ Tát trong Trung Quán Luận, thì Nhị Đế 
Trung Đạo được bằng “Năm Huyền Nghĩa”. Thứ nhất là Tục Đế Phiến 
Diện. Chủ trương thuyết thực sinh thực diệt của thế giới hiện tượng. 
Thứ nhì là Chân Đế Phiến Diện. Chấp vào thuyết bất diệt của thế giới 
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hiện tượng. Thứ ba là Trung Đạo Tục Đế. Thấy rằng không có giả sinh 
hay giả diệt. Thứ tư là Trung Đạo Chân Đế. Giả bất sinh giả bất diệt 
hay thấy rằng không có giả sinh hay giả diệt. Thứ năm là Nhị Đế Hiệp 
Minh Trung Đạo. Nếu ta nhận định rằng không có sinh diệt hay bất 
sinh bất diệt thì đó là trung đạo, được biểu thị bằng sự kết hợp của tục 
đế và chân đế. 

Tại Ấn Độ, được gọi là Trung Quán Tông vì bộ phái nầy chú trọng 
đến quan điểm trung dung (madhyamika-pratipat). Trong bài thuyết 
pháp đầu tiên trong vườn Lộc Uyển, Đức Phật đã giảng về Trung đạo, 
vốn là con đường tu tập không phải qua sự hành xác mà cũng không 
phải buông xuôi theo dục lạc. Trung đạo không chấp nhận cả hai quan 
điểm liên quan đến sự tổn tại và không tổn tại, trường cửu và không 
trường cửu, ngã và vô ngã, vân vân. Nói tóm lại, tông phái nầy không 
chấp nhận thuyết thực tại mà cũng không chấp nhận thuyết không có 
thực tại, phái nầy chỉ chấp nhận sự tương đối. Tuy nhiên, cần nên thấy 
rằng Trung Đạo được đề xướng ở Ba La Nại có một ý nghĩa về đạo 
đức sống, còn Trung Đạo của Trung Luận tông là một khái niệm siêu 
hình. Trường phái mà chủ thuyết dựa vào ba bộ luận chính của Ngài 
Long Thọ. Đặc điểm nổi bậc nhất của tông phái nầy là nhấn mạnh đến 
chữ 'Không' và “Không Tánh' nhiều lần, cho nên nó cũng còn được 
gọi là tông phái có “hệ thống triết học xác định rằng “không' là đặc 
tánh của Thực Tại. Ngoài ra, đã có rất nhiều nhà tư tưởng Trung Luận 
đi theo ngài Long Thọ như Thánh Thiên (Aryadeva) vào thế kỷ thứ ba, 
Buddhapatila vào thế kỷ thứ năm, Chandrakirti vào thế kỷ thứ sáu, và 
Santideva vào thế kỷ thứ bảy. Tại Trung Hoa, Trung Luận tông hay 
Tam Luận tông được chia thành hai nhóm. Nhóm thứ nhất đi theo 
truyền thống “Cổ Tam Luận tông' từ thời ngài Long Thọ đến ngài Cưu 
Ma La Thập, còn nhóm thứ hai theo truyền thống “Tân Tam Luận 
tông” từ thời Cát Tạng 549-623), một môn đệ của Cưu Ma La Thập 
đến thời kỳ suy thoái của truyền thống nầy vào khoảng thế kỷ thứ tám. 
Tam Luận tông là một bộ phái Phật giáo diễn tả Trung Luận theo chân 
lý tuyệt đối. Các tông phái nầy nhấn mạnh ở thuyết chân lý qui ước 
hay tục đế (samvrti-satya) theo đó thì vạn vật đều do duyên sinh và chỉ 
có sự tương quan với nhau chứ không phải hiện hữu theo nghĩa tuyệt 
đối. Khía cạnh thực tế của triết lý Trung Luận được các trường phái 
nầy thể hiện trong cách sống gần gũi với con người bình thường. Mặc 
dù đã đóng góp nhiều cho sự phát triển của nền văn hóa Trung Hoa 
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trong tám thế kỷ, nhưng các tông phái nầy ngày nay chỉ còn là những 
đối tượng để nghiên cứu về lịch sử, kinh sách và triết học mà thôi. Các 
tông phái nầy không còn tổn tại dưới dạng thể chế tôn giáo ở Trung 
Hoa, ngoại trừ hình thức đã sửa đổi như là đạo Lạt Ma (Lamaism) ở 
Tây Tạng. Kinh sách chính đã tạo nên hệ Tam Luận của Phật giáo 
Trung Hoa. Các kinh sách chính của tông phái nầy gồm: Đại Trí Độ 
Luận, Thập Địa Tỳ Bà Sa Luận, Trung Luận, Bách Luận, và Thập Nhị 
Môn Luận. Tại Trung Quốc, các nhóm khác đi chung với Phật giáo 
Trung Luận gồm có Tứ Luận tông, Bát Nhã tông, Hưng tông, trong đó 
bao gồm cả Tam Luận tông và Hoa Nghiêm tông. 


(B) Điều Hòa Hay Tiết Độ 
Trong Tu Tập Trung Đạo 


I. Điều Hòa Hay Tiết Độ Là Một Trong Những Ưu Tiên Hàng 

Đầu Trong Tu Tập Trung Đạo: 

Theo Phật giáo, điều hoà ở đây đặc biệt nói về điều độ về vật 
chất. Theo Kinh Pháp Cú, câu 325, Đức Phật dạy: “Như heo kia ưa 
ngủ, lại tham ăn, kể phàm ngu vì tham ăn ưa ngủ, nên phải bị tiếp tục 
sanh mãi trong vòng luân hồi.” Theo Phật giáo, một trong những ưu 
tiên hàng đầu trong tu tập của hành giả là điều hoà hay tiết độ trong 
ăn uống. Theo Kinh Hữu Học trong Trung Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy 
“Thế nào là vị Thánh đệ tử biết tiết độ trong ăn uống?ˆ Đức Phật đã 
khẳng định với thánh đệ tử vủa Ngài về điều hòa hay tiết độ trong ăn 
uống như sau: Thứ nhất là quán sát một cách khôn ngoan. Thứ hai là 
khi thọ dụng các món ăn, không phải để vui đùa, không phải để đam 
mê, cũng không phải để trang sức hay tự làm đẹp mình, nhưng chỉ để 
thân nầy được duy trì, được bảo dưỡng, khỏi bị gia hại, để chấp trì 
phạm hạnh. Thứ ba, vị ấy nên nghĩ rằng: “Như vậy ta diệt trừ các cẩm 
thọ cũ và không cho khởi lên các cảm thọ mới; và ta sẽ không phạm 
lỗi lâm, sống được an ổn.” Theo Thiền Sư Achaan Chah trong “Mặt Hồ 
Tĩnh Lặng,” có ba điểm căn bản để thực hành là thu thúc lục căn, 
nghĩa là không chìm đắm và dính mắc trong dục lạc ngũ trần, ăn uống 
tiết độ, và tỉnh thức. Thứ nhất là hành giả nên thu thúc lục căn: Chúng 
ta có thể dễ dàng nhận ra một cơ thể bất thường, đui, điếc, câm, què, 
vân vân, nhưng khó nhận ra một trạng thái tâm bất thường. Khi bắt đầu 
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hành thiền, hành giả sẽ thấy mọi sự khác hẳn. Bạn sẽ nhìn thấy một 
trạng thái tâm méo mó, mà trước đây đối với bạn là bình thường. Bạn 
sẽ thấy nguy hiểm ở nơi mà trước đây bạn không thấy. Điều nầy giúp 
bạn thu thúc. Bạn sẽ trở nên nhạy cảm, như người đi vào rừng sâu ý 
thức được mối nguy hiểm của thú dữ, rắn độc, gai nhọn, vân vân. Một 
người có vết thương, rất thận trọng trước sự nguy hiểm của loài ruồi. 
Cũng như vậy, đối với người hành thiển, mối nguy hiểm phát xuất từ 
các đối tượng của giác quan, tức là lục trần. Bởi thế, thu thúc lục căn 
là đức hạnh cao nhất. Thứ nhì là hành giả nên thực tập tiết độ trong 
việc ăn uống: Ăn ít và tiết độ đối với chúng ta quả thật là khó khăn. 
Hãy học cách ăn trong chánh niệm. Ý thức được nhu cầu thực sự của 
mình; học cách phân biệt giữa muốn và cần. Đào luyện cơ thể không 
phải là hành xác. Không ngủ, không ăn, dù có giá trị của chúng, nhưng 
cũng chỉ là những cực đoan. Hành giả phải thực sự muốn chống lại sự 
biếng nhác và phiển não. Khuấy động chúng lên và quan sát chúng. 
Một khi hiểu được chúng thì những sự thực hành có vẻ cực đoan trên 
sẽ không cần thiết nữa. Đó là lý do tại sao chúng ta phẩi ăn, ngủ, và 
nói ít lại, nhằm đè nén tâm luyến ái và khiến chúng tự lộ diện. Thứ ba 
là hành giả nên tu tập tỉnh thức: Muốn có chánh niệm thì phải có nỗ 
lực liên tục, chứ không phải chỉ siêng năng một lúc rồi thôi. Dầu chúng 
ta có hành thiển suốt đêm nhưng trong lúc khác chúng ta để cho sự lười 
biếng chế ngự thì cũng không phải là hành thiển đúng cách. Chúng ta 
phải luôn quan sát, theo dõi tâm chúng ta như cha mẹ theo dõi con cái, 
bảo vệ không để chúng hư hỏng. 


IIL Hành Giả Nên Luôn Duy Trì Tiết Độ Trong Tu Tập: 

Tiết độ còn có nghĩa là tự chế hay tự chủ hay tự kiểm soát, đặc 
biệt là kiểm soát các giác quan. Tiết độ hay tự chế cũng có nghĩa là trì 
giới là một trong mười khí giới của Bồ Tát, vì vứt bỏ tất cả sự hủy 
phạm. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiển 
não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Theo Thiển Sư 
Achaan Chah trong “Mặt Hồ Tĩnh Lặng,” có ba điểm căn bản để thực 
hành tiết độ là thu thúc lục căn, nghĩa là không chìm đắm và dính mắc 
trong dục lạc ngũ trần, ăn uống tiết độ, và tỉnh thức. Thứ nhất là thu 
thúc lục căn: Chúng ta có thể dễ dàng nhận ra một cơ thể bất thường, 
đui, điếc, câm, què, vân vân, nhưng khó nhận ra một trạng thái tâm bất 
thường. Khi bắt đầu hành thiền, hành giả sẽ thấy mọi sự khác hẳn. Bạn 
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sẽ nhìn thấy một trạng thái tâm méo mó, mà trước đây đối với bạn là 
bình thường. Bạn sẽ thấy nguy hiểm ở nơi mà trước đây bạn không 
thấy. Điều nầy giúp bạn thu thúc. Bạn sẽ trở nên nhạy cảm, như người 
đi vào rừng sâu ý thức được mối nguy hiểm của thú dữ, rắn độc, gai 
nhọn, vân vân. Một người có vết thương, rất thận trọng trước sự nguy 
hiểm của loài ruồi. Cũng như vậy, đối với người hành thiển, mối nguy 
hiểm phát xuất từ các đối tượng của giác quan, tức là lục trần. Bởi thế, 
thu thúc lục căn là đức hạnh cao nhất. 7Thứ nhì là Tiết Độ trong Ăn 
Uống: Ăn ít và tiết độ đối với chúng ta quả thật là khó khăn. Hãy học 
cách ăn trong chánh niệm. Ý thức được nhu cầu thực sự của mình; học 
cách phân biệt giữa muốn và cần. Đào luyện cơ thể không phải là 
hành xác. Không ngủ, không ăn, dù có giá trị của chúng, nhưng cũng 
chỉ là những cực đoan. Hành giả phải thực sự muốn chống lại sự biếng 
nhác và phiền não. Khuấy động chúng lên và quan sát chúng. Một khi 
hiểu được chúng thì những sự thực hành có vẻ cực đoan trên sẽ không 
cần thiết nữa. Đó là lý do tại sao chúng ta phải ăn, ngủ, và nói ít lại, 
nhằm đè nén tâm luyến ái và khiến chúng tự lộ diện. Theo Kinh Hữu 
Học trong Trung Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy “Vị Thánh đệ tử biết tiết 
độ trong ăn uống. Thứ nhất quán sát một cách khôn ngoan khi thọ dụng 
các món ăn, không phải để vui đùa, không phải để đam mê, không 
phải để trang sức hay tự làm đẹp mình, chỉ để thân nầy được duy trì, 
được bảo dưỡng, khỏi bị gia hại, để chấp trì phạm hạnh. Vị ấy nên nghĩ 
rằng: “Như vậy ta diệt trừ các cảm thọ cũ và không cho khởi lên các 
cảm thọ mới; và ta sẽ không phạm lỗi lầm, sống được an ổn.” Theo 
Kinh Pháp Cú, câu 325, Đức Phật dạy: “Như heo kia ưa ngủ, lại tham 
ăn, kể phàm ngu vì tham ăn ưa ngủ, nên phải bị tiếp tục sanh mãi trong 
vòng luân hồi.” Sự ứiết độ thứ ba là tỉnh thức: Muốn có chánh niệm thì 
phải có nỗ lực liên tục, chứ không phải chỉ siêng năng một lúc rồi thôi. 
Dầu chúng ta có hành thiển suốt đêm nhưng trong lúc khác chúng ta để 
cho sự lười biếng chế ngự thì cũng không phải là hành thiển đúng 
cách. Chúng ta phải luôn quan sát, theo dõi tâm chúng ta như cha mẹ 
theo dõi con cái, bảo vệ không để chúng hư hỏng. Phật tử thuần thành, 
nhất là những người tại gia, nên luôn nhớ phải thuần hóa chính mình 
như chủ thuần hóa voi ngựa, hay Đức Phật thuần hóa những dục vọng 
của chúng sanh. Theo Kinh Pháp Cú, câu 325, Đức Phật dạy: "Như heo 
kia ưa ngủ, lại tham ăn, kẻ phầm ngu vì tham ăn ưa ngủ, nên phải bị 
tiếp tục sanh mãi trong vòng luân hồi." 
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LIL Tiết Độ Và Tự Chế Tạo Thêm Sức Mạnh Cho Hành Giả Tu 

Phật: 

Chúng ta có thể dễ dàng nhận ra một cơ thể bất thường, đui, điếc, 
câm, què, vân vân, nhưng khó nhận ra một trạng thái tâm bất thường. 
Khi bắt đầu hành thiền, hành giả sẽ thấy mọi sự khác hẳn. Bạn sẽ nhìn 
thấy một trạng thái tâm méo mó, mà trước đây đối với bạn là bình 
thường. Bạn sẽ thấy nguy hiểm ở nơi mà trước đây bạn không thấy. 
Điều nầy giúp bạn thu thúc. Bạn sẽ trở nên nhạy cẩm, như người đi 
vào rừng sâu ý thức được mối nguy hiểm của thú dữ, rắn độc, gai 
nhọn, vân vân. Một người có vết thương, rất thận trọng trước sự nguy 
hiểm của loài ruồi. Cũng như vậy, đối với người hành thiển, mối nguy 
hiểm phát xuất từ các đối tượng của giác quan, tức là lục trần. Bởi thế, 
tiết độ và tự chế lục căn là đức hạnh cao nhất. Như trong việc ăn uống, 
ăn ít và tiết độ đối với chúng ta quả thật là khó khăn. Hãy học cách ăn 
trong chánh niệm. Ý thức được nhu cầu thực sự của mình; học cách 
phân biệt giữa muốn và cần. Đào luyện cơ thể không phải là hành xác. 
Không ngủ, không ăn, dù có giá trị của chúng, nhưng cũng chỉ là 
những cực đoan. Hành giả phải thực sự muốn chống lại sự biếng nhác 
và phiển não. Khuấy động chúng lên và quan sát chúng. Một khi hiểu 
được chúng thì những sự thực hành có vẻ cực đoan trên sẽ không cần 
thiết nữa. Đó là lý do tại sao chúng ta phải ăn, ngủ, và nói ít lại, nhằm 
đè nén tâm luyến ái và khiến chúng tự lộ diện. 

Trong Phật giáo, tiết độ và tự chế không có nghĩa là quá thúc ép, 
mà nó có nghĩa là hành giả lúc nào cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi 
nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. Chúng ta vẫn 
đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc tu tập 
của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ 
định sẵn nào đó, vì quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. 
Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành 
giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức 
thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Lối sống thế tục có 
tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống của một Phật tử thuần 
thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành có lối sống khác hẳn 
người thế tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít lại. Nếu làm biếng, 
phải tinh tấn thêm; nếu cảm thấy khó kham nhẫn, chúng ta phải kiên 
nhẫn thêm; nếu cảm thấy yêu chuộng và dính mắc vào thân xác, phải 
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nhìn những khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Giới luật và thiển định 
hỗ trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an tịnh và thu thúc. 
Nhưng bề ngoài thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng cụ giúp cho tâm 
an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi đầu nhìn xuống đất đi nữa, tâm 
chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở trong tầm mắt chúng 
ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nầy đây khó khăn và chúng ta 
không thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự vật, chúng 
ta càng được khích lệ hơn. Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc bén. 
Trong khi làm công việc phải làm với sự chú ý. Phải biết mình đang 
làm gì, đang có cẩm giác gì trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm quá 
dính mắc vào ý niệm thiện ác của nghiệp là tự mang vào mình gánh 
nặng nghi ngờ và bất an vì luôn lo sợ không biết mình hành động có 
sai lâm hay không, có tạo nên ác nghiệp hay không? Đó là sự dính 
mắc cần tránh. Chúng ta phải biết tri túc trong vật dụng như thức ăn, y 
phục, chỗ ở, và thuốc men. Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ 
che thân. Chẳng cần phải có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi 
mạng sống. Đi trên đường đạo là đối kháng lại với mọi phiển não và 
ham muốn thông thường. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng thu thúc là tự chế. Vì thế, thu 
thúc lục căn và theo dõi cảm giác của mình, đây là một sự thực tập tốt 
đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm 
giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một 
cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc hành thiển của mình, cũng đừng 
quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ định sẵn nào đó. 
Quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên 
nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành 
động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với 
chúng ta một cách tự nhiên. Đức Phật dạy về Tự Chế trong Kinh Pháp 
Cú: “Người nào nghiêm giữ thân tâm, chế ngự khắc phục ráo riết, 
thường tu phạm hạnh, không dùng đao gậy gia hại sanh linh, thì chính 
người ấy là một Thánh Bà la môn, là Sa môn, là Tỳ khưu vậy (142). 
Biết lấy điều hổ thẹn để tự cấm ngăn mình, thế gian ít người làm được. 
Người đã làm được, họ khéo tránh hổ nhục như ngựa hay khéo tránh 
roi da (143). Các ngươi hãy nỗ lực sám hối như ngựa đã hay còn thêm 
roi, hãy ghi nhớ lấy chánh tín, tịnh giới, tinh tiến, tam-ma-địa (thiển 
định) trí phần biệt Chánh pháp, và minh hành túc để tiêu diệt vô lượng 
thống khổ (144). Người tưới nước lo dẫn nước, thợ làm tên lo uốn tên, 
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thợ mộc lo nẩy mực cưa cây, người làm lành thì tự lo chế ngự (145). 
Việc đáng làm không làm, việc không đáng lại làm, những người 
phóng túng ngạo mạn, lậu tập mãi tăng thêm (292). Thường quan sát tự 
thân, không làm việc không đáng, việc đáng gắng chuyên làm, thì khổ 
đau lậu tập dần tiêu tan (293). Voi xuất trận nhẫn chịu cung tên như 
thế nào, ta đây thường nhẫn chịu mọi điều phỉ báng như thế ấy. Thật 
vậy, đời rất lắm người phá giới thường ghét kẻ tu hành (320). Luyện 
được voi để đem dự hội, luyện được voi để cho vua cỡi là giỏi, nhưng 
nếu luyện được lòng ẩn nhẫn trước sự chê bai, mới là người có tài điêu 
luyện hơn cả mọi người (321). Con la thuần tánh là con vật lành tốt, 
con tuấn mã tín độ là con vật lành tốt, nhưng kẻ đã tự điêu luyện được 
mình lại càng lành tốt hơn (322). Chẳng phải nhờ xe hay ngựa mà đến 
được cảnh giới Niết bàn, chỉ có người đã điêu luyện lấy mình mới đến 
được Niết bàn (323). Chế phục được mắt, lành thay; chế phục được tai, 
lành thay; chế phục được mũi, lành thay; chế phục được lưỡi, lành thay 
(360). Chế phục được thân, lành thay; chế phục được lời nói, lành thay; 
chế phục được tâm ý, lành thay; chế phục được hết thảy, lành thay. Tỳ 
kheo nào chế phục được hết thảy thì giải thoát hết thảy khổ (362). Gìn 
giữ tay chân và ngôn ngữ, gìn giữ cái đầu cao, tâm mến thích thiển 
định, riêng ở một mình, thanh tịnh và tự biết đầy đủ, ấy là bậc Tỳ kheo 
(362). Các ngươi hãy tự kỉnh sách, các ngươi hãy tự phản tỉnh! Tự hộ 
vệ và chánh niệm theo Chánh pháp mới là Tỳ kheo an trụ trong an lạc 
(379). Chính các nươi là kẻ bảo hộ cho các ngươi, chính các ngươi là 
nơi nương náu cho các ngươi. Các ngươi hãy gắng điều phục lấy mình 
như thương khách lo điều phục con ngựa mình (380). Thắng ngàn quân 
địch chưa thể gọi là thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh 
liệt nhứt (103). Tự thắng mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn 
thắng mình phải luôn luôn chế ngự lòng tham dục (104). Dù là thiên 
thần, Càn thát bà, dù là Ma vương, hay Phạm thiên, không một ai 
chẳng thất bại trước người đã tự thắng (105).” 


The Middle Path In Buddhist Teachings 


(A) The Middle Path In Buddhisimn 


L An Overview & Meanings 0ƒ the Middle Path In Buddhism: 
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After Prince Siddhartha left the royal palace, he wandered In the 
Íorest of ascetics. There were many practicing ascetics. The Prince 
consulted one of the elders: “How can Ï attain true enlightenment and 
emanicipation?” The elder replied: “We practice asceticism diligently, 
hoping that upon our death we could be reborn In the heavens to enJoy 
happIiness We dont know anything about enliphtenment and 
emancipation.” The elder added: “he way we take to the asceticIsm 1s 
that when we are hungry, we eat grassroots, bark, flowers, and fruIts. 
Sometimes we pour cold water on our heads all day long. Sometimes 
we sleep by a fire, allowing the body to be baked and tanned. 
Sometimes we hang ourselves upside down on tree branches. We 
practice In different ways, the purpose of which 1s to worship the sun, 
moon, sfars, the running water and the blazing fire.” After listening to 
the explanations of this elder, the wise Prince knew that they had 
practically no knowledge of the problems of life and death and they 
could not even redeem themselves, not fo menflon saving other 
senflent beings. The ascetics were merely Inflicting sufferings upon 
themselves. So the Prince decided to relinquish this kind of ascetic life, 
left the forest and headed towards other places where the hermits 
were. He came to Gaya HIII to practice asceticism and meditation. The 
life which the Prince led was very simple. He Just ate a little wheat and 
barley everyday while devoting all his energy to his practice. So his 
body became thinner by the day. After six years of ascetic practice, the 
Prince could not reach his goal. Finally he realized that the maJor Issue 
of enlightenment and emancipation could never be achieved through 
ascetic practicing alone. Since then, He realized that such pracfices are 
no longer necessary. During the time of cultivation, we should eat, 
drink, sleep, rest, and cultivate moderately, but not to force ourselves 
1n all kinds of ascetic practices. In other words, since then, the Buddha 
always advanced on the Middle Path. 

The “mean” also means between two extremes (between realism 
and nïhilism, or eternal substantial existence and annihilaton or 
between), the idea of a realm of mind or spirit beyond the terminology 
of substance (hữu) or nothing (vô); however, 1t includes both exIstence 
and non-existence. Middle path 1s the path that Sakyamuni Buddha 
discovered and first preached in the Deer Park, which advises people 
fo øIve up extremes, to keep away from bad deeds, to do good and to 
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pur1fy the mind. The Eightfold Noble Path. The Buddha taught: “When 
discrimination 1s done away with, the middle way 1s reached, for the 
Truth does not lie In the extteme alternatives but In the middle 
position.” The “Middle Way.” was translated from “Madhyama”, a 
Sanskrit term, which means between two extremes (between realism 
and nïhilism, or eternal substantial existence and annihilaton or 
between), the idea of a realm of mind or spirit beyond the terminology 
of substance (hữu) or nothing (vô); however, 1t includes both existence 
and non-exiIstence. This doctrine attributed to Sakyamuni Buddha 
rejJecfs the extremes of hedonistic self-Iindulgence on the one hand and 
exftreme asceticism on the other. Sakyamuni Buddha discovered the 
Middle Path which advises people to give up extremes, to keep away 
from bad deeds, to do good and to pur1fy the mind. The Eightfold Noble 
Path. The Buddha taught: “When discrimination 1s done away with, the 
middle way ¡1s reached, for the Truth does not lie In the extreme 
alternatives but in the middle position.” The doctrinne of the Middle 
Path means in the first Iinstance the middle path between the two 
exftremes of optiImism and pessimism. Such a middle position 1s a third 
extreme, tending neither one way nor the other 1s what the Buddha 
wanted to say. The Buddha certainly began with this middle as only 
one step higher than the ordinary extremes. À gradual ascent of the 
dialectical ladder, however, will bring us higher and higher until a 
stage Is affained wherein the antithetic onesidedness of ens and non- 
ens Is denied and transcended by an Idealistic synthesis. In this case 
the Middle Path has a similar purport as the Highest Truth. 

Doing things Just moderately 1s the Middle Path. Sincere Buddhists 
should not lean to one side. Do not go too far, nor fail to go far enouph. 
lf you go too far, or not far enouph, 1t 1s not the Middle Way. In 
cultivation, sincere Buddhisfs should not fall into the two extremes of 
emptiness and existence. Do not be attached to true emptiness, nor be 
obstructed by wonderful existence, for true emptiness and wonderful 
exIstence cannot be grasped or renounced. The notion of a Middle Way 
1s fundamental to all Buddhist teachings. The Middle Way was clearly 
explaned by the Madhyamika. It 1s not the property of the 
Madhyamika; however, 1t was gIiven prlority by NagarJuna and his 
followers, who applied It In a singularly relentless fashion to all 
problems of ontology, epistemology, and soterIology. 
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In the Katyayanavavade sutra, the Buddha told Maha-Kasyapa: 
“Kasyapal “Ït is one extreme alternative, not 1s” 1s another extreme 
alternative. That which Is the madhyama position 1s intangible, 
incomparable, without any position, non-appearing, incomprehensIble. 
That 1s what 1s meant by madhyama position. Kasyapa! It is perception 
of Reality.” Extremes become the dead ends of eternalism and 
annihilism. There are those who cling exclusively to nonbeing and 
there are others who cling exclusively to being. By his doctrine of 
Middle Way (madhyama pratipat), the Buddha meant to show the truth 
that things are neither absolute being nor absolute nonbeing, but are 
arising and perishing, forming continuous becoming, and that Reality 1s 
transcendent to thought and cannot be caught up in the dichotomies of 
the mind. Therefore, the the way to liberation first taught by the 
Buddha was the Middle Path lying between the extremes of indulgence 
in desire and self-mortification. Our mind must be open to all 
experience witohut losing 1s balance and falling Into these extremes. 
Thịs will help us see thíngs without reacting and grabbing or pushing 
away. When we understand this balance, then the path of liberation 
becomes clearer. When pleasant things arise, we wIll realize that they 
wIll not last, that they offer us no security, and that they are empty. 
When unpleasant and disappointed things arise, we will see that they 
wIll not last, that they offer us no security, and that they are empty. We 
WIll see that there 1s nothing 1n the world has any essential value; there 
1s nothing for us to hold on to. When saying this, we do not mean that 
we don”t need anything. We still have our minimum needs for our 
living, but we know how to be content with few desires, and we will not 
hold on to any unnecessary things. 

According to the Interpretation of Nagarjuna Bodhisattva In the 
Madhyamika Sastra, right 1s the middle. The middle versus two 
extremes 1s antithetic middle or relative middle. The middle after the 
two extremes have been totally refuted, 1s the middle devoid of 
extremes. When the Ideas of two extremes 1s removed altogether, 1t 1s 
the absolute middle. Thus the absolute right is the absolute middle. 
When the absolute middle condescends to lead people at large, 1t 
becomes a temporary middle or truth. Also according to Nagarjuna 
Bodhisattva, we have thus the fourfold Middle Path. When the theory 
of being 1s opposed to the theory of non-being, the former 1s regarded 
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as the worldly truth and the latter the higher truth. When the theory of 
being and non-being are opposed to those of neither being nor non- 
being, the former are regarded as the worldly truth and the latter the 
higher truth. If the four opposed theories Just mentioned together 
become the worldly truth, the yet higher views dening them all wIll be 
regarded as the higher truth. If the expressed 1n the last stage become 
the worldly truth, the denial of them all will be the higher truth. 
Besides, Nagarjuna also wrote the “Eight Negation”. In the Eight 
Negations, all specific features of becoming are denied. The fact that 
there are Just eighf negations has no specIfic purport; this 1s meant to be 
a whole negation. It may be taken as a crosswise sweeping away of all 
eight errors attached to the world of becoming, or a recIprocal 
rejJecfion of the four palrs of one-sided views, or a lengthwise general 
thrusting aside of the errors one after the other. In this way, all 
discriminations of oneself and another or this and that are done away 
with. Neither bính nor death; there nothing appears, nothing 
disappears, meaning there Is neither origination nor cessation; refuting 
the Idea of appearing or birth by the Idea of disappearance. Neither 
end nor permanence; there nothing has an end, nothing 1s eternal, 
meaning neither permanence nor Impermanence; refuting the idea of 
'permanence” by the Iidea of “destruction.` Neither Identity nor 
diference; nothing 1s Identical with Ifself, nor 1s there anything 
differentiated, meaning neither unity nor diversity; refuting the idea of 
“unty` by the Idea of “diversity.` Neither coming nor going; nothing 
comes, nothing goes, refuting the Idea of “disappearance” by the idea 
Of “come,`” meaning neither coming-in nor going-out; refuting the idea 
of “come” by the Idea of “go. 

When we hear about the non-self-existence and the 1llusory nature 
of all phenomena Including the “T”, we might conclude that ourselves, 
others, the world and enlightenment are totally non-exixtent. Such a 
conclusion 1s nihilistic and too extrteme. Devout Buddhists should 
always follow the “Middle Path”. According to the Buddha all 
phenomena do exist. lt 1s their apparently concrete and independent 
mamner of existence that 1s mistaken and must be reJected. We should 
always remember that all existent phenomena are mere appearances 
and lacking concrete self-existence they come Into being from the 
Iinterplay of various causes and conditions. They arise, abide, change 
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and disappear. All of them are constantly subJect to change. This 1s true 
Of ourselves as well. No matter what our Iinnafe sense of eøo-øraspIng 
may believe, there 1s no solid inherent “I” to be found anywhere Inside 
or outside our everchanging body and mind (menfal and physical 
components). We and all other phenomena without exception are 
empty of even the smallest atom of self-existence, and It 1s this 
emptiness that 1s the ultimate nature of everything that exists. The 
Buddha was a deep thinker. He was not satisfied with the Ideas of his 
contemporary thinkers. Those who regard this earthly life as pleasant 
Or 0ptImisfs are Ignorant of the disappointment and despair which are 
to come. Those who regard this life as a life of suffering or pessimIsts 
may be tolerated as long as they are simply feeling dissatisfied with 
this life, but when they begin to give up this life as hopeless and try to 
escape to a better life by pracficing austeritiles or self-mortificatlons, 
then they are to be abhorred. The Buddha taught that the extremes of 
both hedonism and asceticism are to be avoided and that the middle 
course should be followed as the ideal. This does not mean that one 
should simply avoid both extremes and take the middle course as the 
only remaining course of escape. Rather, one should transcend, not 
merely escape from such extremes. 


II. Middle Way and the “lI ”: 

When we hear about the non-self-existence and the 1llusory nature 
of all phenomena Including the “I”, we might conclude that ourselves, 
others, the world and enlightenment are totally non-exixtent. Such a 
conclusion 1s nihilistic and too extreme. According to the Buddha all 
phenomena do exist. lt is their apparently concrete and independent 
mamner of existence that 1s mistaken and must be reJected. We should 
always remember that all existent phenomena are mere appearances 
and lacking concrete self-existence they come 1nto being from the 
Iinterplay of various causes and conditions. They arise, abide, change 
and disappear. All of them are constantly subJect to change. This 1s true 
Of ourselves as well. No matter what our Iinnafe sense of eøo-øraspIng 
may believe, there 1s no solid inherent “Ƒ” to be found anywhere Inside 
or outside our everchanging body and mind (mental and physical 
components). We and all other phenomena without exception are 
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empty of even the smallest atom of self-existence, and It 1s this 
emptiness that 1s the ultimate nature of everything that exIsts. 


LII.Extremes and the Middle Path: 

The Buddha was a deep thinker. He was not satisfied with the 
Ideas of his contemporary thinkers. Those who regard this earthly life 
as pleasant or optimists are Ignorant of the disappointment and despaIr 
which are to come. Those who regard this life as a life of suffering or 
pessimists may be tolerated as long as they are simply feeling 
dissatisfiied with this life, but when they begin to give up this life as 
hopeless and try to escape to a better life by practicing ausferItles or 
self-mortifications, then they are to be abhorred. The Buddha taught 
that the extremes of both hedonism and asceticism are to be avoided 
and that the middle course should be followed as the ideal. This does 
not mean that one should simply avoid both extremes and take the 
middle course as the only remaining course of escape. Rather, one 
should transcend, not merely escape from such extremes. 


IV. Fourƒfold Middle Path: 

According to the Interpretatlon of NagarJuna Bodhisattva in the 
Madhyamika Sastra, right 1s the middle. The middle versus two 
extremes 1s antithetic middle or relative middle. The middle after the 
two extremes have been totally refuted, is the middle devoid of 
extremes. When the Ideas of two extremes 1s removed altogether, If 1s 
the absolute middle. Thus the absolute right 1s the absolute middle. 
When the absolute middle condescends to lead people at large, 1t 
becomes a temporary middle or truth. Also according to Nagarjuna 
Bodhisattva, we have thus the fourfold Middle Path. First, when the 
theory of being 1s opposed to the theory of non-being, the former 1s 
regarded as the worldly truth and the latter the higher truth. Second, 
when the theory of being and non-being are opposed to those of neither 
being nor non-being, the former are regarded as the worldly truth and 
the latter the higher truth. Third, If the four opposed theorles Just 
mentioned together become the worldly truth, the yet higher views 
dening them all will be regarded as the higher truth. Fourth, If the 
expressed In the last stage become the worldly truth, the denial of them 
all wIll be the higher truth. There are also four Possibilitles of 
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Madhyamaka Refutal regarding the origin of the universe: Flirst, 
Madhyamaka's refutal of the Identity of cause and effect. Second, 
Madhyamaka's refutal of the difference of cause and effect. Third, 
Madhyamaka”s refutal of the difference of no phenomenon can have 
contradictory characteristics. Fourth, Madhyamaka's refutal of the idea 
that phenomena originate without a cause 1s nonsense by appeal to 
common experlIence. 


V. Eight Menall Complications or Nagamunas  Eigh( 

Neogdations: 

As a matter of fact, in Buddhist teachings, there are ten negations 
1n five palrs: 1-2) Neither birth nor death. 3-4) Neither end nor permanence. 
3-6) Neither identity nor difference. 7-8) Neither coming nor going. 9- 
10)Neither cause nor effect. Middle School (the same as ten negations 
except the last pair). In the Eight Negations, all specific features of 
becoming are denied. The fact that there are Just eight negations has no 
specific purport; this 1s meant to be a whole negation. It may be taken 
âS a CrOSSWISe sweepIng away of all eipht errors attached to the world 
of becoming, or a reciprocal reJection of the four pairs of one-sided 
views, or a lengthwise general thrusting aside of the errors one after 
the other. In this way, all discriminations of oneself and another or this 
and that are done away with. According to the first explanafions: First 
and second, neither birth nor death. There nothing appears, nothing 
disappears, meaning there 1s neither orIgination nor cessation; refuting 
the Idea of appearing or birth by the idea of disappearance. 7rd and 
ƒourth, neither end nor permanence. There nothing has an end, nothing 
1s efernal, meaning neither permanence nor Impermanence; refuting 
the Iidea of “permanence" by the Idea of “destruction.` Ƒjƒ?h and sixth, 
Neither identity nor difference. Nothing 1s identical with 1tself, nor 1s 
there anything differentiated, meaning neither unity nor dIversity; 
refuting the Idea of “unity` by the Idea of “diversity.` Seventh and 
eichth, neither coming nor going. Nothing comes, nothing goes, 
refuting the Idea of “disappearance” by the idea of “come,` meaning 
neither coming-in nor going-out; refuting the idea of “come” by the 
1dea Of “go.” The second explanafions 0ƒ Eight mental complicafions: 
no elimination (nirodha), no produce, no destruction, no etermty, no 
unity (not one), no mamifoldness (not many), no arriving(not coming), 
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and no departure (not going). Buddhism also considers that these are 
eight mental fabrications: without a beginning, without a cessation, 
without mihilism, without eternalism, without going, without coming, 
not being separate, not being non-separate. 


VI. Enlightened One and the Middle Path: 

An Enlightened (Awakened) One, especially a Buddha, 
enlightened self and others. While the Middle Path means in the first 
Instance the middle path between the two extremes of optimism and 
pessimism. Such a middle position 1s a third extreme, tending neither 
one way nor the other 1s what the Buddha wanted to say. The Buddha 
certainly began with this middle as only one step higher than the 
ordinary extremes. A gradual ascent of the dialectical ladder, however, 
wIll bring us hipher and higher until a sfage 1s attained wherein the 
antithetic onesidedness of ens and non-ens 1s denied and transcended 
by an Idealistic synthesis. The Enlipghtened Ones always realize that 
the Middle Path has a similar purport as the Highest Truth. Zen Master 
Taisen Deshimaru wrote 1n the 'Questlons to a Zen Master: "In 
Buddhism the middle way means not sefting up an opposition between 
subJect and obJect. The chief characteristic of European cIvilization 1s 
dualism. Materialism, for example, 1s opposed to spiritualism... ŠpIrIt Or 
mind and body are one thing, like the two sides of a sheet of paper. In 
everyday life they cannot be separated." 

The enlightened one 1s the person who has really attained 
enlightenment, or one who atfains a way of life that 1s In accord with 
the truth. His thought and conduct are naturally fit for the purpose. He 
can also choose a way of life that 1s always 1n harmony with everything 
in the world. Thus according to the definition of “enlightenmernt,” 1t 1s 
Impossible for us to find the “right” or “mmddle” path simply by 
choosing the midpoint between two extremes. Each extreme represents 
a fundamenrtal difference. If we conduct ourselves based on the truth of 
causation, without adhering to fixed Ideas, we can always lead a life 
that 1s perfectly fit for 1ts purpose, and one that 1s in harmony with the 
truth. This 1s the teaching of the Middle Path. How can we attain such a 
mental state? The teaching in which the Buddha shows us concretely 
how to attain this in our dally life 1s non other than the doctrine of the 
Eightfold Noble Path. An enliphtened one 1s the one who looks at 
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things rightly (right view), thinks about things rightly (right thinking), 
speaks the right words (right speech), performs right conduct (right 
action), leads a right human life (right living), endeavors to live rightly 
(right endeavor), consfantly aims the mind ¡n the right direction (right 
memory), and constantly keeps the right mind and never be agitated by 
anything (right meditation). An Enlightened One always renders 
service to others In all spheres, spiritual, material, and physical, 1s 
donation. To remove 1llusion from one”s own mind 1n accordance the 
precepts taught by the Buddha, leading a right life and gaining the 
power to save others by endeavoring to perfect oneself, enduring any 
difficulty and maintaining a tranguil mind without arrogance even at 
the height of prosperIty, 1s perseverance. To proceed straight toward an 
1mportant goal without being sidetracked by trivial things 1s assiduIty. 
To maintain a cool and un-agitated mind under all circumsfances 1s 
medifation. And eventually to have the power of discerning the real 
aspect of all things 1s wIsdom. 


VII.The Nonabiding Middle Way: 

The doctrine of the Middle Path means in the first instance the 
middle path between the two extremes of optimism and pessimism. 
Such a middle position 1s a third extreme, tending neither one way nor 
the other 1s what the Buddha wanted to say. The Buddha certainly 
began with this middle as only one step higher than the ordinary 
extremes. AÁ gradual ascent of the dialectical ladder, however, wIll 
bring us higher and higher until a stage 1s attained wherein the 
antithetic onesidedness of ens and non-ens 1s denied and transcended 
by an Idealistic synthesis. In this case the Middle Path has a similar 
purport as the Highest Truth. Zen Master Taisen Deshimaru wrote In 
the Questions to a Zen Master: "In Buddhism the middle way means 
not setfing up an oppositlon between subJect and obJect. The chief 
characteristc of European civilizaton 1s dualism. Materialism, for 
example, 1s opposed to spiritualism... ŠSpirit or mind and body are one 
thing, like the two sides of a sheet of paper. In everyday life they 
cannot be separated." In his first sermon at Banares, the Buddha 
preached the Middle Path, which 1s neither self-mortification nor a life 
devoted to the pleasures of the senses. However, the middle path, as 
advocated by the adherents of the Madhyamika system, 1s not quite the 
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same. Here, the middle path stands for the non-acceptance of the two 
VIe€WS COncerning exisence and non-existence, eternity and non- 
etermty, self and non-self, and so on. In short, it advocates neither the 
theory of reality nor that of the unreality of the world, but merely of 
relativity. It 1s, however, to be noted that the middle path propounded 
at Banares has an ethical meaning, while that of the Madhyamikas 1s a 
metaphysical concept. Nagarjuna s Madhyamika school, which reJects 
fwo extreme views of 'existence' and 'non-existence' and claims that 
truth lies in the middle. The Middle School of which doctrine was 
based on the three main works of NagaJuna. The most striking feature 
of Madhyamaka philosophy 1s 1ts ever-recurring use of “Sunya” and 
“Sunyata.` So this system 1s also known as the school with the 
philosophy that asserts Sunya as the characterization of Reality. 
Besides, there was a galaxy of Madhyamika thinkers, such as 
Aryadeva ¡n the third century A.D.), Buddhapalita In the fifth century, 
Bhavaviveka In the fifth century, Chandrakirti in the sixth century, and 
Santideva In the seventh century. When ordinary people see an obJect, 
they see only 1ts existent, not 1s void, aspect. But an enlightened being 
sees both aspects at the same time. This 1s the non-distinguishment, or 
the unification of Voidness and existence, called "Nonabiding Middle 
Way" in Mahayana Buddhism. Therefore, Voidness, as understood 1n 
Buddhism, 1s not something negative, nor does 1t mean absence or 
extInction. Voidness 1s simply a term denoting the nonsubstantial and 
non-self nature of beings, and a pointer indicating the state of absolute 
nonattachment and freedom. As a matter of fact, VoIdness 1s not easily 
explained. It is not definable or describable. As Zen Master HuaI-]ang 
has said: "Anything that I say wIll miss the point." Voidness cannot be 
described or expressed in words. This 1s because human language 1s 
created primarily to desipnate existent things and feelings; 1t Is not 
adequate to express non-existent things and feelings. To attempt to 
discuss Voidness within the limitatlons of a language confined by the 
pattern of existence 1s both time wasting and misleading. That 1s why 
the Zen Masters shout, cry, kick, and beat. For what else can they do to 
express this Iindescribable Voidness directly and without resorting to 
words? When we hear about the non-self-existence and the 1llusory 
nature of all phenomena Including the “I, we might conclude that 
ourselves, others, the world and enlightenment are totally non-exIsfent. 


1601 


Such a conclusion 1s nihilistic and too extreme. According to the 
Buddha all phenomena do exist. It 1s their apparently concrete and 
independent manner of existence that 1s mistaken and must be rejected. 
We should always remember that all existent phenomena are mere 
appearances and lacking concrete self-existence they come Into being 
{rom the Interplay of various causes and conditions. They arise, abide, 
change and disappear. All of them are constantly subJect to change. 
Thịs 1s true of ourselves as well. No matter what our Innate sense of 
ego-grasping may believe, there 1s no solid inherent “Ƒ” to be found 
anywhere Inside or outside our everchanging body and mind (mental 
and physical components). We and all other phenomena without 
excepfion are empty of even the smallest atom of self-existence, and 1t 
1s this emptiness that 1s the ultimate nature of everything that eXIsfs. 

According to Prof. JunjJiro Takakusu In the Essentials of Buddhist 
Philosophy, “sunya” negatively means “Void,` but positively means 
“Relative,' I.e., “devoid of independent reality,` or “devoid of specIfic 
character.” Thus “Sunyata` 1s non-entify and at the same time 
Trelativity,` 1.e., the entity only as In causal relation. The Idea of 
relativity seems to be strongly presented in the Indian Madhyamika 
School. In the Chinese Madhyamika School, too, they have the term 
'causal union” as a synonym of the Middle Path, absence of nature 
(svabhava-abhava), dharma nature (dharma-svabhava) and void. lí 1s 
well known that the causal origination 1s called “Sunyata.` The word 
“void” 1s not entirely fitting and 1s often misleading, yet, 1Ÿ we look for 
another word, there wIll be none better. It 1s, after all, an Iidea 
dialectically established. It is nameless (akhyati) and characterless 
(alaksana). It 1s simply the negation of an independent reality or 
negation of specIfic character. Besides the negation there 1s nothing 
else. The Madhyamika system 1s on that account a negativism, the 
theory of negation. All things are devoid of independent reality, that 1s, 
they are only of relative existence, or relativify 1n the sense of what 1s 
ultimately unreal but phenomenally real. 


VIIIThe Middle Path Ils the Night Path Leading to the 
Buddhahood: 
The middle path means the path in the middle, but according to 
Buddhism, 1t means the “mean” between two extemes (between 


1602 


realism and nihilism, or eternal substantial existence and annihilation 
or between), the Idea of a realm of mind or spirit beyond the 
terminolosy of substance (hữu) or nothing (vô); however, 1t Includes 
both existence and non-existence. Middle path 1s the path that 
Sakyamun Buddha discovered, which advises people fo give up 
extremes, to keep away from bad deeds, to do good and to purIfy the 
mind. The Eighfold Noble Path. The Buddha taught “When 
discrimination 1s done away with, the middle way 1s reached, for the 
Truth does not lie In the extrteme alternatives but in the middle 
position.” The “Middle Way.” was translated from “Madhyama”, a 
Sanskrit term, which means between two extremes (between realism 
and nïhilism, or eternal substantial existence and annihilaton or 
between), the idea of a realm of mind or spirit beyond the terminology 
of substance (hữu) or nothing (vô); however, 1t includes both existence 
and non-exiIstence. This doctrine attributed to Sakyamuni Buddha 
rejJecfs the extremes of hedonistic self-indulgence on the one hand and 
exftreme asceticism on the other. Sakyamuni Buddha discovered the 
Middle Path which advises people to give up extremes, to keep away 
from bad deeds, to do good and to pur1fy the mind. The Eightfold Noble 
Path. The Buddha taught: “When discrimination 1s done away with, the 
middle way 1s reached, for the Truth does not lie In the extreme 
alternatives but in the middle position.” The doctrinne of the Middle 
Path means in the first Iinstance the middle path between the two 
exftremes of optiImism and pessimism. Such a middle position 1s a third 
extreme, tending neither one way nor the other 1s what the Buddha 
wanted to say. The Buddha certainly began with this middle as only 
one step higher than the ordinary extremes. A gradual ascent of the 
dialectical ladder, however, will bring us higher and higher until a 
stage 1s attained wherein the antithetic onesidedness of ens and non- 
ens Is denied and transcended by an idealistic synthesis. In this case the 
Middle Path has a similar purport as the Highest Truth. 

For Buddhists, doing things Just moderately 1s the Middle Path. 
Sincere Buddhists should not lean to one side. Do not go tfoo far, nor 
fail to go far enoupgh. If you go too far, or not far enouph, If 1s not the 
Middle Way. In cultivation, sincere Buddhists should not fall into the 
fwo extremes of emptiness and exIstence. Do not be attached to true 
emptiness, nor be obstructed by wonderfUl existence, for true 
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emptiness and wonderful existence cannot be grasped or renounced. 
The notion of a Middle Way 1s fundamental to all Buddhist teachings. 
The Middle Way was clearly explained by the Madhyamika. It 1s not 
the property of the Madhyamika; however, It was gIven priorIty by 
Nagarjuna and his followers, who applied 1t in a singularly relentless 
fashion to all problems of ontology, epIstemology, and soteriology. 

In the Katyayanavavade sutra, the Buddha told Maha-Kasyapa: 
“Kasyapal “Ït is one extreme alternative, not 1s” 1s another extreme 
alternative. That which ¡is the madhyama posttion 1s intangible, 
incomparable, without any position, non-appearing, incomprehensIble. 
That 1s what 1s meant by madhyama position. Kasyapa! It is perception 
of Reality.” Extremes become the dead ends of eternalism and 
annihilism. There are those who cling exclusively to nonbeing and 
there are others who cling exclusively to being. By his doctrine of 
Middle Way (madhyama pratipat), the Buddha meant to show the truth 
that things are neither absolute being nor absolute nonbeing, but are 
arising and perishing, forming continuous becoming, and that Reality 1s 
transcendent to thought and cannot be caught up in the dichotomies of 
the mind. Therefore, the the way to liberation first taught by the 
Buddha was the Middle Path lying between the extremes of indulgence 
in desire and self-mortificaton. In other words, for Buddhist 
practitioners, the Middle Path 1s the path that helps practitioners 
advance to the Buddhahood. Our mind must be open to all experlence 
wifohut losing 1s balance and falling Iinto these extremes. This will 
help us see things without reacting and grabbing or pushing away. 
When we understand this balance, then the path of liberation becomes 
clearer. When pleasant things arise, we wIll realize that they will not 
last, that they offer us no securify, and that they are empty. When 
unpleasant and disappointed things arise, we wIll see that they wIll not 
last, that they offer us no security, and that they are empty. We will see 
that there 1s nothing in the world has any essential value; there 1s 
nothing for us to hold on to. When saying this, we do not mean that we 
don”t need anything. We still have our minimum needs for our living, 
but we know how to be content with few desires, and we will not hold 
on to any unnecessary things. 

According to the Interpretation of NagarJuna Bodhisattva In the 
Madhyamika Sastra, right 1s the middle. The middle versus two 
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extremes 1s antithetic middle or relative middle. The middle after the 
two extremes have been totally refuted, is the middle devoid of 
extremes. When the ideas of two extremes 1s removed altogether, If 1s 
the absolute middle. Thus the absolute right 1s the absolute middle. 
When the absolute middle condescends to lead people at large, 1t 
becomes a temporary middle or truth. Also according to Nagarjuna 
Bodhisattva, we have thus the fourfold Middle Path. When the theory 
of being 1s opposed to the theory of non-being, the former 1s regarded 
as the worldly truth and the latter the higher truth. When the theory of 
being and non-being are opposed to those of neither being nor non- 
being, the former are regarded as the worldly truth and the latter the 
higher truth. If the four opposed theorles Just mentioned together 
become the worldly truth, the yet higher views dening them all wIll be 
regarded as the higher truth. If the expressed In the last stage become 
the worldly truth, the denial of them all will be the higher truth. 
Besides, Nagarjuna also wrote the “Eipht Negation”. In the Eight 
Negations, all specIfic features of becoming are denied. The fact that 
there are Just eight negations has no specIfic purport; this 1s meant to be 
a whole negation. It may be taken as a crosswise sweeping away of all 
eight errors attached to the world of becoming, or a recIprocal 
rejecfion of the four palrs of one-sided views, or a lengthwise general 
thrusting aside of the errors one after the other. In this way, all 
discriminations of oneself and another or this and that are done away 
with. Neither bính nor death; there nothing appears, nothing 
disappears, meaning there Is neither orIgination nor cessation; refuting 
the Idea of appearing or birth by the idea of disappearance. Neither 
end nor permanence; there nothing has an end, nothing 1s eternal, 
meaning neither permanence nor Impermanence; refuting the idea of 
'permanence” by the Iidea of “destruction.” Neither identity nor 
diference; nothing 1s Identical with 1fself, nor 1s there anything 
differentiated, meaning neither unity nor diversity; refuting the idea of 
“unty” by the Idea of “diversity.` Neither coming nor going; nothing 
comes, nothing goes, refuting the Idea of “disappearance” by the idea 
Of “come,`” meaning neither coming-in nor going-out; refuting the idea 
of “come" by the Idea of “go.” 

When we hear about the non-self-existence and the 1llusory nature 
of all phenomena Including the “I”, we might conclude that ourselves, 
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others, the world and enlightenment are totally non-exixtent. Such a 
conclusion 1s nihilistic and too extrteme. Devout Buddhists should 
always follow the “Middle Path”. According to the Buddha all 
phenomena do exist. lt is their apparently concrete and independent 
mamner of existence that 1s mistaken and must be reJected. We should 
always remember that all existent phenomena are mere appearances 
and lacking concrete self-existence they come 1nto being from the 
Iinterplay of various causes and conditions. They arise, abide, change 
and disappear. All of them are constantly subJect to change. This 1s true 
Of ourselves as well. No matter what our Iinnafe sense of eøo-øraspIng 
may believe, there 1s no solid inherent “[Ƒ” to be found anywhere Inside 
or outside our everchanging body and mind (mental and physical 
components). We and all other phenomena without exception are 
empty of even the smallest atom of self-existence, and It 1s this 
emptiness that 1s the ultimate nature of everything that exists. The 
Buddha was a deep thinker. He was not satisfied with the Ideas of his 
contemporary thinkers. Those who regard this earthly life as pleasant 
or 0ptImisfs are Ignorant of the disappointment and despair which are 
to come. Those who regard this life as a life of suffering or pessimists 
may be tolerated as long as they are simply feeling dissatisfled with 
this life, but when they begin to give up this life as hopeless and try to 
escape to a better life by practicing austeritiles or self-mortificatlons, 
then they are to be abhorred. The Buddha taught that the extremes of 
both hedonism and asceticism are to be avoided and that the middle 
course should be followed as the ideal. This does not mean that one 
should simply avoid both extremes and take the middle course as the 
only remaining course of escape. Rather, one should transcend, not 
merely escape from such extremes. 

The enlightened one 1s the person who has really attained 
enlightenment, or one who atfains a way of life that 1s In accord with 
the truth. His thought and conduct are naturally fit for the purpose. He 
can also choose a way of life that 1s always 1n harmony with everything 
in the world. Thus according to the definition of “enlightenmernt,” 1t 1s 
Impossible for us to find the “right” or “mmddle” path simply by 
choosing the midpoint between two extremes. Each extreme represents 
a fundamenrtal difference. If we conduct ourselves based on the truth of 
causation, without adhering to fixed Ideas, we can always lead a life 
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that 1s perfectly fit for 1ts purpose, and one that 1s in harmony with the 
truth. This 1s the teaching of the Middle Path. How can we attain such a 
mental state? The teaching in which the Buddha shows us concretely 
how to attain this in our dally life 1s non other than the doctrine of the 
Eightfold Noble Path. An enliphtened one 1s the one who looks at 
things rightly (right view), thinks about things rightly (right thinking), 
speaks the right words (ripht speech), performs right conduct (right 
action), leads a right human life (right living), endeavors to live rightly 
(right endeavor), consfantly aims the mind ¡n the right direction (right 
memory), and constantly keeps the right mind and never be agitated by 
anything (right meditation). An Enlightened One always renders 
service to others In all spheres, spiritual, material, and physical, 1s 
donation. To remove 1llusion from one”s own mind 1n accordance the 
precepts taught by the Buddha, leading a right life and gaining the 
power to save others by endeavoring to perfect oneself, enduring any 
difficulty and maintaining a tranguil mind without arrogance even at 
the height of prosperIty, 1s perseverance. To proceed straight toward an 
1mportant goal without being sidetracked by trivial things 1S assiduIty. 
To maintain a cool and un-agitated mind under all circumsfances 1s 
medifation. And eventually to have the power of discerning the real 
aspect of all things 1s wIsdom. 


IX.Cultvyation (On the Middle Path Means RejecHon 0ƒ 

Pleasures, But Not Rejecfon 0ƒ Means 0ƒ LỰc: 

We are residing In the realm of passions or realm of desire where 
there exists all kinds of desires. The realm of desire, of sensuous 
gratification; this world and the six devalokas; any world in which the 
elements of desire have not ben suppressed. The world of desire. The 
region of the wishes. This Is the lowest of the three realms of 
exIstence, the other two being rupa-dhatu and arupa-dhatu. It 1s also 
the realm in which human live, and 1t receIves I1ts name because desire 
1s the dominant motivatlon for 1fs inhabitants. Most of us want to do 
good deeds; however, we are always contraditory ourselves between 
pleasure and cultivation. A lot of people misunderstand that religion 
means a denial or reJection of happiness in worldly life. In sayIng so, 
Instead of being a method for transcending our limitations, religion 
1fself 1s viewed as one of the heaviest forms of suppression. It”s Just 
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another form of superstition to be rid of If we really want to be free. 
The worst thing 1s that nowadays, many socleties have been using 
religion as a means of political oppression and control. They believe 
that the happiness we have here, In this world, 1s only a temporary, so 
they try to aim at a so-called “Almighty Creator” to provide them with 
a so-called eternal happiness. They deny themselves the everyday 
pleasures of life. They cannot enjoy a meal with all kinds of food, even 
with vegetarian food. Instead of acceptng and enJoying such an 
experlence for what It 1s, they tie themselves up In a knot of guilt 
“while so many people in the world are starving and miserable, how 
dare I indulge myself in this way of life!” Thịs kind of attitude 1s Just 
mistaken as the attitude of those who try to cling to worldly pleasures. 
In fact, this Just another form of grasping. Sincere Buddhists should 
always remember that we deny to indulge in worldly pleasures so that 
we can eliminate “clinging” to make 1t easy for our cultivation. We will 
never rejJect means of life so we can confinue to live to cultivate. A 
Buddhist still eat everyday, but never eats lives. A Buddhist still sleeps 
but 1s not eager to sleep round the clock as a pig. A Buddhist still 
converse In daily life, but not talk In one way and act In another way. 
In short, sincere Buddhists never reJect any means of life, but refuse to 
indulge In or to cling to the worldly pleasures because they are only 
causes of sufferings and afflictions. 


X. The Middle Path & Buddha s Enlightenmemt: 

After the visits to the scenes outside the royal palace, Images of the 
old, the sick, and the dead always haunted the mind of the Prince. He 
thought that even his beautiful wIfe, his beloved son, and himself could 
not escape from the cycle of old age, sickness, and death. Human life 
was so short and Illusionary. King Suddhodana, his father, guessed his 
thinking of renouncing the world; so, the king tried to build a sunmer 
palace for him and let him enjoy the material pleasure of singing, 
dancing, and other entertainment. However, no Joys could arouse the 
Interest of the Prince. The Prince always wanted to seek out ways and 
means of emancIpation from the sufferings of life. One nipht, the 
Prince and Chandaka left the Royal Palace. The Prince walked out of 
the summer palace, went straight to the stables, mounted a horse, and 
started his unusual Journey. So, Chandaka had no cholce but going 
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along with Him. The Prince rode his horse to the foot of a hill, he 
dismounted, gave all his precious dress, his crown and Jewels, and told 
Chandaka to return to the royal palace. 

In his search for enlightenment, the Prince Siddhartha Gautama 
Joined five ascetics who were pracficing the severest austerities 1n the 
hope of gaIning ultimate 1nsight. In their company Gautama learned to 
endure the most extreme self-mortification, becoming weak and frail 
through starvation and pain. Even the magnificent distinguishing marks 
that had adorned him since birth almost disappeared. Prince Siddhartha 
Gautama, who had known the greatest pleasure had now experienced 
1fs eXact opposite. Eventually he came to realize that nothing would be 
gained from extreme deprivation. AÀs the god Indra demonsfrated to 
him, 1f the strings of a lute are too tight they wIll break, and 1f they are 
too slack they will not play: only 1f they are properly strung will music 
Issue forth. Gautama understood that the same balance 1s necessary 
with humankind and resolved to end the useless lie of extreme 
asceticism by bathing and receiving food. Observing this change, hIs 
five companions deserted him, believing that he had admitted defeat 
and was therefore unworthy of them. 

The Buddha came to understand that renunciation 1tself could not 
bring about the cessation of suffering. He acknowledged that much can 
be gained from leading the simple life of an ascetic, but also taught that 
exftreme austerifles are not conducive to the path of liberation. At the 
end of six years of varied experiences, Gautama decided to pave his 
own way: a middle path between the extreme of self-indulgence and 
self-mortification. Ôn the banks of the river NairaJana, he accepted an 
offering of rice-milk from a young girl named SuJata. He knew that 
enliphtenment was near because the previous nipht he had had five 
premonitory dreams. He therefore divided SuJataˆs offering 1nto forty- 
nine mouthfuls, one for each of the days he knew he would spend in 
contemplation following the night of his enlightenment. “Roused like a 
lion,” he proceeded to what would later become known as the Bodhi 
Tree, in Bodh-Gaya. After surveying the four cardinal directions, he sat 
1n the lotus position underneath the tree and vowed not to move until 
he had attained complete and final enlightenment. Rarely does a 
Bodhisattva become a Buddha, and the onset of such an event sends 
ripples all throughout the world system. 
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After abandoning asceticism, the Prince decided to totally change 
his way of practicing. He walked to NairanJana River, and let the clear 
flowing water cleanse the dirt that had accumulated on his body for a 
long time. He decided to engage In ways to purIfy his inner heart, 
exterminate delusions, and expand his wisdom to understand the truth. 
However, the Prince was physically exhausted from his continuous 
practice of asceticism. After bathing, he was so weak and feeble that 
he fainted on the river bank. Fortunately, at that time, a shepherd girl 
named Nanda, who carried a bucket of cow”s milk on her head, passed 
by. She discovered the Prince and knew his condition was caused by 
extreme exhaustion. So she poured a bowl of milk for him to drink. 
Drinking the bowl of milk offered by the shepherd girl, the Prince 
found 1t tasted like sweet nectar. He felt more and more comfortable 
and he gradually recovered. After the Prince revived, he walked 
towards Kaudinya and other four people who had practiced asceticism 
with him in the past; however, all of them avoided him because they 
thought the Prince had been seduced by a beautiful maid. So he left the 
forest alone, crossed over NairanJana River and walked to Gaya HIH. 
The Prnince sat down on a stone seat under the umbrella-like bodhi tree. 
He decided to stay there fo continue to practice meditation until he was 
able to attain enlightenment and emancipation. At that moment, a boy 
walked by with a bundle of grass on his shoulder. The boy offered a 
straw seat made from the grass he cut to the Prince for comfort. The 
Prince accepted the boy”s offering. 

At the moment, mara, the demon of all demons, sensed that 
Gautama was about to escape from his power and gathered his troops 
to oust the Bodhisattva from his seat beneath the tree of enlightenment. 
The ensuing confrontation, in which Mara was soundly defeated. Thịs 
1s one of the great stories of the Buddhist tradition. Mara attacked the 
Bodhisattva with nine elemental weapons, but to no avail: whirlwinds 
faded away, flying rocks and flaming spears turned Into lotus flowers, 
clouds of sand, ashes and mud were transformed Into fragrant 
sandalwood and, finally, the darkest of darkness was outshone by the 
Bodhisattva. Enraged, Mara turned to the Buddha-to-be and demanded 
his seat. Gautama replied: “You have neither practiced the ten 
perfections, nor renounced the world, nor sought true knowledge and 
Iinsight. This seat 1s not meant for you. I alone have the right to 1t.” 
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With a furious rage, Mara flung his razor-edged disc at the Buddha-to- 
be, but It turned ¡into a garland of flowers above his head. Then 
Gautama challenged Mara: I1f the demon believed that he entitled to 
occupy the seat of enliphtenment, let him bring witnesses to his 
meritorious deeds. Mara turned to his fiendish companions, who 
submissively gave their testimony. He then asked the Bodhisattva who 
would bear witness for him. Gautama drew out his right hand, pointed 1t 
downward and said: “Let this great solid earth be my witness.” With 
this, a thunderous earthquake swept the universe and all the demons 
flew away. Even Mara”s great elephant, Girnimekhala, knelt down 
before the Buddha-to-be. 

After Mara's defeat, the gods gathered around Gautama while he 
set his mind on enlightenmert. In the first watch, the Bodhisattva 
experienced the four successive sfages of meditation, or mental 
absorptions (dhyana). Freed from the shackles of conditioned thought, 
he could look upon his many previous existences, thereby gaIning 
complete knowledge of himself. In the second watch of the night, he 
turned his divine eye to the universe and saw the entire world as 
though It were reflected in a spotless mirror. He saw the endless lives 
of many beings of the universe unfold according to the moral value of 
ther deeds. Some were fortunate, others miserable; some were 
beautiful, others ugly; but none cease to turn in the endless cycle of 
birth and death. In the thrd watch of the night, Gautama turned his 
meditation to the real and essential nature of the world. He saw how 
everything rises and falls in tandem and how one thing always 
Oripinates from another. Understanding this causal law of Dependent 
Origination, he finally beheld the key to breaking the endless of cycle 
Of samsara, and with this understanding he reached perfection. Ït is said 
that he became tranquil like a fire when 1fs flames have died down. In 
the fourth and fñinal watch of the mipht, as dawn broke, the 
Bodhisattva's great understanding enabled him to completely “blow 
ou£” (literal meaning of nirvana) the fires of preed, hatred and delusion 
that had previously tied him to rebirth and suffering. At the moment of 
becoming a Buddha, his entire knowledge crystallized Into the Four 
Noble Truths. Although there are many accounts of the Buddha”s night 
of enliphtenment, at times varying 1n detail, there 1s complete 
unanimity about the Four Noble Truths. They can be said to contain 
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the entire teaching of the Buddha, and consequently of Buddhism, and 
the extent to which they are understood 1s an Iindication of progress 
along the path: “to know” in Buddhism 1s to comprehend and realize 
the Four Noble Truths. Only a Buddha has complete and final 
understanding of their subtlest meaning, which 1s equal to 
enlightenment and nirvana. 

The Prince sat straight under the tree and made a solemn oath: “Tf I 
do not succeed In attfaining enlightenment and emancipation, I will not 
rise from this seat.” The Prince sat like a rock with a mind unruffled 
like still water. He was unperturbed by any temptations. The Prince 
was even more and more steadfast In his resolve. His mind was more 
peaceful, and he entered 1nto a state of utmost concentration (samadhn), 
having reached the realm of no-mind and no-thought. The Prince sat In 
a meditaton pose under the Bodhi tree, warding off all worldly 
attachments. One night, there appeared a bright morning star. The 
Prince raised his head and discovered the star He was Instantly 
awakened to his true nature and thus aftained supreme enlightenment, 
with his mind filled with great compassion and wisdom. He had 
become awakened to the universal truth. He had become the Buddha. 
The Enlightened One knew that all sentient beings were transmigrating 
in the six sfates of existence, each receiving different kinds of 
retribution. He also knew that all sentilent beings possessed the same 
natuire and wisdom  as a Buddha, that they could all attain 
enlightenment, but that they were drowned In the sea of suffering and 
could not redeem themselves because they were Immersed In 
Ipnorance. After attainng the truth of lie in the universe, and 
meditating for another 2I days under the Bodhi tree, the Buddha 
entered Into the domain of unimpeded harmony and perfect 
homogenetty. So he rose from his seat and headed towards Kasi city to 
begin his preaching career to rescue the masses and benefit the living. 


XI. The Middle Path: The Stream oƒ Liberation: 

To say that the Middle Path of Buddhism 1s the stream of liberation 
1S not exaggerated at all, for once having entered this stream and tasted 
liberation, we will not return, we wIll have gone beyond wrongdoing 
and wrong understanding. Our mind will have turned, w1ll have entered 
the stream, and It wIll not be able to fall back Into suffering again. How 
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could 1t fall? It has given up unskillful actions because 1t sees the 
danger In them and can not again be made to do wrong In body or 
speech. It has entered the Way fully, knows Ifs duties, knows Its work, 
knows the Path, knows Its own nature. It lets go of what needs to be let 
go of and keep letting go without doubting. But It 1s best not to speak 
about these matters too much. We”d better to begin practice without 
delay. Do not hesitate, Just get going. Buddhist cultivators should 
always remember the reasons why we have demonic obstructlons. 
They occur when our nature 1s not setfled. If our nature were stable, 1t 
would be lucid and clear at all tmes. When we Inwardly observe the 
mind, yet there 1s no mind; when we externally observe the physical 
body, yet there 1s no physical body. At that time, both mind and body 
are empty. And we have no obstructions when observing external 
obJects (they are exIsting, yet In our eyes they do not exIst). We reach 
the state where the body, the mind, and external objJects, all three have 
vanished. They are exiIsting but causing no obstructions for us. That 1s 
to say we are wholeheartely following the principle of emptiness, and 
the middle way 1s arising from 1t. In the middle way, there 1s no Joy, no 
anger, no sorrow, no fear, no love, no đisgust, and no desire. When we 
contemplate on everything, we should always remember that internally 
there are no idle thoughts, and externally there 1s no greed. Both the 
body and mind are all clear and pure. When we contemplate on things, 
1Í we are deliphted by pleasant states and upset by states of anger, we 
know that our nature 1s not settled. If we experlence greed or disgust 
when stafes appear, we also know that our nature 1s not settled. Devout 
Buddhists should always remember that we should be happy whether a 
good or bad state manifests. Whether 1t is a Joyful situation or an evil 
one, we wIll be happy either way. This kind of happiness 1s frue 
happiness, unlike the happiness brought about by external situations. 
Our mind experiences boundless Joy. We are happy all the time, and 
never feel any anxIety or affliction. Devout Buddhists should always 
remember about the three unattainable mind: the mind of the past 1s 
unattainable, the mind of the present 1s unattainable, and the mind of 
the future 1s unattainable. Thus, when a situation arises, deal with It, 
but do not try to exploit 1t. When the situation 1s gone, 1t leaves no 
trace, and the mind 1s as pure as 1f nothing happens. In conclusion, what 
can we call Buddhism 1f we dontt call 1t the stream of liberation? 
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XII.The Path That Bears the Name 0ƒ the Middle Vehicle Is The 

Madhyamika-Pratipat-Magga: 

According to Buddhism, the Middle Vehicle 1s a way of giving up 
extremes, a way of the Noble Eightfold Path, a medial system between 
Hinayana and Mahayana. The middle vehicle to nirvana, includes all 
Intermediate or medial systems between Hinayana and Mahayana. lt 
also corresponds with the state of a pratyeka-buddha, who lives chiefly 
for his own salvation but partly for others. Middle Way Philosophy, a 
term for the way of Sakyamuni Buddha, which teaches avoidance of all 
extremes such as Indulgence In the pleasures of the senses on one side 
and self-mortification and ascetisim on the other. More specifically, 1t 
refers to the Madhyamika (Middle Way) school founded by NagarJuna, 
which refrains from choosing beween opposing positions, and In 
relation to the existence and non-existence of all things, treads a 
middle way. The Middle Vehicle 1s the path of moderation. A righteous 
path of life which teaches people to keep away from bad deeds, to do 
good and to purify the mind (Shakya Muni Buddha discovered the 
Middle Path which advises people to). The Middle Way 1s the path 
taught by the Buddha, the path of moderation. We should recall that the 
le of the Buddha before His Enlightenment falls Into two distinct 
periods. The time before His renunciation was one in which he enJoyed 
every possible luxury; for example, his father built for him three 
palaces, one for each season, and provided him with sources of 
unimaginable pleasure In his day. Then, after his renunciation, he lived 
SIX y€ars Of extreme asceticism and self-mortification. He tormented 
his body through varlous practices like sleeping on beds of thorns and 
sitting 1n the midst of fires under the cruel heat of midday sun.Having 
experienced the extreme of luxury and deprivation and having reached 
the limits of these extremes without any results, the Buddha discovered 
the Middle Way, which avoids both the extreme of indulgence in 
pleasures of the senses and the extremes of self-mortification. 

Madhyamaka philosophy was systematized by NagarJuna, one of 
the greatest thinkers of India. According to the Madhyama, the Buddha 
followed a moderate path avoiding the two extremes, Indulgence In 
sensual pleasures and the habitual practice of self mortification. When 
an attempt was made to Interpret and discover the Import of that path, 
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Nagarjuna came forward with his own nnterpretation and called 1t 
Madhyamika, or moderate. The central Idea In his philosophy 1s 
“Prajna,” “wisdom,” or ulũmate knowledge derived from an 
understanding of the nature of things in their true perspecfIve, 
“sunyafa.” Sunyata for him 1s a synonym for “dependent orIgination.” 
So the dictum: “Everything 1s void” must be taken to mean that 
everything has a dependent origination and 1s hence non-substantial. 
Here everything stands for all things, dharma Internal and external. So 
everything for him 1s devoid of nay substantiality and becomes 1llusory. 
When this ¡is realized the “Dharmadhatu,” or the monistic cosmic 
element, becomes manifest. Another fundamental principle 1n his 
philosophy 1s AJativada, the non-origination theory. Things declared 
non-substantial, sunya, also bring home to us by Implication the idea 
that they are un-oripinated and undestroyed. Nagarjuna takes great 
paIns fo expound the non-origination theory in his works, such as the 
Madhyamika Sastra. His method of exposition and logic were so 
convincing that even those who belonged the opposite camp were 
tempted to adapt them to theIr own theories. To quote one example, 
Gaudapada, a great exponent of Advatitism, was ¡nfluenced 
considerably by Nagarjunaˆs method of arguments. The external world, 
for both the Madhyamikas and Advaitins, 1s unreal. The arguments 
advanced by Nagarjuna were also adopted by Gaudapada In so far as 
they supported his propositions. The formulation of the non-orIgination 
theory by NagarJuna 1s a logical corollary of his doctrine and relativIty. 
The non-origination theory, as applied to the phenomenal world, was 
unknown 1n Advattsm before Gaudapada. The Upanisads speak 
several times of the Atman and Brahmin as unborn, imperishable and 
eternal, but no-where do they speak thus of the external world. Nor do 
we find anybody before Gaudapada In the galaxy of Advattins who 
pleaded for the non-origination of things In general as dịd Gaudapada 
1n his Karikas. Therefore there 1s no denying the fact that Gaudapada 
must have taken the idea from NagarJjuna and adapted 1t suitably to 
provide the Advaita doctrine with a firm foundation. 

The doctrine of the Middle Path means in the first instance the 
middle path between the two extremes of optimism and pessimism. 
Such a middle position 1s a third extreme, tending neither one way nor 
the other 1s what the Buddha wanted to say. The Buddha certainly 
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began with this middle as only one step hipher than the ordinary 
extremes. À gradual ascent of the dialectical ladder, however, wIll 
bring us higher and higher until a stage 1s attained wherein the 
antithetic onesidedness of ens and non-ens is denied and transcended 
by an Idealistic synthesis. In this case the Middle Path has a similar 
purport as the Hiphest Truth In the fÍirst verse of the 
Mulamadhyamakarika, NagarJuna stated: “No entity 1s produced at any 
time, anywhere, or 1n any manner from self, from other, from both, or 
without cause.” This is the fundamental Madhyamaka criique of 
causality. This 1s also the refutal of the Madhyamaka on the four 
possibiliies for the originaton of phenomena, or the relationship 
between cause and effect of philosophical schools contemporary with 
the Madhyamaka. Madhyamaka School utilized a method called 
“reductio ad adsurdum”, or a negative dialectic that exposes the 
inherent contradictions and adsurdities In the opponenft's position. The 
Sankhya system, one of the classical systems of Indian philosophy, 
advocated the position that maintains that the cause and effect are 
identical. However, the Madhyamaka says that, 1ƒ In fact cause and 
effect are Identical, then having bought cottonseed with the price one 
would pay for cloth would be the same. The idea that cause and effect 
are Identical thus leads to absurdity. If cause and effect were 1dentical, 
then there would be no difference between father and son, and also no 
difference between food and excrement. The Hinayana schools of 
Buddhism, Vaibahashika, Sautrantka and some of the Brahmanical 
schools agreed that the position which cause and effect are different. 
However, the Madhyamaka says that, If In fact cause and effect are 
different, anything could originate from anything else, because all 
phenomena are equally different. Hence a sfalk of rice might Just as 
easily Originate from a plece of coal as from a grain of rice, for there 
would be no connection between a stalk of rice and a graIn of rice; and 
a piece of coal and a grain of rice would have the same relationship of 
difference to a sfalk of rice. Thus the notlon that cause and effect are 
absolutely different 1s an Intrinsically absurd idea. The position 
according to which phenomena originated from causes that are both 
1dentical and different (cause and effect are both Iidentcal and 
different) was affirmed by the Jaina philosophers. However, the 
Madhyamaka says that, no phenomenon can have contradictory 
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characteristics. An entity cannot be both existent and nonexiIstent at the 
same time, Jusf as one entity cannot be both red and not red at the same 
time. Thus there are no such phenomena that can be originated from 
cause and effect that are identical and different at the same time. 
Phenomena arise without cause or phenomena originate without a 
cause was affirmed by the materialists in ancient India. However, the 
Madhyamaka says that, the Iidea that phenomena originate without a 
Cause 1s nonsense by appeal to common experience. For Instance, IŸ we 
set a ketile of water on a lighted stove, the water will boil, but 1ƒ we set 
1t on a block of Ice, 1t won't. So the position that maintains phenomena 
Originate without a cause 1s ImpossIble. 

The doctrine of Mahayana sutras, and of the PraJnaparamita In 
particular, was developed In a systematic and philosophical form by the 
Madhyamikas. Madhyama means middle, and the Madhyamikas are 
those who take the Middle Way, between affirming and denying. The 
school was founded, probably about 150 A.D., by Nagarjuna and 
Aryadeva. NagarJuna was one of the most subtle dialecticlans of all 
times. Of Brahmin family, he came from Berar 1n South India, and was 
active in NagarJunikonda near AmaravatI, in Northern India. His name 
1s explained by the legend that he was born under an Arjuna tree, and 
that Nagas, I.e. serpent-kings, or dragons, had Instructed him In secret 
lore In the Dragons” Palace under the sea. His theory 1s called “Sunya- 
vada,” or “Emptiness doctrine.” He supplemented with a logical 
apparatus the views expounded In the Sutras on perfect wisdom, which 
he 1s said to have rescued from the Nether world of the Nagas. While 
Sakyamumi, so the story gøoes, taught to men the doctrine of the 
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Disciples, in heaven he taught at the same time a deeper doctrine, 
which was first preserved by the Dragons, and then brought to earth by 
Nagarjuna. The Madhyamika School flourished in India for well over 
800 years. About 450 A.D. ít split into two subdivisions: one side, the 
Prasangikas, Interpreted NagarJjunas doctrine as a  universal 
skepticism, and claimed that their argumenfations had the exclusive 
purpose of refutng the opinions of others; the other side, the 
Svafantrikas, maintained that argument could also establish some 
posItive truths. Together with Buddhism the Madhyamikas disappeared 
from India after 1,000 A.D. Their leading ideas have survived up to the 
present day In the Vedanta system of Hinduism Into which they were 
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Incorporated by Gaudapada and Sankara, Its founders. Translatilons of 
the PraJnaparamita-sutras have exerted a profound influence in China 
from 180 A.D. onwards. The Madhyamikas existed for a few centfuries, 
from 400 or 600 to 900, as a separate school called San-Lun tsung. In 
625 the school came to Japan, as Sanron, but 1t has been extinct there 
for a long time. Adapted to the Chinese and Japanese outlook on life, 
the doctrine lives on as Ch”an or Zen. 

The Treatise on the Middle way or the Guide-Book of the School 
of the Middle Way. The sastra stressed on the teaching of the Middle 
Way, the basic teaching of the Madhyamika School of the Indian 
Mahayana Buddhism. The teaching of the Middle Way, presented and 
followed by the Madhyamikas, founded by NagarJuna and Aryadeva In 
the second century AD, which attained great Iinfluence In India, Tibet, 
China and Japan. One of the two Mahayana schools 1n India (together 
with the Yogacara). The basic statement of the doctrines of this school 
1s found In Master NagarJunaˆs Madhyamika-karika. According to the 
Madhyamaka Sastra, the true meaning of Emptiness (Sunyata) 1s non- 
©xistence, or the nonsubstantveness The Madhyamika-sastra, 
aftributed to the Bodhisattva NagarJuna as creator, and Nilakasus as 
compiler, translated Into Chinese by Kumarajiva in 409 A.D. It is the 
pñnncipal work of the Madhyamika, or Middle School. The teaching of 
this school opposes the rigid categories of existence and non-exIstence, 
and denies the two extremes of production or creation and non- 
production and other antitheses, 1n the Interests of a middle or superior 
way. According to Nagarjuna, the Middle Way 1s true nature of all 
things which neither 1s born nor dies, and cannot be defined by either 
the two extremes, existence or non-existence. The first and principle 
work of the three main works of the Middle School. Fortunately the 
Sanskrit text of it has been preserved. It was translated Into Chinese by 
Kumarajiva. Ït 1s a treatise of 400 verses in which Nagarjuna refutes 
certain wrong views of Mahayana or of general philosophers, thereby 
reJecting all realistic and pluralistic ideas, and Indirectly establishing 
his monistic doctrine. The Madhyamaka system 1s neither scepficism 
nor agnosficism. Ït Is an open Invitation to every one to see Reality 
face to face. According to the Survey of Buddhism, Sangharakshitaˆs 
summary of the Madhyamaka system as follows: “Buddhism may be 
compared to a tree. Buddha”s transcendental realization 1s the root. The 
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basic Buddhism 1s the trunk, the distinctive Mahayana doctrines the 
branches, and the schools and subschools of the Mahayana the flowers. 
Now the function of flowers, however beautiful, 1s to produce fruit. 
Philosophy, to be more than barren speculation, must find 1fs reason 
and 1ts fulfilment in a way of life; thought should lead to action. 
Doctrine gives birth to method. The Bodhisattva Ideal 1s the perfectly 
ripened fruit of the whole vast tree of Buddhism. Just as the fruit 
encloses the seeds, so within the Bodhisattva Ideal are recombined all 
the different and sometimes seemingly divergent elements of 
Mahayana.`” According to Jaidev Singh In An Introduction to 
Madhyamaka Philosophy, we have seen the main features of 
Madhyamaka Philosophy. It 1s both philosophy and mysficism. By 1ts 
dialectic, 1ts critical probe Into all the categorles of thought, 1t 
relentlessly exposes the pretensions of Reason to know Truth. The hour 
of Reason”s desparr, however, becomes the hour of truth. The seeker 
now turns to medifation on the arious forms of “Sunyata,` and the 
practice of “PraJnaparamitas.' By moral and yogic pracfices, he 1s 
prepared to receive the Truth. In the final stage of PraJjna, the wheels 
Of Imagination are stopped, the discursive mind ¡1s stilled, and In that 
sileẳnce Reality stoops to kiss the eye of the aspirant; he receives the 
accolade of prajna and becomes the knighterrant of Truth. It Is an 
experience of a different dimension, spaceless, timeless, which 1s 
beyond the province of thought and speech. Hence 1t cannot be 
expressed In any human language. According to NagarJuna Bodhisattva 
in the Madhyamika Sastra, the Middle Path of the Twofold Truth 1s 
expounded by the “five terms.” First, the one-sided worldly truth. 
Maintains the theory of the real production and the real extinction of 
the phenomenal world. Second, the one-sided higher truth. Adheres to 
the theory of the non-production and non-extinction of the phenomenal 
world. Third, the middle path of worldly truth. One sees that there 1s a 
temporary production and temporary extincion of phenomenon. 
Fourth, the middle path of the higher truth. One sees there 1s neither 
contemporary production nor contemporary extinction. Fith, the 
middle path elucidated by the union of both popular and higher truths. 
One considers that there 1s neither production-and-extinction nor non- 
production-and non-extinction. 
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In India, the Madhyamika School or the Madhyamikas were so 
called on account of the emphasis they laid on the middle view 
(madhyamika-pratipat). In his first sermon at Banares, the Buddha 
preached the Middle Path, which 1s neither self-mortification nor a life 
devoted to the pleasures of the senses. However, the middle path, as 
advocated by the adherents of the Madhyamika system, Is not quite the 
same. Here, the middle path stands for the non-acceptance of the two 
VICWS COncerning existence and non-existence, eternity and non- 
etermty, self and non-self, and so on. In short, it advocates neither the 
theory of reality nor that of the unreality of the world, but merely of 
relativity. It 1s, however, to be noted that the middle path propounded 
at Banares has an ethical meaning, while that of the Madhyamikas 1s a 
metaphysical concept. The Middle School of which doctrine was based 
on the three main works of NagaJuna. The most striking feature of 
Madhyamaka philosophy 1s I1ts ever-recurring use of “Sunya” and 
“Sunyata.` So this system 1s also known as the school with the 
philosophy that asserts Sunya as the characterization of Reality. 
Besides, there was a galaxy of Madhyamika thinkers, such as 
Aryadeva ¡n the third century A.D.), Buddhapalita In the fifth century, 
Bhavaviveka In the fifth century, Chandrakirti in the sixth century, and 
Santideva In the seventh century. In China, the Three Madhyamika 
Treatises 1s divided Into two groups. The first tradition 1s called the 
“old” follows the traditlon from NigarJuna to Kumarajiva; and the 
second 1s called the “new' tradition from Chi-Tsang (549-623 A.D.), a 
disciple of KumarajJiva, to the time of its decline 1n the eighth century 
A.D. The San-Lun-tsung was a Buddhist sect which expressed the 
Madhyamika doctrine according to absolute truth (paramartha-satya). 
These schools stress the doctrine of conventional truth (samvrtI-satya), 
according to which all beings are conditioned and merely Interrelated, 
but do not come into existence In the absolute sense. The practical 
aspect of the Madhyamika philosophy was expressed by these schools 
1n their approach to human life. Although these schools contributed to 
the cultural development of anclent China for eight centuries, today 
they are only obJects of historical, textural and philosophical study. 
They no longer exIst as religlous Institutions In China, except In the 
modifiied form of Tibetan Lamaism. Chief texts which constitute the 
SanLun lieraure of Chinese Madhyamika Buddhism: the 
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Mahaprajnaparamita-sastra, the Dasabhumivibhasa-sastra, the 
Madhyamika-sastra, the Sata-sastra, and the Dvadasanikaya-sastra. In 
China, the groups which embrace Madhyaminka Buddhism are Si-Lun- 
Tsung, Prajna tsung, Hsing-tsung, in which the San-Lun-tsung and Hua- 
'Yen-tsung are also included. 


(B) Moderation In CultiyaHion 
In the Middle Path 


L  ModeraHon Is One 0ƒ the Top Prioriies in CuHivafion ímn the 

Middle Path: 

According to Buddhist teachings, moderation here means to 
manaøge, especially relating to provision for material needs. According 
to the Dharmapada Sutra, verse 325, the Buddha taught: “Ihe stupid 
one, who 1s torpid, gøluttonous, sleepy and rolls about lying like a hog 
nourished on pig-wash, that fool finds rebirth again and again.” 
According to Buddhism, one of the most priorlies 1n practitloners' 
cultivation 1s moderation In eating. According to the Sekha Sutta In the 
Middle Length Discourses of the Buddha, the Buddha confirmed his 
noble disciples on moderating In eating as follows: First, reflecting 
wisely. Second, when taking food, not taking for amusemernt, not takIing 
for Intoxication, and not taking for the sake of physical beauty and 
aftractiveness either, but only for the endurance and continuance of this 
body, for enduring discomfort, and for assisting the holy life. Thĩrd, 
considering: ““[hus I shall terminate old feelings without arousing new 
feelings and I shall be healthy and blameless and shall live in comfort.” 
According to Zen Master Achaan Chah in “A Still Forest Pool,” there 
are three basic poInts of practice to work with are sense resfraInt, 
which means taking care not to indulge and attach to sensations; 
moderation In eating; and wakefulness. First, practitioners should 
practice sense restraint: We can easiy recognize physical 
1rregularities, such as blindness, deafness, deformed limbs, but 
1rregularitiles of mind are another matter. When you begin to medifate, 
you see things differently. You can see the mental distortions that 
formerly seemed normal, and you can see danger where you did not 
see It before. This brings sense resfraint. You become sensitive, like 
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one who enters a forest or Jungle and becomes aware of danger from 
pOlsonous creatures, thorns, and so forth. One with a raw wound 1s 
likewise more aware of danger from flies. For one who meditates, the 
danger 1s from sense obJects. Sense resfraint 1s thus necessary; 1n fact, 
1t 1s the hiphest kind of virtue. Second, practiioners should practice 
moderation 1n eating: It 1s difficult to eat little or in moderation. Let 
learn to eat with mindfulness and sensitivifty to our needs, learn to 
distinguish needs from desires. Training the body 1s not In 1tself self- 
torment. Going without sleep or without food may seem extreme at 
times. We must be willing to resist laziness and defilement, to stir them 
up and watch them. Once these are understood, such practices are no 
longer necessary. This is why we should eat, sleep, and talk little, for 
the purpose of opposing our desires and making them reveal 
themselves. Third, practiioners should practice wakefulness: To 
establish wakefulness, effort is required constantly, not Just when we 
feel diligent. Even If we meditate all night at times, 1t 1S not correct 
practice If at other times we still follow our laziness. You should 
consfantly watch over the mind as a parent watches over a child, 
protects 1t from Its own foolishness, teaches it what 1s ripht. lt 1s 
1ncorrect to think that at certain trmes we do not have the opportunIty to 
meditate. We must constantly make the effort to know ourselves; If 1S 
as necessary as our breathing, which continues in all situatlons. If we 
do not like certain activifles, such as chanting or working, and øIve up 
on them as meditation, we wIÏlÏl never learn wakefulness. 


II. Always Maimtain Moderation in Culfivafion: 

Moderation or self-control means self-mastery, especially control 
of the senses. Moderation or self-control also means keepIng precepts, 
one of the ten weapons of enlightening beings, for 1t helps getting rid of 
all crime. Enlightening Beings who abide by these can annihilate the 
afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all sentient 
beings In the long night of Ignorance. According to Zen Master Achan 
Chah in “A Still Forest Pool,” there are three basic poInfs of practice to 
work with are sense restraint, whịch means taking care not to indulse 
and attach to sensations; moderation 1n eating; and wakefulness. 7 
Wirst moderation ¡is the sense restraim We can easily recognIze 
physlcal Irregularities, such as blindness, deafness, deformed limbs, but 
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1rregularitiles of mind are another matter. When you begin to meditate, 
you see things differently. You can see the mental distortlons that 
formerly seemed normal, and you can see danger where you did not 
see It before. This brings sense resfraint. You become sensitive, like 
one who enfters a forest or Jungle and becomes aware of danger from 
pOlsonous creatures, thorns, and so forth. One with a raw wound 1s 
likewise more aware of danger from flies. For one who meditates, the 
danger 1s from sense obJects. Sense restraint 1s thus necessary; In fact, 
1t 1s the highest kind of virtue. The second Moderation is moderation in 
Eating: It 1s difficult to eat little or in moderation. Let learn to eat with 
mindfulness and sensifivifty to our needs, learn to distinguish needs 
from desires. Training the body 1s not In itself self-torment. Going 
without sleep or without food may seem extreme at times. We must be 
willing to resist laziness and defilement, to stir them up and watch 
them. Once these are understood, such practices are no longer 
necessary. This Is why we should eat, sleep, and talk litle, for the 
purpose of opposing our desires and making them reveal themselves. 
According to the Sekha Sutta in the Middle Length Discourses of the 
Buddha, the Buddha confirmed his noble disciples on moderating In 
eating Iincludes reflecting wisely when taking food, not for amusement, 
not for Intoxication, not for the sake of physical beauty and 
aftractivenes, only for the endurance and continuance of this body, for 
enduring discomfort, and for assisting the holy life. Considering: “ “[hus 
I shall terminate old feelings without arousing new feelings and I shall 
be healthy and blameless and shall live in comfort.” According to the 
Dharmapada Sutra, verse 325, the Buddha taught: “The stupid one, 
who Is torpid, gluttonous, sleepy and rolls about lying like a hog 
nourished on pig-wash, that fool finds rebirth again and again.” The 
third moderation is the wakefulness: To establish wakefulness, effort 1s 
required constantly, not Jjust when we feel diligent. Even IfÍ we 
meditate all night at times, 1t 1s not correct practice 1Ÿ at other times we 
sữll follow our laziness. You should constantly watch over the mind as 
a parent watches over a child, protects 1t from 1s own foolishness, 
teaches 1t what 1s right. It is incorrect to think that at certain times we 
do not have the opportunity to meditate. We must constantly make the 
effort to know ourselves; I† 1s as necessary as our breathing, which 
continues In all situations. lf we do not like certain activities, such as 
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chanting or working, and give up on them as medifation, we will never 
learn wakefulness. Devout Buddhists, especially lay people, should 
always remember to tame and confrol ourselves as a master does a 
wild elephant or horse, or as the Buddha brings the passions of men 
under control. To manage, especially relating to provision for material 
needs. According to the Dharmapada Sutra, verse 325, the Buddha 
taught: "The stupid one, who 1s torpid, gluttonous, sleepy and rolls 
about lying like a hog nourished on pIg-wash, that fool finds rebirth 
again and again." 


LHHIModerate and Se|lƒ-Restraimt Create More Strengths for A 

Buddhist Cultivator: 

We can easily recognize physical Irregularities, such as blindness, 
deafness, deformed limbs, but 1rregularifties of mind are another matter. 
When you begin to meditate, you see things differently. You can see 
the mental distortions that formerly seemed normal, and you can see 
danger where you điịd not see 1t before. This brings sense restraint. You 
become sensitive, like one who enters a forest or Jungle and becomes 
aware of danger from poisonous creatures, thorns, and so forth. One 
with a raw wound 1s likewIse more aware of danger from flies. For one 
who meditates, the danger 1s from sense obJects. Sense moderation and 
self-restraint are thus necessary; 1n fact, they are the highest kinds of 
virtue. As In eating and drinking, tt 1s difficult to eat and to drink litfle 
or in moderation. Let learn to eat with mindfulness and sensitIivity to 
our needs, learn to distinguish needs from desires. Training the body 1s 
not 1n Ifself self-torment. Going without sleep or without food may 
seem extreme at times. We must be willing to resist laziness and 
defilement, to stir them up and watch them. Once these are understood, 
such practices are no longer necessary. This is why we should eat, 
sleep, and talk litle, for the purpose of opposing our desires and 
making them reveal themselves. 

In Buddhism, moderation and self-restraint do not mean overdoIing 
1n restraining; 1t means practitioners should be mindful of it throughout 
the day, but do not overdo 1t. We still walk, eat, and act naturally, and 
then develop natural mindfulness of what 1s going on within ourselves. 
Not to force our cultivation or to force ourselves Into awkward patterns 
for this 1s also another form of craving. Patlence and endurance are 
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necessary. lÝ we act naturally and are mindful, wisdom will come 
naturally. The worldly way 1s outgoing exuberant; the way of the 
devoted Buddhist”s life 1s restrained and controlled. Constantly work 
agaInst the grain, against the old habifs; eat, speak, and sleep little. If 
we are lazy, raise energy. [f we feel we can not endure, raIse patlence. 
lf we like the body and feel attached to It, learn to see 1t as unclean. 
Virtue or following precepts, and concenfration or medifation are aIds 
to the practice. They make the mind calm and restrained. But outward 
restraint 1s only a convention, a tool to help gain Inner coolness. We 
may keep our eyes cast down, but still our mind may be distracted by 
whatever enters our field of vision. Perhaps we feel that this life 1s too 
difficult, that we Just can not do 1t. But the more clearly we understand 
the truth of things, the more incenftive we will have. Keep our 
mindfulness sharp. In daily activity, the Imporfant point 1s Intention; 
know what we are doing and know how we feel about it. Learn to know 
the mind that clings to ideas of purity and bad karma, burdens Itself 
with doubt and excessive fear of wrongdoing. This, too, 1s attachmet. 
We must know moderation In our daily needs. Robes need not be of 
fine material, they are merely to protect the body. Food 1s merely to 
sustan us. The Path constantly opposes defilements and habitual 
desires. 

Buddhist practitioners should always remember that sense restraint 
means resfraining oneself. Šo, sense restraint means to follow our own 
senses and feelings, this 1s a proper practice. We should be mindful of 
1t throughout the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, 
and then develop natural mindfulness of what 1s going on within 
ourselves. To force our meditation or force ourselves Into awkward 
patterns Is another form of craving. Patience and endurance are 
necessary. lÝ we act naturally and are mindful, wisdom will come 
naturally. The Buddha taught about “Restrainng oneself” ¡in the 
Dharmapada Sutra. “He who strictly adorned, lived in peace, subdued 
all passions, controlled all senses, ceased to InJure other beings, 1s 
indeed a holy Brahmin, an ascetic, a bhikshu (Dharmapada 142). 
Rarely found ¡In this world anyone who restrained by modesty, avoIds 
reproach, as a well-trained horse avoids the whip (Dharmapada 143). 
Like a well-trained horse, touch by the whIp, even so be strenuous and 
zealous. By faith, by virue, by effort, by concentraton, by 
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InvestIgation of the Truth, by being endowed with knowledge and 
conduct, and being mindful, get rid of this great suffering (Dharmapada 
144). Iregators guide the water to their fields; fletchers bend the 
arrow; carpenters bend the wood, the virtuous people control 
themselves (Dharmapada 145). What should have been done 1s left 
undone; what should not have been done 1s done. This 1s the way the 
arrogant and wicked people Increase their grief (Dharmapada 292). 
Those who always earnestly practice controlling of the body, follow not 
what should not be done, and constantly do what should be done. This 
1s the way the mindful and wise people end all their sufferings and 
1mpuritiles (Dharmapada 293). As an elephant In the battlefield endures 
the arrows shot from a bow, I shall withstand abuse 1n the same 
mamner. Truly, most common people are undisciplined (who are 
Jealous of the disciplined) (Dharmapada 320). To lead a tamed 
elephant In battle 1s good. To tame an elephant for the king to ride 1t 
better. He who tames himself to endure harsh words patiently 1s the 
best among men (Dharmapada 321). Tamed mules are excellent; 
Sindhu horses of good breeding are excellent too. But far better 1s he 
who has trained himself (Dharmapada 322). Never by those vehicles, 
nor by horses would one go to Nirvana. Only self-tamers who can reach 
Nirvana (Dharmapada 323). It is good to have control of the eye; If 1s 
good to have control of the ear; If 1s good to have control of the nose; 1t 
1S øood to have confrol of the tongue (Dharmapada 360). It is good to 
have confrol of the body; 1t 1s good to have confrol of speech; 1t 1s good 
to have control of everything. A monk who 1s able to control 
everything, 1s free from all suffering (Dharmapada 362). He who 
controls his hands and legs; he who controls his speech; and In the 
highest, he who delights in meditation; he who 1s alone, serene and 
contented with himself. He 1s truly called a Bhikhshu (Dharmapada 
362). Censure or control yourself. Examine yourself. Be self-guarded 
and mindful. You wIll live happily (Dharmapada 379). You are your 
own protecfor. You are your own refuge. Try fo control yourself as a 
merchant controls a noble steed (Dharmapada 380). One who conquers 
himself 1s greater than one who 1s able to conquer a thousand men in 
the battlefield (Dharmapada 103). Self-conquest 1s, indeed, better than 
the conquest of all other people. To conquer onself, one must be 
always self-controlled and disciplined one”s action (Dharmapada 104). 
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Neither the god, nor demigod, nor Mara, nor Brahma can win back the 
victory of a man who 1s self-subdued and ever lives In restraint 
(Dharmapada 105).” 
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Chương Bốn Mươi Chín 
Chapter Forty-Nine 


Giới Luật Phật Giáo 


I. Sơ Lược Về Luật Tạng Phật Giáo: 

Ba La Đề Mộc Xoa là những quy luật của cuộc sống trong tự viện. 
Đây cũng là một trong ba tạng kinh điển. Người ta nói Ngài Ưu Ba Ly 
đã kết tập đầu tiên. Còn gọi là Ba La Đề Mộc Xoa, còn gọi là Kinh 
Giải Thoát, một phần của Vinaya-pitaka, chứa đựng các qui tắc kỷ luật 
gồm 250 giới cho tỳ kheo và 348 giới cho tỳ kheo ni. Các qui tắc nầy 
được nhắc lại trong Tăng hay Ni đoàn mỗi lần làm lễ bố tác 
(Uposatha) và đây là dịp cho chư tăng ni xưng tội về những thiếu xót 
đã phạm phải. Tuy nhiên, luật đòi hỏi vị Tăng hay vị Ñi nào phạm tội 
phải nhận tội và chịu kỷ luật của giáo đoàn. Theo Hòa Thượng Narada 
trong Đức Phật và Phật Pháp, Luật Tạng được xem là cái neo vững 
chắc để bảo tổn con thuyền Giáo Hội trong những cơn phong ba bão 
táp của lịch sử. Phần lớn Luật Tạng đề cập đến giới luật và nghi lễ 
trong đời sống xuất gia của các vị Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni. Ngót hai 
mươi năm sau khi thành đạo, Đức Phật không có ban hành giới luật 
nhứt định để kiểm soát và khép chư Tăng vào kỷ cương. Về sau, mỗi 
khi có trường hợp xảy đến, Đức Phật đặt ra những điều răn thích hợp. 
Luật Tạng nêu rõ đầy đủ lý do tại sao và trường hợp nào mà Đức Phật 
đặc ra một giới, và mô tả rành mạch các nghi thức hành lễ sám hối của 
chư Tăng. Ngoài ra, lịch trình phát triển đạo giáo từ thuở ban sơ, sơ 
lược đời sống và chức nhiệm của Đức Phật, và những chỉ tiết về ba lần 
kết tập Tam Tạng Kinh Điển cũng được để cập trong Luật Tạng. Tóm 
lại, đây là những tài liệu hữu ích về lịch sử thời thượng cổ, về các cổ 
tục ở Ấn Độ, về kiến thức và trình độ thẩm mỹ thời bấy giờ. 

Theo tiếng Phạn là Ưu Bà La Xoa hay Tỳ Ni, dịch là “luật” hay 
“giới luật.” Tên khác của Ba La Đề Mộc Xoa, tức là những quy luật 
của cuôc sống trong tự viện. Đây cũng là một trong ba tạng kinh điển. 
Người ta nói Ngài Ưu Ba Ly đã kết tập đầu tiên. Luật Tạng là qui tắc 
sinh hoạt của t chúng: Luật Tạng là phần thứ ba của Tam tạng kinh 
điển, nói về những qui tắc sinh hoạt của tứ chúng (chư Tăng ni và hai 
chúng tại gia). Luật tạng gồm có ba phần: Thứ nhất là Qui luật cho 
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chư Tăng: Gồm tám chương. Trục xuất khỏi giáo đoàn: Trục xuất hẳn 
những vị nào phạm tội giết người, trộm cướp, dâm dục, lấy của Tam 
bảo xài cho cá nhân và gia đình, và khoe khoang mình đã chứng đắc 
một cách dối trá. Khai trừ tạm thời: Thập Tam Giới Tăng Tàn 
(Sanghadisesa). Khai trừ tạm thời những vị phạm phải một trong mười 
ba tội sau đây như vu khống, gây bất hòa, sờ mó phụ nữ, v.v. Hai Bất 
định giới: Những lỗi không xác định. Tam Thập Giới Xả Đọa: Ba mươi 
“từ bỏ” những của cải phi nghĩa như quần áo, thực phẩm, thuốc men, 
v.v. Cửu Thập Giới Đọa: Chín mươi “chuộc tội”: 90 mươi (92?) trường 
hợp có thể chuộc tội cho những lỗi nhẹ như nói dối, bướng bỉnh nhục 
mạ, v.v. Tứ Giới Hối Quá: Bốn tội liên quan tới các buổi ăn uống. Một 
Trăm Giới Chúng Học: Các quy tắc ứng xử lịch sự. Thất Diệt Tranh 
Pháp: Những qui định hòa giải các xung đột. Thứ nhì là những qui 
luật cho chư Nỉ: Cũng gồm có 8 chương như giới luật cho Tỳ Kheo; tuy 
nhiên, tỳ kheo ni có nhiễu giới luật hơn. Thứ ba là qui tắc tự viện: Đây 
là những qui tắc về cuộc sống thường nhật trong tự viện, cho cả Tăng 
lẫn Ni cũng như nghi thức hành lễ, ăn, mặc, cách thức an cư kiết hạ, 
v.v. Trong Phật giáo, Ba La Để Mộc Xoa còn được gọi là Kinh Giải 
Thoát, một phần của Vinaya-pitaka, chứa đựng các qui tắc kỷ luật gồm 
250 giới cho tỳ kheo và 348 giới cho tỳ kheo ni. Các qui tắc nầy được 
nhắc lại trong Tăng hay Ni đoàn mỗi lần làm lễ bố tác (Uposatha) và 
đây là dịp cho chư tăng ni xưng tội về những thiếu xót đã phạm phải. 
Tuy nhiên, luật đòi hỏi vị Tăng hay vị Ni nào phạm tội phải nhận tội 
và chịu kỷ luật của giáo đoàn. Thứ £ là Giới Luật cho người Tại Gia: 
Dầu không được ghi trong Ba La Đề Mộc Xoa, nhưng đức Phật đã đặt 
ra luật pháp và quy tắc cho phép người Phật tử thuần thành hành động 
đúng trong mọi hoàn cảnh (pháp điều tiết thân tâm để ngăn ngừa cái 
ác gọi là luật, pháp giúp thích ứng với phép tác chân chính bên ngoài 
gọi là nghi). Trong cả hai trường phái Nguyên Thủy và Đại Thừa, Đức 
Phật dạy các đệ tử của Ngài, nhất là Phật tử tại gia giữ gìn ngũ giới. 
Dù Kinh Phật không đi vào chi tiết, nhưng các đạo sư cả hai trường 
phái đã giải thích rất rõ ràng về năm giới nầy: không sát sanh, không 
trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, và không uống những chất 
cay độc. 
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II. Tóm Lược Về Giới Luật Phật Giáo: 

Vào thời Đức Phật còn tại thế, lúc một môn đệ mới bắt đầu được 
chấp nhận vào Tăng đoàn, Đức Phật nói với họ những lời đơn giản, 
“hãy lại đây, Tỳ Kheo!” Nhưng khi số người gia nhập ngày càng gia 
tăng và giáo hội phân tán. Những quy định đã được Đức Phật ban 
hành. Mỗi người Phật tử phải tuân giữ “Ngũ Giới” trong sự trau đồi 
cuộc sống phạm hạnh, và chư Tăng Ni tuân thêm 5 giới luật phụ được 
Đức Phật soạn thảo tỉ mỉ như là những điều luật rèn luyện và nói 
chung như là những giới luật tu tập. Năm giới luật phụ cho người xuất 
gia thời đó là tránh việc ăn sau giờ ngọ, tránh ca múa, tránh trang điểm 
son phấn và dầu thơm, tránh ngồi hay nằm trên giường cao, và tránh 
giữ tiễn hay vàng bạc, châu báu. Về sau này, nhiều trạng huống khác 
nhau khởi lên nên con số luật lệ trong “Ba La Đề Mộc Xoa” cũng khác 
biệt nhau trong các truyền thống khác nhau, mặc dù có một số điểm 
cốt lõi chung khoảng 150 điều. Ngày nay, trong các truyền thống Đại 
Thừa và Khất Sĩ, có 250 cho Tỳ Kheo và 348 giới cho Tỳ Kheo Ni; 
trong khi truyền thống Theravada có 227 giới cho Tỳ Kheo và 311 giới 
cho Tỳ Kheo Ni. Trong tất cả các truyền thống, cả truyền thống Đại 
Thừa bao gồm Khất Sĩ, và truyền thống Theravada, cứ nửa tháng một 
lần những giới luật này được toàn thể chư Tăng Ni tụng đọc, tạo cho 
chư Tăng Ni cơ hội để sám hối những tội lỗi đã gây nên. 

Lối sống thế tục có tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống 
của một Phật tử thuần thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành 
có lối sống khác hẳn người thế tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít 
lại. Nếu làm biếng, phải tinh tấn thêm; nếu cảm thấy khó kham nhẫn, 
chúng ta phải kiên nhẫn thêm; nếu cảm thấy yêu chuộng và dính mắc 
vào thân xác, phải nhìn những khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Giới 
luật và thiền định hỗ trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an 
tịnh và thu thúc. Nhưng bể ngoài thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng 
cụ giúp cho tâm an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi đầu nhìn xuống đất 
đi nữa, tâm chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở trong tầm 
mắt chúng ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nây đầy khó khăn 
và chúng ta không thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự 
vật, chúng ta càng được khích lệ hơn. Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc 
bén. Trong khi làm công việc phải làm với sự chú ý. Phải biết mình 
đang làm gì, đang có cẩm giác gì trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm 
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quá dính mắc vào ý niệm thiện ác của nghiệp là tự mang vào mình 
gánh nặng nghi ngờ và bất an vì luôn lo sợ không biết mình hành động 
có sai lầm hay không, có tạo nên ác nghiệp hay không? Đó là sự dính 
mắc cần tránh. Chúng ta phải biết tri túc trong vật dụng như thức ăn, y 
phục, chỗ ở, và thuốc men. Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ 
che thân. Chẳng cần phải có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi 
mạng sống. Đi trên đường đạo là đối kháng lại với mọi phiền não và 
ham muốn thông thường. 

Giới luật là những qui tắc căn bản trong đạo Phật. Giới được Đức 
Phật chế ra nhằm giúp Phật tử giữ mình khỏi tội lỗi cũng như không 
làm các việc ác. Tội lỗi phát sanh từ ba nghiệp thân, khẩu và ý. Giới 
sanh định. Định sanh huệ. Với trí tuệ không gián đoạn chúng ta có thể 
đoạn trừ được tham sân sĩ và đạt đến giải thoát và an lạc. Luật pháp và 
quy tắc cho phép người Phật tử thuần thành hành động đúng trong mọi 
hoàn cảnh (pháp điều tiết thân tâm để ngăn ngừa cái ác gọi là luật, 
pháp giúp thích ứng với phép tác chân chính bên ngoài gọi là nghì). 
Giới có nghĩa là hạnh nguyện sống đời phạm hạnh cho Phật tử tại gia 
và xuất gia. Có 5 giới cho người tại gia, 250 cho Tỳ kheo, 348 cho Tỳ 
kheo Ni và 58 giới Bồ Tát (gồm 48 giới khinh và 10 giới trọng). Đức 
Phật nhấn mạnh sự quan trọng của giới hạnh như phương tiện đi đến 
cứu cánh giải thoát rốt ráo (chân giải thoát) vì hành trì giới luật giúp 
phát triển định lực, nhờ định lực mà chúng ta thông hiểu giáo pháp, 
thông hiểu giáo pháp giúp chúng ta tận diệt tham sân sỉ và tiến bộ trên 
con đường giác ngộ. 

Già giới là những luật phụ hay thứ luật mà Phật chế ra như cấm 
uống rượu, đối lại với “tánh giới” là những giới luật căn bản của con 
người như cấm giết người. Giới luật trong Phật giáo có rất nhiều và đa 
dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó là kiểm soát 
những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con người, hay nói 
khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất cả những điều 
học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục đích chánh hạnh 
nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu cánh, mà chỉ là 
phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định ngược lại là 
phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ nầy lần lượt 
dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo Phật. Do 
đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những cảm xúc 
và tri thức của con người. Đức Phật vạch ra cho hàng đệ tử của Ngài 
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những cách để khắc phục tà hạnh về thân và khẩu. Theo Kinh Trường 
Bộ (Majjhima Nikaya), Đức Phật dạy: “Sau khi điều phục lời nói, đã 
chế ngự được các hành động của thân và tự làm cho mình thanh tịnh 
trong cách nuôi mạng, vị đệ tử tự đặt mình vào nếp sống giới hạnh. 
Như vậy vị ấy thọ trì và học tập các học giới, giữ giới một cách thận 
trọng, và thấy sự nguy hiểm trong những lỗi nhỏ nhặt. Trong khi tiết 
chế lời nói và hành động như vị ấy phải cố gắng phòng hộ các căn. Vì 
nếu vị ấy thiếu sự kiểm soát các căn của mình thì các tư duy bất thiện 
sẽ xâm nhập đầy tâm của mình. Thấy một sắc, nghe một âm thanh, 
vân vân... VỊ ấy không thích thú, cũng không khó chịu với những đối 
tượng giác quan ấy, mà giữ lòng bình thản, bổ qua một bên mọi ưa 
ghét.” 

Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là những điều răn 
tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành thiện, sự quyết 
tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn hảo được đắp 
xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho chúng sanh. 
Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo dựng một xã hội 
châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất trí, điều hòa, 
thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. Giới là nền 
tảng vững chắc trong lối sống của người Phật tử. Người quyết tâm tu 
hành thiển định để phát trí huệ, phải phát tâm ưa thích giới đức, vì giới 
đức chính là yếu tố bồi dưỡng đời sống tâm linh, giúp cho tâm dễ dàng 
an trụ và fĩnh lặng. Người có tâm nguyện thành đạt trạng thái tâm 
trong sạch cao thượng nhất hằng thực hành pháp thiêu đốt dục vọng, 
chất liệu làm cho tâm ô nhiễm. Người ấy phải luôn suy tư rằng: “Kẻ 
khác có thể gây tổn thương, nhưng ta quyết không làm tốn thương ai; 
kẻ khác có thể sát sanh, nhưng ta quyết không sát hại sinh vật; kẻ khác 
có thể lấy vật không được cho, nhưng ta quyết không làm như vậy; kẻ 
khác có thể sống phóng túng lang chạ, nhưng ta quyết giữ mình trong 
sạch; kể khác có thể ăn nói giả dối đâm thọc, hay thô lỗ nhảm nhí, 
nhưng ta quyết luôn nói lời chân thật, đem lại hòa hợp, thuận thảo, 
những lời vô hại, những lời thanh nhã dịu hiển, đầy tình thương, những 
lời làm đẹp dạ, đúng lúc đúng nơi, đáng được ghi vào lòng, cũng như 
những lời hữu ích; kẻ khác có thể tham lam, nhưng ta sẽ không tham; 
kẻ khác có thể để tâm cong quẹo quàng xiên, nhưng ta luôn giữ tâm 
ngay thẳng. Kỳ thật, tu tập giới luật cũng có nghĩa là tu tập chánh tư 
duy, chánh ngữ và chánh nghiệp, vân vân, vì giữ giới là tu tập chánh tư 
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duy về lòng vị tha, từ ái, bất tổn hại; giữ giới là tu tập chánh ngữ để có 
thể kiểm soát giọng lưỡi tác hại của chính mình; giữ giới là tu tập 
chánh nghiệp bằng cách kểềm hãm không sát sanh, không trộm cắp dù 
trực tiếp hay gián tiếp, không tà dâm; giữ giới còn là tu tập chánh 
mạng, nghĩa là không sống bằng những phương tiện bất chính cũng như 
không thủ đắc tài sản một cách bất hợp pháp. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều nguy hiểm của người ác giới: Thứ nhất là người ác 
giới vì phạm giới luật do phóng dật thiệt hại nhiều tài sẩn. 7 nhì là 
người ác giới, tiếng xấu đồn khắp. 7 ba là người ác giới, khi vào hội 
chúng sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ 
sệt và đao động. Thứ ứ là người ác giới, chết một cách mê loạn khi 
mệnh chung. Thứ năm là người ác giới, khi thân hoại mạng chung sẽ 
sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa ngục. Cũng theo Kinh Đại Bát 
Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm điều lợi 
ích cho người đủ giới: Thứ nhất là người giữ giới nhờ không phóng 
túng nên được tài sản sung túc. 7hứ nhì là người giữ giới tiếng tốt đồn 
khắp. Thứ ba là người giữ giới, khi vào hội chúng nào, Sát Đế Lợi, Bà 
La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, vị ấy vào một cách đường hoàng, không 
dao động. Th⁄ í⁄ là người giữ giới khi mệnh chung sẽ chết một cách 
không sợ sệt, không dao động. 7⁄ năm là người giữ giới, sau khi thân 
hoại mệnh chung được sanh lên thiện thú hay Thiên giới. Theo Tăng 
Chỉ Bộ Kinh, có năm lợi ích cho người đức hạnh toàn thiện giới: Thứ 
nhất là người có giới đức thừa hưởng gia tài lớn nhờ tinh cần. Thứ nhì 
là người có giới đức, được tiếng tốt đổn xa. 7h ba là người có giới 
đức, không sợ hãi rụt rè khi đến giữa chúng hội Sát đế lợi, Bà-La- 
Môn, gia chủ hay Sa Môn. 7h ¡⁄ là người có giới đức khi chết tâm 
không tán loạn. Thứ năm là người có giới đức, lúc mệnh chung được 
sanh vào cõi an lạc hay cảnh trời. Trong kinh Pháp Cú, Đúc Phật dạy: 
“Mùi hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay 
hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh 
của người chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn phương 
(54). Hương chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh 
liên, trong tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). 
Hương chiên đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi diệu, nhưng 
không sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). 
Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an 
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trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được 
(57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ 
trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333). 

Trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không phải 
trì giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới là những qui luật 
giúp chúng ta khỏi phạm tội. Giới như những chiếc lổng nhốt những 
tên trộm tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Dù có 
nhiều loại giới khác nhau như ngũ giới, thập giới, Bồ Tát giới, vân vân, 
ngũ giới là căn bản nhất. Giới là một trong ba pháp tu quan trọng của 
người Phật tử. Hai pháp kia là Định và Tuệ. Trì giới là để tránh những 
hậu quả xấu ác do thân khẩu ý gây nên. Theo Phật Giáo Nhìn Toàn 
Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, trước khi gia công thực hành 
những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập thiển định, điều chánh yếu 
là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt hành động 
và lời nói trong giới luật. Giới luật trong Phật Giáo nhằm điều ngự 
thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, giới luật nhằm giúp lời nói 
và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, ba chi liên hệ tới giới 
luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Người muốn hành 
thiển có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới căn bản không sát 
sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu cũng như những chất 
cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, không tỉnh giác. 
Theo Kinh Potaliya trong Trung Bộ Kinh, có tám pháp đưa đến sự 
đoạn tận: “Do duyên gì, lời nói như vậy được nói lên? Ở đây, nầy gia 
chủ, vị Thánh đệ tử suy nghĩ như sau: “Do nhơn những kiết sử nào ta 
có thể sát sanh, ta đoạn tận, thành tựu sự từ bỏ các kiết sử ấy. Nếu ta 
sát sanh, không những ta tự trách mắng ta vì duyên sát sanh, mà các 
bậc có trí, sau khi tìm hiểu, cũng sẽ khiển trách ta vì duyên sát sanh, 
và sau khi thân hoại mạng chung, ác thú sẽ chờ đợi ta, vì duyên sát 
sanh. Thật là một kiết sử, thật là một triỀn cái, chính sự sát sanh nây. 
Những lậu hoặc, phiển lao nhiệt não nào có thể khởi lên, do duyên sát 
sanh, đối với vị đã từ bỏ sát sanh, những lậu hoặc, phiền lao nhiệt não 
như vậy không còn nữa.” Y cứ không sát sanh, sát sanh cần phải từ 
bỏ,” do duyên như vậy, lời nói như vậy được nói lên. “Y cứ không lấy 
của không cho, lấy của không cho cần phải từ bỏ.” “Y cứ nói lời chân 
thật, nói láo cần phải từ bỏ.” “*Y cứ không nói hai lưỡi, nói hai lưỡi cần 
phải từ bỏ.” “Y cứ không tham dục, tham dục cần phải từ bỏ.” “Y cứ 
không hủy báng sân hận, hủy báng sân hận cần phải từ bỏ.” “Y cứ 


1634 


không phẫn não, phẫn não cần phải từ bỏ.” “Y cứ không quá mạn, quá 
mạn cần phải từ bỏ.” 


HIL Vai Trò Của Giới Luật Trong Phật Giáo: 

Sơ Lược Về Vai Trò Của Giới Luật Trong Phật Giáo: Trong Phật 
giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không phải trì giới, không 
có pháp tu hành nào mà không có giới. Giới là những qui luật giúp 
chúng ta khỏi phạm tội. Đối với hành giả tu Phật thì giới như những 
chiếc lồng nhốt những tên trộm tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, 
đạo, dâm, vọng. Giới tuy có năm giới, mười giới, hay Bồ Tát Giới, vân 
vân, nhưng căn bản nhất vẫn là Ngũ Giới: không sát sanh, không trộm 
cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không uống những chất cay độc. 
Trì giới thì không tạo tội. Giới là một trong ba pháp tu quan trọng của 
người Phật tử. Hai pháp kia là Định và Tuệ. Trì giới là để tránh những 
hậu quả xấu ác do thân khẩu ý gây nên. Giới đức là một trong những 
yếu tố quan trọng nhất trong thiển định. Riêng đối với hành giả Phật 
giáo, giới đức còn bao gồm từ bi, khiêm cung, nhẫn nhục, kiên trì, và 
biết ơn, vân vân. Hành giả Phật giáo phải là người có giới hạnh 
nghiêm minh, và thước đo của sự tu tập là cách cư xử của hành giả với 
những người chung quanh. Hành giả Phật giáo lúc nào cũng sống hòa 
ái và khoan dung với mọi người chứ không phải lui vào rừng sâu núi 
thẳm xa lánh mọi người. Như vậy, muốn tu tập, trước hết phải có khả 
năng sống tốt đẹp với mọi người trước khi đi vào nơi vắng vẻ để tu tập 
thiển định thâm sâu, vì chính trong cuộc sinh hoạt với cộng đồng mình 
mới có cơ hội và điều kiện tu sửa giới hạnh của chính mình. Những lúc 
nào đến thời khắc tu tập thì mình cứ tu, nhưng trong cuộc sống hằng 
ngày chúng ta phải cố gắng sống tốt đẹp và hòa ái với mọi người. 
Theo Phật Giáo Nhìn Toàn Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, 
trước khi gia công thực hành những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập 
thiển định, điều chánh yếu là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn 
khổ kỷ cương, đặt hành động và lời nói trong giới luật. Giới luật trong 
Phật Giáo nhằm điều ngự thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, 
giới luật nhằm giúp lời nói và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh 
Đạo, ba chi liên hệ tới giới luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh 
mạng. Người muốn hành thiền có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ 
giới căn bản không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu 
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cũng như những chất cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, 
không tỉnh giác. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng giới luôn đóng vai trò cực kỳ 
quan trọng trong tu tập. Căn thiện được vun đắp do việc thọ trì giới 
luật, nếu thọ trì ngũ giới sẽ được tiếp tục sanh vào cõi người, nếu tu 
tập thập thiện sẽ được sanh vào cõi trời hay sanh làm quốc vương. Thật 
vậy, giới luật hình thành nền móng của sự tiến triển trên con đường 
chánh đạo. Nội dung của giới hạnh trong Phật giáo bao gồm cả chánh 
ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Giới luật trong Phật giáo có rất 
nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó là 
kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con 
người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất 
cả những điều học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục 
đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu 
cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định 
ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ 
nầy lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo 
Phật. Do đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những 
cảm xúc và tri thức của con người. Thiền sư Đơn Đồng Đại Nhẫn viết 
trong quyển 'Trở Về Vời Sự Tĩnh Lặng': "Tam Bảo trong Phật giáo Đệ 
tử nguyện quy-y Phật, nguyện quy-y Pháp, nguyện quy-y Tăng' là nền 
tảng của giới luật. Trong Phật giáo, giới luật không phải là một bộ luật 
đạo đức mà một ai đó hoặc điều gì đó bên ngoài chúng ta buộc chúng 
ta phải tuân theo. Giới luật là Phật tánh, là tính thần của vũ trụ. Thọ 
nhận giới luật là trao truyền một điều gì đó có ý nghĩa vượt lên trên sự 
hiểu biết của giác quan, như tỉnh thần của vũ trụ hay điều mà chúng ta 
gọi là Phật tánh. Những gì mà chúng ta chứng ngộ được qua thân thể 
và tâm thức được truyền từ thế hệ này qua thế hệ khác, ngoài tầm 
kiểm soát của chúng ta. Trải nghiệm sự chứng ngộ này, chúng ta có 
thể biết ơn sự cao cả như thế nào của cuộc sống con người. Dầu chúng 
ta biết hay không biết, dầu chúng ta muốn hay không muốn, tinh thân 
vũ trụ vẫn lưu truyền. Như thế chúng ta có thể học được tinh thần đích 
thực của nhân loại... Phật là vũ trụ và Pháp là giáo huấn từ vũ trụ, và 
Tăng già là một nhóm người làm cho vũ trụ và giáo huấn của nó sống 
động trong đời sống của chúng ta. Trong cuộc sống hằng ngày, chúng 
ta phải có chánh niệm về Phật, Pháp, Tăng, dầu chúng ta có hiểu hay 
không." 
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Vai Trò Của Giới Luật Trong Thiền Tập: Phật tử tu tập Thiền 
định là để huấn luyện tâm và kỷ luật tự giác bằng cách nhìn vào chính 
mình. Tu tập thiển định còn là tìm cách hiểu rõ bản chất của tâm và sử 
dụng nó một cách hữu hiệu trong cuộc sống hằng ngày, vì tâm là chìa 
khóa của hạnh phúc, mà cũng là chìa khóa của khổ đau phiển não. Tu 
tập thiển quán trong cuộc sống hằng ngày là giải thoát tinh thần ra 
khỏi những trói buộc của tư tưởng cũng như những nhiễm ô loạn động. 
Tu tập thiển quán là con đường trực tiếp nhất để đạt tới đại giác. Mục 
đích chủ yếu của sự tu tập thiển quán là đạt được cái tâm không vọng 
niệm nhưng vẫn tỉnh thức trước mọi sự mọi vật. Tuy nhiên, không dễ gì 
chúng ta có thể đạt được cái tâm không vọng niệm vì những vọng niệm 
ngàn đời luôn chế ngự tâm mình. Vì vậy, nếu chúng ta không có đủ 
kiên nhẫn, chúng ta sẽ bỏ cuộc giữa chừng không biết lúc nào. May 
mắn là trong Phật giáo chúng ta có tam tu Giới-Định-Huệ. Giới luật là 
những qui tắc căn bản trong đạo Phật. Giới được Đức Phật chế ra nhằm 
giúp Phật tử giữ mình khỏi tội lỗi cũng như không làm các việc ác. Tội 
lỗi phát sanh từ ba nghiệp thân, khẩu và ý. Giới sanh định, định sanh 
huệ. Với trí tuệ không gián đoạn chúng ta có thể đoạn trừ được tham 
sân sĩ và đạt đến giải thoát và an lạc. Trong Phật giáo, giới là luật 
pháp và quy tắc cho phép người Phật tử thuần thành hành động đúng 
trong mọi hoàn cảnh (pháp điều tiết thân tâm để ngăn ngừa cái ác gọi 
là luật, pháp giúp thích ứng với phép tác chân chính bên ngoài gọi là 
nghĩ). Giới có nghĩa là hạnh nguyện sống đời phạm hạnh cho Phật tử 
tại gia và xuất gia. Có 5 giới cho người tại gia, 250 cho Tỳ kheo, 348 
cho Tỳ kheo Ni và 58 giới Bồ Tát (gồm 48 giới khinh và 10 giới trọng). 
Đức Phật nhấn mạnh sự quan trọng của giới hạnh như phương tiện đi 
đến cứu cánh giải thoát rốt ráo (chân giải thoát) vì hành trì giới luật 
giúp phát triển định lực, nhờ định lực mà chúng ta thông hiểu giáo 
pháp, thông hiểu giáo pháp giúp chúng ta tận diệt tham sân si và tiến 
bộ trên con đường giác ngộ. Giới luật trong Phật giáo có rất nhiều và 
đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó là kiểm soát 
những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con người, hay nói 
khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất cả những điều 
học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục đích chánh hạnh 
nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu cánh, mà chỉ là 
phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định ngược lại là 
phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ nầy lần lượt 
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dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo Phật. Do 
đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những cẩm xúc 
và tri thức của con người. Đức Phật vạch ra cho hàng đệ tử của Ngài 
những cách để khắc phục tà hạnh về thân và khẩu. Theo Kinh Trường 
Bộ (Majjhima Nikaya), Đức Phật dạy: “Sau khi điều phục lời nói, đã 
chế ngự được các hành động của thân và tự làm cho mình thanh tịnh 
trong cách nuôi mạng, vị đệ tử tự đặt mình vào nếp sống giới hạnh. 
Như vậy vị ấy thọ trì và học tập các học giới, giữ giới một cách thận 
trọng, và thấy sự nguy hiểm trong những lỗi nhỏ nhặt. Trong khi tiết 
chế lời nói và hành động như vị ấy phải cố gắng phòng hộ các căn. Vì 
nếu vị ấy thiếu sự kiểm soát các căn của mình thì các tư duy bất thiện 
sẽ xâm nhập đầy tâm của mình. Thấy một sắc, nghe một âm thanh, 
vân vân... Vị ấy không thích thú, cũng không khó chịu với những đối 
tượng giác quan ấy, mà giữ lòng bình thản, bổ qua một bên mọi ưa 
ghét.” Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là những điều 
răn tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành thiện, sự 
quyết tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn hảo được 
đắp xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho chúng sanh. 
Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo dựng một xã hội 
châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất trí, điều hòa, 
thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. Giới là nền 
tảng vững chắc trong lối sống của người Phật tử. Người quyết tâm tu 
hành thiển định để phát trí huệ, phải phát tâm ưa thích giới đức, vì giới 
đức chính là yếu tố bồi dưỡng đời sống tâm linh, giúp cho tâm dễ dàng 
an trụ và tĩnh lặng. Người có tâm nguyện thành đạt trạng thái tâm 
trong sạch cao thượng nhất hằng thực hành pháp thiêu đốt dục vọng, 
chất liệu làm cho tâm ô nhiễm. Người ấy phải luôn suy tư rằng: “Kẻ 
khác có thể gây tổn thương, nhưng ta quyết không làm tổn thương ai; 
kẻ khác có thể sát sanh, nhưng ta quyết không sát hại sinh vật; kẻ khác 
có thể lấy vật không được cho, nhưng ta quyết không làm như vậy; kẻ 
khác có thể sống phóng túng lang chạ, nhưng ta quyết giữ mình trong 
sạch; kẻ khác có thể ăn nói giả dối đâm thọc, hay thô lỗ nhảm nhí, 
nhưng ta quyết luôn nói lời chân thật, đem lại hòa hợp, thuận thảo, 
những lời vô hại, những lời thanh nhã dịu hiển, đầy tình thương, những 
lời làm đẹp dạ, đúng lúc đúng nơi, đáng được ghi vào lòng, cũng như 
những lời hữu ích; kẻ khác có thể tham lam, nhưng ta sẽ không tham; 
kẻ khác có thể để tâm cong quẹo quàng xiên, nhưng ta luôn giữ tâm 
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ngay thẳng. Kỳ thật, tu tập giới luật cũng có nghĩa là tu tập chánh tư 
duy, chánh ngữ và chánh nghiệp, vân vân, vì giữ giới là tu tập chánh tư 
duy về lòng vị tha, từ ái, bất tổn hại; giữ giới là tu tập chánh ngữ để có 
thể kiểm soát giọng lưỡi tác hại của chính mình; giữ giới là tu tập 
chánh nghiệp bằng cách kểềm hãm không sát sanh, không trộm cắp dù 
trực tiếp hay gián tiếp, không tà dâm; giữ giới còn là tu tập chánh 
mạng, nghĩa là không sống bằng những phương tiện bất chính cũng như 
không thủ đắc tài sản một cách phi pháp. 


Vinaya in Buddhisimn 


L  A Sumunary 0ƒ the Vinaya in Buddhism: 

Pratimoksa, sila, or upalaksa (Vinaya) are the disciplines, or 
monastic rules; one of the three divisions of the Canon, or Tripitaka, 
and said to have been compiled by Upali. Also called Pratimoksa or 
Sutra of emancipation or part of the Vinaya-pitaka that contains 250 
precepts for bhiksus and 348 precepts for bhiksunis. These precepts are 
recited In an assembly of the whole Order of monks and/or nuns at 
every Uposatha or and this 1s the opportunity for the monks and nuns 
confess any violaftlons of these rules. However, the rules required a 
monk or nun who 1s gullty of any of these offenses Is required to 
confess the matter and submit to the appropriate discipline or penalty 
from the Order. According to Most Venerable Narada in The Buddha 
and His Teaching, the Vinaya Pitaka, which 1s regarded as the sheet 
anchor of the Holy Order, deals mainly with the rules and regulations 
of the Order of Bhikkhus and Bhikkhunis. For nearly twenty years after 
the enlightenment of the Buddha, no definite rules were laid down for 
the control and discipline of the Sangha. Subsequently as occasion 
arose, the Buddha promulgated rules for the future discipline of the 
Sangha. Vinaya Pitaka mentions In details (fully describes) reasons for 
the promulgation of rules, their various Implications, and specIfic 
Vinaya ceremonies of the Sangha. Besides the history of the gradual 
development of the Sasana from 1s very Inception, a brief account of 
the life and ministry of the Buddha, and details of the thee councils are 
some other additional relevant contents of the Vinaya Pitaka. In 


1639 


summary, Vinaya Pitaka reveals useful Iinformatlon about ancient 
history, Indian customs, ancient arts and sclences. 

Vinaya 1s a Sanksrit word which means “Disciplines”, “Laws”, or 
“Rules”. Vinaya 1s another name for Pratimoksa, sila, and upalaksa. 
The discipline, or monastic rules; one of the three divisions of the 
Canon, or Tripitaka, and said to have been compiled by Upall. Vinaya 
is concerned with the Rules oƒ Discipline governing ƒour cÏasses oƒ 
đisciples: The Vinaya Pitaka 1s the third division of the 'Tipitaka. It 1s 
concerned with the Rules of Discipline governing four classes of 
disciples (monks, nuns, upasaka and upasika). The Vinaya-pitaka 
consIsts of three par(s: sứ, Bhiksuvibhanga: Explanations of the 
Rules for Monks which consists of eight chapters. Para/ika: Final 
expulsion of monks who have been gulilty of murder, theft, sexual 
offences, usage of dana for personal or family expenses, and 
unsuifably extolled ther own sanctity. Sanghavashesha: Provisional 
expulsion of monks who have committed one of the thirteen principal 
faults, such as slander, Instigating dissatisfaction, touching a woman, 
and so on. 7Wwo Anivafa: Indetermined faults. Thirty cases oŸ giving up 
dishonestlyacqurred things like clothes, food, medicine, etc. inefy 
Patayantla sins: NInety cases of penance exerclses for minor 
violations such as lying, disobecience, 1nsults, etc. Fowur Prafideshaniya 
#nsẻ Four faults related to mealimes. Rules of Conducts or 
Shikshakaramiya: Manners. Seven rules ƒor the participation and 
seHlement of disputed questions that have been raisedl or 
Adhikarashamafhar guidelines for resoluton of conflicts. Fữsi, 
Bhiksunivibhanga: Explanatlons of the Rules for Nuns, which also 
consIsts of eipht chapters as for monks; however, regulations for nuns 
are considerably more numerous. Turd, the Khandhaka: Khandhaka 
confains regulations concerning darly life of monks and nuns as well as 
ceremonIes, rites, dress, food, behavior during rainy season retreat, ©fc. 
In Buddhism, Pratimoksa 1s also called Sutra of emancipation or part Of 
the Vinaya-pitaka that contains 250 precepts for bhiksus and 348 
precepts for bhiksunis. These preceptfs are recited in an assembly of the 
whole Order of monks and/or nuns at every Ủposatha or and this 1s the 
opportunity for the monks and nuns confess any violatlons of these 
rules. However, the rules required a monk or nun who 1s guilty of any 
of these offenses Is required to confess the matter and submit to the 
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appropriate discipline or penalty from the Order. Fouríh, Precepís for 
Lay People: Although vinayas for lay people were not recorded 1n the 
Pratimoksa, the Buddha did set out rules and ceremonIes, an InfuItIve 
apprehension of which, both written and unwritten, enables devotees to 
practice and act properly under all circumstances. In both forms of 
Buddhism, Theravada and Mahayana, the Buddha taught his disciples, 
especially lay-disciples to keep the Five Precepts. Although details are 
not øIven 1n the canonical texts, Buddhist teachers have offered many 
good Interpretations about these five precepts: not to KIlH, not to steal, 
not fo engage In improper sexual conduct, not to lie, and refrain from 
1nfOXICanIs. 


II. A Sunmunary 0ƒ the Vinaya in Buddhism: 

At the time of the Buddha, In the beginning a follower was 
accepted Into the Sangha, the Buddha talked to them with the simple 
words “Ehi-bhikku” (Come, O monk)! But as numbers grew and the 
commumity dispersed, regulations were established by the Buddha. 
Every Buddhist undertakes the “FIive Precepts” In the cultivation of the 
moral life, and monks and nuns follow follow five additional precepts, 
which are elaborated as training rules and referred to collectively as 
the “Pratimoksa.” The five additional precepts are to abstainn from 
eating after midday, from dancing and singing, from personal 
adornments, from using hiph seats or beds, and from handling gold or 
sllver. Later, situations arlsed so the number of rules In the 
“Pratimoksa” varles among the different traditions, although there 1s a 
common core of approximately 150. Nowadays, in Mahayana and 
Sangha Bhiksu traditions, there are about 250 rules for monks and 348 
for nuns; while in the Theravadin tradition, there are 227 rules for 
monks and 311 for nuns. In all traditions, both Mahayana, Including 
Sangha Bhiksu and Theravada, every fortnight these rules are reciIted 
communally, providing an occasion for the members of the Sangha to 
confess and breaches. 

The worldly way 1s outgoing exuberant; the way of the devoted 
Buddhist's life 1s restrained and confrolled. Constantly work agaInst 
the grain, against the old habits; eat, speak, and sleep little. IÝ we are 
lazy, raise energy. If we feel we can not endure, raise patlence. lf we 
like the body and feel attached to 1t, learn to see 1t as unclean. Virtue 
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or following precepts, and concentration or meditation are aids to the 
practice. They make the mind calm and restrained. But outward 
restraint 1s only a convention, a tool to help gain Iinner coolness. We 
may keep our eyes cast down, but still our mind may be distracted by 
whatever enters our field of vision. Perhaps we feel that this life 1s too 
difficult, that we Just can not do 1t. But the more clearly we understand 
the truth of things, the more Iincentive we wIll have. Keep our 
mindfulness sharp. In daily activity, the Important point 1s Intenfion. ; 
know what we are doing and know how we feel about it. Learn to 
know the mind that clings to Ideas of purity and bad karma, burdens 
Ifself with doubt and excessive fear of wrongdoing. This, foo, 1s 
attachment. We must know moderation In our daily needs. Robes need 
not be of fine material, they are merely to protect the body. Food 1s 
merely to sustain us. The Path constantly opposes defilements and 
habitual desires. 

Basic precepts, commandments, discipline, prohIbition, morality, or 
rules in Buddhism. Precepts are desipned by the Buddha to help 
Buddhists guard against transgressions and stop evil. Transgressions 
spring from the three karmas of body, speech and mind. Observe moral 
precepts develops concenfration. Concentration leads to understanding. 
Continuous Understanding means wisdom that enables us to eliminate 
greed, anger, and Ignorance and to obtain liberation, peace and Joy. 
Rules and ceremonlies, an Intuitive apprehension of which, both written 
and unwritten, enables devotees to practice and act properly under all 
circumstances. Precepts mean vows of moral conduct taken by lay and 
ordained Buddhists. There are five vows for lay people, 250 for fully 
ordained monks, 348 for fully ordained nuns, 58 for Bodhisattvas (48 
minor and 10 major). The Buddha emphasized the Iimportance of 
morals as a means to achieve the end of real freedom for observing 
moral precepts develops concentraton. Concentration leads to 
understanding. Continuous understanding means wisdom that enables 
us to eliminate greed, anger, and Ignorance and to advance and obfain 
liberation, peace and Joy. 

Secondary commandments, deriving from the mandate of Buddha, 
1.e. against drinking wine, as opposed to a commandment based on the 
pnmary laws of human nature, 1.e., against murder. The moral code 
taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
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Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in 1tself, but a means, 
for 1t alds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquisition of wIsdom (panna), true wisdom, which in turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and WIsdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and Intellect. The Buddha points out to his disciples the 
ways Of overcoming verbal and physical 1ll behavior. According to the 
Maljjihima Nikaya, the Buddha taught: “Having tamed his tongue, 
having confrolled his bodily actions and made himself pure in the way 
he earns his living, the disciple establishes himself well in moral habits. 
Thus he trains himself In the essential precepts of restraint observing 
them scrupulously and seeing danger In the slightest fault. While thus 
restraining himself in word and deed he tries to guard the doors of the 
senses, for If he lacks control over his senses unhealthy thoughts are 
bound to filI his mind. Seeing a form, hearing a sound, and so on, he 1s 
neither attracted nor repelled by such sense objects, but maintains 
balance, putting away all likes and dislikes.” 

The code of conduct set forth by the Buddha 1s not a set oŸ mere 
negative prohibitions, but an affirmation of doing good, a career paved 
with good Intentions for the welfae of happiness of mankind. These 
moral principles aim at making society secure by promoting unIty, 
harmony and mutual understanding among people. This code of 
conduct 1s the stepping-stone to the Buddhist way of life. It is the basIs 
for mental development. One who 1s intent on meditaton or 
concentration of mind should develop a love of virtue that nourIshes 
mental life makes 1t steady and calm. This searcher of highest purity of 
mind practises the burning out of the passions. He should always think: 
“Other may harm, but I wIll become harmless; others may slay living 
beings, but I will become a non-slayer; others may wrongly take things, 
but I wIll not; others may live unchaste, but I will live pure; other may 
slander, talk harshly, indulge In gossip, but I wIll talk only words that 
promote concord, harmless words, agreeable to the ear, full of love, 
heart pleasing, courteous, worthy of being borne In mind, timely, fit to 
the point; other may be covetous, but I will not covet; others may 
mentally lay hold of things awry, but I wIll lay mental hold of things 
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fully aright.” In fact, observation of morality also means cultivation or 
exercse of ripht thoughts of altruism, loving-kindness and 
harmlessness; observation of morality also means cultivation of the 
right speech because that enables one to control one”s  mischievous 
tongue; right action by refraining from killing sentient beings, and from 
sexual misconduct; and right livelihood which should be free from 
exploitation misappropriation or any illegal means of acquiring wealth 
OT DFOD€Tty. 

According to the Mahaparinibbana Suta and the Sangiti Sufft4 ïm 
the Long Discourses oƒ the Buddha, there are five dangers to the 
uúimmoral through lapsing from moradlity (bad morality or ƒallure ín 
morality): First, precept breaker suffers great loss of property through 
neglecting his affalrs. Second, precept breaker gets bad reputation for 
Immorality and misconduct. 7#zrd,¿ whatever assembly the precept 
breaker approaches, whether of Khattiyas, Bramins, Ascetics, or 
Householders, he does so differently and shyly. #ourth, at the end of 
his life, he dies confused. #7/?h, after death, at the breaking up of the 
body, he arises In an evil state, a bad fate, in suffering and hell. Also 
according to the Mahaparinibbana Sutta and the Sangtti Sutft4 im the 
Long Discourses oƒ the Buddha, there are ƒive qdVvantages fo one oŸ 
good moralify and oƒ success ín moralty: First, through_ careful 
aftention to his affairs, he gains mụch wealth. Second, precept keeper 
gefs a good reputation for morality and good conduct. 7rd, whatever 
assembly he approaches, whether of Khattiyas, Brahmins, Ascetics, or 
Householders, he does so with confidence and assurance. Fowrth, at the 
end of his life, he dies unconfused. #7/h, after death, at breaking up of 
the body, he arises 1n a good place, a heavenly world. According to the 
Uttarasanghati Sutra, there are five benefits ƒor the virtHous in the 
perfecting oƒ virtue: Firsf, one who 1s virtuous, possessed of virtue, 
comes Into a large fortune as consequence of diligence. Second, one 
who Is virftIous, possessed of virtue, a falr name 1s spread abroad. 
Third, one who 1s virtuous, possessed of virtue, enfers an assembly of 
Khattiyas, Brahmans, householders or ascelics without fear or 
hesitation. our?h, one who 1s virtuous, dies unconfused. 7h, one who 
1S VIrtUous, possessed of virtue, on the break up of the body after death, 
reappears In a happy destiny or In the heavenly world. ïn (he 
Dharmapada Sutra, the Buddha taughi: '“he scent of flowers does not 
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blow against the wind, nor does the fraprance of sandalwood and 
Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows agaInst the wind; the 
virtuous man pervades every direction (Dharmapada 54). Of litle 
account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these 
kímds of fragrance, the fragprance of virtue 1s by far the best 
(Dharmapada 55). Of litle account 1s the fragrance of sandal; the 
Íragrance of the virtuous rises up to the gods as the highest 
(Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who are virtuous, 
careful in living and freed by right knowledge (Dharmapada 57). To be 
virtue until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s pleasant; to 
aftain wisdom 1s pleasant; not to do evil 1s pleasant (Dharmapada 333). 
In Buddhism, there 1s no so-called cultivation without discipline, 
and also there 1s no Dharma without discipline. Precepts are rules 
which keep us from committing offenses. Precepts are considered as 
cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, lust, and lying. Although there are 
varlous kinds of precepts, 1.e., the five precepts, the ten precepts, the 
Bodhisattva precepts, etc, the fÍive precepts are the most basic. 
Learning by commandmehnts 1s one of the three Important practices of 
all Buddhists. The other two are meditation and wisdom. Learning by 
the commandments or prohibiftlons, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. According to Bhikkhu 
Piyadassi Mahathera In The Spetrum of Buddhism, it is essential for us 
to đdiscipline ourselves In speech and action before we undertake the 
arduous task of trainng our mind through meditation. The aim of 
Buddhism morality 1s the control of our verbal and physical action, in 
other words, purity of speech and action. This 1s called training In 
virtue. Three factors of the Noble Eightfold Path form the Buddhsit 
code of conduct. They are ripht speech, ripht action, and right 
livelihood. If you wish to be successful in medifation practice, you 
should try to observe at least the five basic precepts of moralIty, 
abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, Including narcotic drugs that 
cause Infoxication and heedlessness. According to the Potaliya Sutta In 
the Middle Length Discourses of the Buddha, there are eipht things in 
the Noble One”s Discipline that lead to the cutting off of affatrs: “With 
the support of the non-killing of living beings, the killing of living 
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beIngs 1s to be abandoned.” So It was said. And with reference to what 
was this said? Here a noble disciple considers thus: “I am practicing the 
way to abandoning and cutting off of those fetters because of which I 
might ki living beings. If I were to kill living beings, [ would blame 
myself for doïng so; the wise, having Iinvestigated, would censure me 
for doïng so; and on the dissolution of the body, after death, because of 
kiling living beings an unhappy destination would be expected. But 
this killing of living beings 1s 1fself a fetter and a hindrance. And while 
tainfs, vexation, and fever might arise through the kiling of living 
beings, there are no taiInfs, vexation, and fever in one who abstains 
from killing living beings.` So 1t Is with reference to this that it Wwas 
said: “With the support of the non-killing of living beings, the killing of 
living beings ¡s to be abandoned.": “Y cứ không sát sanh, sát sanh cần 
phải từ bỏ”. “With the support of taking only what is given, the taking 
of what Is not given 1s to be abandoned.” (the rest remains the same as 
1n the above). “With the support of truthful speech, false speech 1s to be 
abandoned.” (the rest remains the same as the above). “W¡th the 
support unmalicious speech, malicious speech 1s to be abandoned.” (the 
rest remains the same as the above). “With the support of refraining 
Írom rapacious greed, rapacious greed 1s to be abandoned.” (the rest 
remains the same as the above). “With the support of refraining from 
spIteful scolding, spiteful scolding 1s to be abandoned.” (the rest 
remains the same as the above). “With the support of refraining from 
angry despair, angry despalr 1s to be abandoned.” (the rest remains the 
same as the above). “With the support of non-arrogance, arrogance 1s 
to be abandoned.” (the rest remains the same as the above). 


LII Roles oƒ Precepts in Buddhist CulfivaHion: 

Summaries 0ƒ Role of Precepfs im Buddhist Culfvafion: In 
Buddhism, there 1s no so-called cultivation without discipline, and also 
there 1s no Dharma without discipline. Precepts are rules which keep us 
from committing offenses. For Buddhist practitloners, precepfs are 
considered as cages to capture the thieves of greed, anger, stupidIty, 
prnde, doubt, wrong views, killing, stealing, lust, and lying. Although 
there are the FIve Precepts, the Ten Precepts, the Bodhisattva 
Precepts, and so on, the FIive Precepts are the most fundamernfal. They 
are: do not kill, do not steal, do not engaøge 1n sexual misconduct, do not 
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engage In false speech, and do not consume 1ntoxIcanfs. If one can hold 
the precepts, one will not make transgressions. Learnng by 
commandments Is one of the three Important practices of all Buddhists. 
The other two are meditaion and wisdom. Learnng by the 
commandments or prohibitions, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. Morality 1s one of the 
most Important factors 1n meditaton. Especially for Buddhist 
practiioners, virtues also include compassion, loving-kindness, modest, 
patIlence, tolerance, courage, and gratitude, and so on. A good Buddhist 
practitioner 1s needed to be a good virtue one, and cultivation progress 
Is valued from the cultivators behavior toward people around. 
Buddhist practiioners always live peacefully and tolerantly with 
people, not retreat in deep Jungle to be away from people. Therefore, 
1n order fo cultivate, first of all, we must be able to live together with 
everyone before turning Info solitude life for deep meditation. While 
living In the community, we have chances and conditions to Improve 
our morality. Beside the times of practicing, we use the rest of our time 
to live nicely and kindly to people. According to Bhikkhu Piyadassi 
Mahathera in The Spetrum of Buddhism, 1t 1s essential for us to 
discipline ourselves In speech and action before we undertake the 
arduous task of trainng our mind through meditation. The aim of 
Buddhism morality 1s the control of our verbal and physical action, in 
other words, purity of speech and action. This 1s called training In 
virtue. Three factors of the Noble Eightfold Path form the Buddhsit 
code of conduct. They are ripht speech, ripht action, and right 
livelihood. If you wish to be successful in medifation practice, you 
should try to observe at least the five basic precepts of morality, 
abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, Including narcotic drugs that 
cause Intoxication and heedlessness. 

Buddhist practitioners should always remember that sila plays an 
extremely Important role In cultivation. The good root of keeping the 
commandments, from which springs the power for one who keeps the 
five to be reborn as a man; or for one who keeps the ten to be reborn in 
the heaven, or as a king. As a matter of fact, sila or morality forms the 
foundatlon of further progress on the right path. The contents of 
morality in Buddhism compose of right speech, right action, and right 
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livelihood. The moral code taught in Buddhism 1s very vast and varied 
and yet the function of Buddhist morality 1s one and not many. Ít 1s the 
control of man”s verbal and phystcal actlons. All morals set forth In 
Buddhism lead to this end, virtuous behavior, yet moral code 1s not an 
end In I(self, but a means, for 1t aids concentration (samadhn). SamadhI, 
on the other hand, 1s a means to the acquisition of wisdom (panna), true 
wisdom, which In turn brings about deliverance of mind, the final goal 
of the teaching of the Buddha. Virtue, Concentration, and Wisdom 
therefore 1s a blending of man”s emotions and Intellect. Dainin Katagtri 
wrote in Returning to Silence: "The Triple Treasure in Buddhism, 'I 
take refuge in the Buddha, I take refuge In the Dharma, I take refuge 
in the Sangha, 1s the foundation of the precepts. The precep(s In 
Buddhism are not a moral code that someone or something outside 
ourselves demands that we follow. The precepts are the Buddha- 
nature, the spirit of the universe. To receive the precepfs 1s to transmIit 
something significant beyond the understanding of our sense, such as 
the spirit of the universe or what we call Buddha-nature. What we have 
awakened to, deeply, through our body and mind, 1s transmitted from 
øeneration fo generation, beyond our control. Having experienced this 
awakening, we can appreciate how sublime human life 1s. Whether we 
know 1t or not, or whether we like 1t or not, the spirit of the unIverse 1s 
transmitted. So we all can learn what the real spirit of a human beIng 
1s... Buddha 1s the universe and Dharma 1s the teaching from the 
universe, and Sangha 1s the group of people who make the unIverse 
and 1ts teaching alive In thetr lives. In our everyday life we must be 
mindful of the Buddha, Dharma and Sangha whether we understand 
this or not." 

Roles 0ƒ Precepfs im Miedtaion Pracfice: Buddhists practise 
mediftation for mind-trainng and self-discipline by looking within 
ourselves. To meditate 1s also to try to understand the nature of the 
mind and to use 1t effectively in daily life. The mind 1s the key to 
happiness, and also the key to sufferings. To pracftice meditation and 
meditation daily will help free the mind from bondage to any thought- 
fetters, defilements, as well as distractions in daily life. Practicing 
mediftaion and contemplaton 1s the most direct way to reach 
enliehtenment. The main purpose of practicing mediation and 
contemplation 1s to gain a mind without thoughts, but with awaking on 
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everything. However, It 1s not easy to achieve a thoughtless mind 
because of long lasting thoughts that always occupy our minds. Thus, If 
we are not patlent enouph, we might give up any time. Lucklly, in 
Buddhism we have the three studiles of Precept-Concentration- 
Wisdom. Basic precepts, commandments, discipline, prohibition, 
morality, or rules in Buddhism. Precepts are designed by the Buddha to 
help Buddhists guard against transgressions and stop vi. 
'Transgressions spring from the three karmas of body, speech and mind. 
Observe moral precepts develops concentration. Concentration leads to 
understanding. Continuous Ùnderstanding means wisdom that enables 
us fo eliminate greed, anger, and ignorance and to obtain liberation, 
peace and Joy. In Buddhism, desciplines are rules and ceremonies, an 
intuitive apprehension of which, both written and unwritten, enables 
devotees to practfice and act properly under all circumstances. Precepts 
mean vows of moral conduct taken by lay and ordained Buddhists. 
There are five vows for lay people, 250 for fully ordained monks, 348 
for fully ordained nuns, 58 for Bodhisattvas (48 minor and 10 maJor). 
The Buddha emphasized the importance of morals as a means to 
achieve the end of real freedom for observing moral precepts develops 
concentration. Concentraton leads to understanding. Continuous 
understanding means wisdom that enables us to eliminate greed, anger, 
and Ignorance and to advance and obtain liberation, peace and Joy. The 
moral code taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the 
function of Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of 
man”s verbal and physical actions. All morals set forth in Buddhism 
lead to this end, virtuous behavior, yet moral code 1s not an end In 
1tself, but a means, for 1t aids concenfration (samadhn). Samadhi, on the 
other hand, Is a means to the acquisiion of wisdom (panna), true 
wisdom, which In turn brings about deliverance of mind, the final goal 
of the teaching of the Buddha. Virtue, Concentration, and Wisdom 
therefore 1s a blending of man”s emotions and I1ntellect. The Buddha 
poInts out to his disciples the ways of overcoming verbal and physical 
1ll behavior. According to the Majjhima Nikaya, the Buddha taught: 
“Having tamed his tongue, having controlled his bodily actions and 
made himself pure In the way he earns his living, the disciple 
establishes himself well in moral habits. Thus he trains himself in the 
essential precepts of restraint observing them scrupulously and seeing 
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danger In the slipghtest fault. While thus restraining himself in word and 
deed he tries to guard the doors of the senses, for If he lacks control 
over his senses unhealthy thoughts are bound to fill his mind. Seeing a 
form, hearing a sound, and so on, he 1s neither attracted nor repelled by 
such sense obJects, but maintains balance, putting away all likes and 
dislikes.” The code of conduct set forth by the Buddha 1s not a set of 
mere negative prohibitions, but an affirmation of doing good things, a 
career paved with good intentions for the welfae of happiness of 
mankind. These moral principles aim at making soclety secure by 
promoting unity, harmony and mutual understanding among people. 
Thịs code of conduct 1s the stepping-stone to the Buddhist way of lIfe. 
It is the basis for mental development. One who 1s Intent on meditation 
Or concentration of mind should develop a love of virtue that nourIshes 
mental life makes 1t steady and calm. This searcher of highest purity of 
mind practises the burning out of the passions. He should always think: 
“Other may harm, but [ will become harmless; others may slay living 
beIngs, but I will become a non-slayer; others may wrongly take things, 
but I wIll not; others may live unchaste, but I will live pure; other may 
slander, talk harshly, indulge In gossip, but I wIll talk only words that 
promote concord, harmless words, agreeable to the ear, full of love, 
heart pleasing, courteous, worthy of being borne In mind, timely, fit to 
the point; other may be covetous, but I will not covet; others may 
mentally lay hold of things awry, but [ wIll lay mental hold of things 
fully aright.” In fact, observation of morality also means cultivation or 
exercse of ripht thoughts of altruism, loving-kindness and 
harmlessness; observation of morality also means cultivation of the 
right speech because that enables one to conftrol one”s mischievous 
tongue; right action by refraining from killing sentient beings, and from 
sexual misconduct; and right livelihood which should be free from 
exploitation misappropriation or any Illegal means of acquiring wealth 
OT DFOD€Tty. 
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Chương Năm Mươi 
Chapter FỰffy 


Bát Nhã Trong Giáo Thuyết Phật Giáo 


“Prajna” thường được dịch là “tri thức” trong Anh ngữ, nhưng chính 
xác hơn phải dịch là “trực giác.” Đôi khi từ này cũng được dịch là “trí 
tuệ siêu việt.” Sự thực thì ngay cả khi chúng ta có một trực giác, đối 
tượng vẫn cứ ở trước mặt chúng ta và chúng ta cảm nhận nó, hay thấy 
nó. Ở đây có sự lưỡng phân chủ thể và đối tượng. Trong “Bát Nhã” sự 
lưỡng phân này không còn hiện hữu. Bát Nhã không quan tâm đến các 
đối tượng hữu hạn như thế; chính là toàn thể tính của những sự vật tự ý 
thức được như thế. và cái toàn thể tính này không hề bị giới hạn. Một 
toàn thể tính vô hạn vượt qua tầm hiểu biết của phàm phu chúng ta. 
Nhưng trực giác Bát Nhã là thứ trực giác tổng thể “không thể hiểu biết 
được bằng trí của phàm phu” về cái vô hạn này, là một cái gì không 
bao giờ có thể xảy ra trong kinh nghiệm hằng ngày của chúng ta trong 
những đối tượng hay biến cố hữu hạn. Do đó, nói cách khác, Bát Nhã 
chỉ có thể xảy ra khi các đối tượng hữu hạn của cảm quan và trí năng 
đồng nhất với chính cái vô hạn. Thay vì nói rằng vô hạn tự thấy mình 
trong chính mình, nói rằng một đối tượng còn bị coi là hữu hạn, thuộc 
về thế giới lưỡng phân của chủ thể và đối tượng, được tri giác bởi Bát 
Nhã từ quan điểm vô hạn, như thế gần gũi với kinh nghiệm con người 
của chúng ta hơn nhiều. Nói một cách tượng trưng, hữu hạn lúc ấy tự 
thấy mình phản chiếu trong chiếc gương của vô hạn. Trí năng cho 
chúng ta biết rằng đối tượng hữu hạn, nhưng Bát Nhã chống lại, tuyên 
bố nó là cái vô hạn, vượt qua phạm vi của tương đối. Nói theo bản thể 
luận, điều này có nghĩa là tất cả những đối tượng hay hữu thể hữu hạn 
có được là bởi cái vô hạn làm nền tảng cho chúng, hay những đối 
tượng tương đối giới hạn trong phạm vi của vô hạn mà không có nó 
chúng chẳng có dây neo gì cả. Có hai loại Bát Nhã. Thứ nhất là thế 
gian Bát nhã. Thứ hai là xuất thế gian Bát nhã. Lại có thực tướng bát 
nhã và quán chiếu bát nhã. Thực tướng bát nhã là phần đầu của Bát 
Nhã Ba La Mật hay trí tuệ gốc. Quán chiếu Bát nhã là phần thứ nhì 
của Bát Nhã Ba La Mật hay trí tuệ đạt được qua tu tập. Lại có cộng 
bát nhã và bất cộng bát nhã. Cộng bát Nhã là ba giai đoạn của Thanh 
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văn, Duyên giác và Bồ Tát. Bất cộng bát nhã là loại bát nhã của học 
thuyết toàn thiện Bồ Tát. Bát nhã có nghĩa là Trí tuệ khiến chúng sanh 
có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong 
lục ba la mật, là phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự 
thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan 
bóng tối của si mê, tà kiến và sai lạc. Có ba loại Bát Nhã. Thứ nhất là 
thực tướng bát nhã, tức là trí huệ đạt được khi đã đáo bỉ ngạn. Thứ nhì 
là quán chiếu bát nhã, tức là phần hai của trí huệ Bát Nhã. Đây là trí 
huệ cần thiết khi thật sự đáo bỉ ngạn. Thứ ba là phương tiện Bát Nhã 
(Văn tự Bát nhã), hay là trí huệ hiểu biết chư pháp giả tạm và luôn 
thay đổi. Đây là trí huệ cần thiết đưa đến ý hướng “Đáo Bỉ Ngạn”. 
Tưởng cũng nên nhớ rằng thời kỳ Bát Nhã hay Liên Hoa là một 
trong năm thời giáo thuyết của Đức Phật. Thời Bát Nhã chủ yếu giảng 
Viên giáo nhưng còn liên hệ Thông giáo và Biệt giáo. Do đó nó chưa 
hoàn toàn viên mãn. Trong 22 năm của thời kỳ nầy, Đức Phật thuyết 
giảng giáo pháp Đại Thừa ở cấp cao hơn và bác bỏ sự luyến chấp Tiểu 
Đại của các hàng đệ tử. Đức Phật đã giảng về tính hư không trong 
Kinh Bát Nhã. “PraJna” thường được dịch là “tri thức” trong Anh ngữ, 
nhưng chính xác hơn phải dịch là “trực giác.” Đôi khi từ này cũng được 
dịch là “trí tuệ siêu việt.” Sự thực thì ngay cả khi chúng ta có một trực 
giác, đối tượng vẫn cứ ở trước mặt chúng ta và chúng ta cảm nhận nó, 
hay thấy nó. Ở đây có sự lưỡng phân chủ thể và đối tượng. Trong “Bát 
Nhã” sự lưỡng phân này không còn hiện hữu. Bát Nhã không quan tâm 
đến các đối tượng hữu hạn như thế; chính là toàn thể tính của những sự 
vật tự ý thức được như thế. và cái toàn thể tính này không hề bị giới 
hạn. Một toàn thể tính vô hạn vượt qua tầm hiểu biết của phàm phu 
chúng ta. Nhưng trực giác Bát Nhã là thứ trực giác tổng thể “không thể 
hiểu biết được bằng trí của phàm phu” về cái vô hạn này, là một cái gì 
không bao giờ có thể xảy ra trong kinh nghiệm hằng ngày của chúng ta 
trong những đối tượng hay biến cố hữu hạn. Do đó, nói cách khác, Bát 
Nhã chỉ có thể xảy ra khi các đối tượng hữu hạn của cảm quan và trí 
năng đồng nhất với chính cái vô hạn. Thay vì nói rằng vô hạn tự thấy 
mình trong chính mình, nói rằng một đối tượng còn bị coi là hữu hạn, 
thuộc về thế giới lưỡng phân của chủ thể và đối tượng, được tri giác 
bởi Bát Nhã từ quan điểm vô hạn, như thế gần gũi với kinh nghiệm con 
người của chúng ta hơn nhiều. Nói một cách tượng trưng, hữu hạn lúc 
ấy tự thấy mình phản chiếu trong chiếc gương của vô hạn. Trí năng cho 
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chúng ta biết rằng đối tượng hữu hạn, nhưng Bát Nhã chống lại, tuyên 
bố nó là cái vô hạn, vượt qua phạm vi của tương đối. Nói theo bản thể 
luận, điều này có nghĩa là tất cả những đối tượng hay hữu thể hữu hạn 
có được là bởi cái vô hạn làm nên tảng cho chúng, hay những đối 
tượng tương đối giới hạn trong phạm vi của vô hạn mà không có nó 
chúng chẳng có dây neo gì cả. 

Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Này thiện tri 
thức, “Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật” là tiếng Phạn, dịch là đại trí tuệ 
đến bờ kia, nó phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. Miệng 
tụng mà tâm chẳng hành như huyễn như hóa, như sương, như điển. 
Miệng niệm mà tâm hành ắt tâm và miệng hợp nhau, bản tánh là Phật, 
ha tánh không riêng có Phật. Này thiện tri thức, sao gọi là Bát Nhã? 
Bát Nhã nghĩa là “trí tuệ.” Tất cả chỗ, tất cả thời, mỗi niệm không 
ngu, thường hành trí huệ tức là Bát Nhã hạnh. Một niệm ngu khởi lên, 
tức là Bát Nhã bặt. Một niệm trí khởi lên, tức là Bát Nhã sanh. Người 
đời ngu mê không thấy Bát Nhã, miệng nói Bát Nhã mà trong tâm 
thường ngu, thường tự nói ta tu Bát Nhã, niệm niệm nói không nhưng 
không biết được chơn không. Bát Nhã không có hình tướng, tâm trí tuệ 
ấy vậy. Nếu khởi hiểu như thế tức gọi là Bát Nhã trí. “Prajna” là từ 
Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ (ý thức hay trí năng). Có ba loại bát nhã: 
thật tướng, quán chiếu và văn tự. Bát Nhã còn có nghĩa là thực lực 
nhận thức rõ ràng sự vật và những nguyên tắc căn bản của chúng cũng 
như xác quyết những gì còn nghi ngờ. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả 
chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không gì cao 
hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Bát Nhã hay 
cái biết siêu việt nghĩa là ý thức hay trí năng (Transcendental 
knowledge). Theo Phật giáo Đại thừa, do trí năng trực giác và trực 
tiếp, chứ không phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm 
phu mà con người có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng 
đồng nghĩa với thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp 
chúng ta chuyển hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, 
chứ không ở lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. 

Phật tử chơn thuần, bất cứ ở đâu và bất cứ lúc nào, từng hành động 
của chúng ta phải luôn khế hợp với “trí tuệ Bát Nhã”. Phàm phu luôn 
khoe khoang nơi miệng, nhưng tâm trí lại mê mờ. Đây là một trong ba 
loại Bát Nhã, lấy trí tuệ quán chiếu cái lý thực tướng hay nhờ thiển 
quán mà giác ngộ được chân lý, vì đây là trí tuệ giải thoát hay Bát 
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Nhã Ba La Mật là mẹ của chư Phật. Bát nhã là ngọn đao trí tuệ có khả 
năng cắt đứt phiển não và ác nghiệp. Bát Nhã là sự hiểu biết trực giác. 
Nói chung, từ này chỉ sự phát triển sự hiểu biết trực giác là ý niệm chủ 
yếu trong Phật giáo. Theo Phật giáo Đại thừa, “bát nhã ba la mật” là 
ba la mật thứ sáu trong sáu ba la mật mà một vị Bồ Tát tu hành trên 
đường đi đến Phật quả, và do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không 
phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người 
có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với 
thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển 
hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở 
lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. Bát Nhã là sự thấy biết 
bất thình lình. Bát Nhã quả thật là một thuật ngữ biện chứng chỉ cái 
tiến trình tri thức đặc biệt được biết đến như là “thấy bất thình lình,” 
hay “bỗng thấy,” “chợt thấy,” không theo bất cứ một định luật hay lý 
luận nào; vì khi Bát Nhã vận hành thì người ta tự thấy cái không của 
vạn hữu một cách bất ngờ và kỳ diệu. Điều này xảy ra một cách bất 
thần và không do kết quả của lý luận, mà vào lúc ấy lý luận như bị 
quên lãng, và nói theo cách tâm lý, đó là vào lúc năng lực của ý chí đi 
đến chỗ thành tựu. Cái dụng của Bát Nhã mâu thuẫn với tất cả những 
gì chúng ta có thể nhận thức về thế giới này; nó thuộc về một trật tự 
hoàn toàn khác với trật tự của cuộc sống bình thường của chúng ta. 
Nhưng điều này không có nghĩa Bát Nhã là một cái gì đó hoàn toàn 
cách biệt với đời sống, với tư tưởng chúng ta, một cái gì đó phải đến 
với chúng ta từ cái nguồn nào đó không biết và không thể biết được, 
bằng phép lạ. Nếu vậy, Bát Nhã sẽ không thể có lợi ích gì cho chúng 
ta và chúng ta không thể đạt được giải thoát. Quả thật vai trò của Bát 
Nhã là bất liên tục và nó làm gián đoạn bước tiến của suy luận hợp lý, 
nhưng Bát Nhã không ngừng hiện diện dưới sự suy luận này và nếu 
không có nó chúng ta không thể suy luận gì cả. Cùng một lúc Bát Nhã 
vừa ở trên vừa ở trong quá trình suy luận. Về hình thức mà nói, điều 
này mâu thuẫn, nhưng sự thật do chính mâu thuẫn này khả hữu cũng do 
Bát Nhã đem lại. 

Hầu như tất cả văn học tôn giáo đều chứa đầy những mâu thuẫn, 
phi lý và nghịch lý, và không bao giờ có thể có được, và đòi hỏi tin và 
chấp nhận những thứ ấy như là chân lý mặc khải, chính là vì tri thức 
tôn giáo đặt căn bản trên sự vận hành của Bát Nhã. Một khi người ta 
thích quan điểm Bát Nhã thì tất cả những phi lý cốt yếu của tôn giáo 
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trở nên có thể hiểu được. Nó giống như một mẩu chuyện châm biếm 
hay cần phải thưởng thức. Trên mặt phải của nó phơi ra một sự lộn xộn 
hầu như khó tin của cái đẹp, và người nhận thức sẽ không vượt qua 
được những sợi chỉ rối beng. Nhưng ngay khi câu chuyện châm biếm bị 
đảo ngược thì tánh cách phức tạp và thần tình của cái đẹp ấy hiện ra. 
Bát Nhã gồm trong sự đảo ngược này. Cho đến bây giờ con mắt nhận 
thức bể mặt của cái áo, bề mặt duy nhất mà nó thường cho phép chúng 
ta quan sát. Bây giờ bỗng nhiên cái áo bị lộn trái, chiều hướng của cái 
thấy thình lình bị gián đoạn, không có sự liên tục nào của cái nhìn. Tuy 
nhiên do sự gián đoạn này, toàn bộ cấu trúc của cuộc sống bỗng nhiên 
được nhận thức, đó là “thấy trong tự tánh.” Chính Bát Nhã đặt những 
bàn tay của nó lên “Tánh Không,” hay “Chơn Như,” hay “Tự Tánh.” 
Và bàn tay này không đặt lên cái mà nó hình như hiện hữu. Điều này 
rõ ràng phát sinh từ cái mà chúng ta đã nói quan hệ đến những sự việc 
tương đối. Cho rằng tự tánh ở bên kia lãnh vực ngự trị của thế giới 
tương đối, sự nắm lấy nó bằng Bát Nhã không thể có nghĩa theo nghĩa 
thông thường của thuật ngữ này. Nắm lấy mà không phải là nắm lấy, 
sự xác quyết không thể tránh được nghịch lý. Theo thuật ngữ Phật 
giáo, sự nắm lấy này có hiệu quả bằng sự không phân biệt, nghĩa là 
bằng sự phân biệt có tính cách không phân biệt. Cái quá trình đột 
nhiên, gián đoạn, nó là một hành động của tâm, nhưng hành động này, 
dù rằng không phải là không có ý thức, phát sinh từ chính tự tánh, tức 
là vô nệm. 

Ngày nào đó Bát Nhã phải được phát khởi trong tự tánh; vì chừng 
nào chúng ta chưa có kinh nghiệm này thì không bao giờ chúng ta có 
được cơ hội biết Phật, không những chỉ nơi bản thân chúng ta mà còn 
nơi những người khác nữa. Nhưng sự phát khởi này không phải là một 
hành động đặc thù thành tựu trong lãnh vực ngự trị của ý thức thực 
nghiệm, và việc này cũng có thể đem so sánh với phản ảnh của mặt 
trăng trong dòng suối; nó không phải liên tục; nó ở bên kia sanh tử; 
cũng như khi người ta bảo nó chết, nó không biết chết; chỉ khi nào đạt 
được trạng thái vô tâm thì mới có những thuyết thoại chưa từng được 
nói ra, những hành động chưa từng được thực hiện. Theo Lục Tổ Huệ 
Năng trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Bát Nhã được phát khởi trong tự tánh 
theo cách “bất thình lình”, chữ bất thình nh ở đây không có nghĩa là 
tức thì, theo cách bất ngờ hay thình hnh, nó cũng có nghĩa là hành vi tự 
phát, nó là cái thấy, không phải là một hành động có ý thức thuộc 
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phần tự tánh. Nói cách khác, ánh sáng của Bát Nhã phóng ra từ vô 
niệm tuy nhiên nó không bao giờ rời vô niệm; Bát Nhã ở trong vô thức 
về sự vật. Đây là cái mà người ta ám chỉ khi nói rằng “thấy là không 
thấy và không thấy là thấy,” hoặc khi nói rằng vô niệm hay tự tánh, trở 
nên ý thức chính nó bằng phương tiện Bát Nhã, tuy nhiên trong ý thức 
này nó không có sự phân cách nào giữa chủ và khách. Do đó, Lục Tổ 
Huệ Năng nói: “Ai hiểu được chân lý này tức thì không nghĩ, không 
nhớ và không dính mắc.” Nhưng chúng ta phải nhớ rằng Lục Tổ Huệ 
Năng không bao giờ giảng một giáo pháp nào về cái “Vô” đơn giản 
hay về sự bất động đơn giản và Ngài không cậy đến quan niệm về cái 
vô tri trong vấn để đời sống. Cũng theo Lục Tổ Huệ Năng, Bát Nhã là 
cái tên đặt cho “Iự Tánh,” hay chúng ta còn gọi nó là “Vô Thức,” khi 
nó tự ý thức chính nó, hay chính xác hơn, chính hành động trở thành ý 
thức. Do đó Bát Nhã chỉ về hai hướng: Vô thức và thế giới của ý thức 
hiện mở ra. Hình thái thứ nhất được gọi là Trí Vô Phân Biệt và hình 
thái kia là Trí Phân Biệt. Khi chúng ta quan hệ với hướng đi ra ngoài 
của ý thức và phân biệt tại điểm quên hướng kia của Bát Nhã, hướng 
quy tâm về Vô thức, chúng ta có thuật ngữ được biết dưới tên “Trí 
Tưởng Tượng.” Hay chúng ta có thể nói ngược lại: khi trí tưởng tượng 
tự xác định, Bát Nhã bị che khuất, sự phân biệt ngự trị làm chủ, và bể 
mặt thanh tịnh, không vô nhiễm của Vô Thức hay Tự Tánh hiện thời bị 
che mờ. Những ai chủ trương “vô niệm” hay “vô tâm” đều mong chúng 
ta ngăn Bát Nhã khỏi lạc theo hướng phân biệt và chúng ta cương 
quyết quay cái nhìn theo hướng kia. Đạt vô tâm có nghĩa là, nói một 
cách khách quan, phát hiện ra trí vô phân biệt. Khi quan niệm này 
được phát triển thêm, chúng ta hiểu được nghĩa của vô tâm, trong tư 
tưởng Thiền. 

Sau thời Lục Tổ Huệ Năng, Thiền dần dần đã trở thành một "Nghệ 
thuật," một nghệ thuật độc nhất để truyền Chân lý Bát Nhã, như tất cả 
những nghệ thuật vĩ đại, từ chối không chịu theo một hình thức, khuôn 
mẫu, hay hệ thống nhất định nào trong việc biểu hiện. Thái độ phóng 
khoáng đặc biệt này phát sinh ra những cách biểu thị quá khích và đôi 
khi "hoang dại" đó của Thiển, góp phần lớn lao cho tính phức tạp và 
khó hiểu của vấn để. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng Chân lý 
Bát Nhã cứu cánh mà Thiền cố gắng chuyển tải không thể nào có thể 
là một cái gì hẹp hòi, hữu hạn hoặc chuyên biệt; nó phải là một cái gì 
bao la, đại đồng và vô hạn, hàm chứa tất cả và bao trùm tất cả; không 
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thể định nghĩa và mệnh danh được. Đó là lý do tại sao Chân lý Bát 
Nhã cứu cánh Thiển là không thể định nghĩa cũng không thể lãnh hội 
được bằng phàm trí. Cái bản chất không thể định nghĩa và không thể 
lãnh hội này của Chân lý Thiền được giải minh rất rõ ràng trong những 
công án theo sau đây. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, chương bảy, Nam 
Nhạc Hoài Nhượng đến Tào Khê tham vấn Lục Tổ Huệ Năng. Tổ hỏi: 
“Ở đâu đến?” Sư thưa: “Ở Tung Sơn đến.” Tổ hỏi: “Mà vật gì đến?” 
Sư thưa: “Nói in tuông một vật tức không trúng.” Tổ hỏi: “Lại có thể tu 
chứng chăng?” Sư thưa: “Tu chứng tức chẳng không, nhiễm ô tức 
chẳng được.” Tổ nói: “Chính cái không nhiễm ô nầy là chỗ hộ niệm 
của chư Phật, người đã như thế, ta cũng như thế. Tổ Bát Nhã Đa La ở 
Tây Thiên có lời sấm rằng: “Dưới chân ngươi sẽ xuất hiện NHẤT MÃ 
CÂU (con ngựa tơ) đạp chết người trong thiên hạ. Ứng tại tâm ngươi 
chẳng cần nói sớm.” Và đây là một công án khác: Phó Đại Sĩ nói 
trong bài kệ nổi tiếng của ngài: 
"Không thủ bả xừ đầu; 

Bộ hành ky thủy ngưu; 

Nhân tùng kiều thượng quá. 

Kiều lưu thủy bất lưu." 

(Tay không, cầm cán mai; 

Đi bộ, lưng trâu ngồi; 

Người đi qua trên cầu. 

Cầu trôi nước chẳng trôi!) 

Thật vậy, theo Chang Chen-Chi trong quyển "Thiền Đạo Tu Tập," 
ngay chữ "định nghĩa" khiến chúng ta liên tưởng đến một ngón tay chỉ 
vào một đối tượng đặc thù, và chữ "lãnh hội," gợi ý một bàn tay cầm 
chắc một cái gì không để cho nó thoát ra. Hai hình ảnh này miêu tả 
một cách linh động cái bản tính eo hẹp, bưng bít và chấp trước của tâm 
trí con người. Với tính chất hạn hẹp và bưng bít đáng thương này bắt rễ 
sâu xa trong lối suy tưởng của con người, không lạ gì cái Chân lý Bát 
Nhã tự do và bao hàm tất cả trở nên một chiếc bóng mãi mãi treo lơ 
lửng trong sự cố nắm bắt của con người. 
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Prqjna In Buddhist Teachings 


Prajna 1s ordinarily translated as “knowledge” in English, but to be 
exact “intuilon” may be better. It 1s sometimes translated as 
“transcendental wIsdom.” The fact Is even when we have an Intuition, 
the obJect 1s still in front of us and we sense 1t, Or DerC€IVe 1t, Or see 1. 
Here 1s a dichotomy of subJect and obJect. In prajna this dichotomy no 
longer exIsfs. Prajna 1s not concerned with finite obJects as such; 1t 1s 
the totality of things becoming consclous of 1fself as such. And this 
totality 1s not at all limited. An infinite totality 1s beyond our ordinary 
human comprchension But the prajna-intullon 1s this 
“ncomprehensible” totalistic untution of the nnfinte, which 1s 
something that can never take place In our daily experience limited to 
fimte obJecfs or events. The prajna, therefore, can take place, In other 
words, only when finite objects of sense and Intellect are Identified 
with the Infinite 1tself. Instead of saying that the Infinite sees 1fself, 1t 1s 
much closer to our human experience to say that an obJect regarded as 
fimte, as belonging in the dichotomous world of subJect and obJect, 1s 
perceived by prajna from the point of view of Infinity. Symbolically, 
the fimte then sees 1tself reflected in the mirror of Infimty. The 
Iintellect Informs us that the obJect 1s finite, but prajna contradicts, 
declaring It to be the Innfinte beyond the realm of relativity. 
Ontologically, this means that all finte obJects or beings are possIble 
because of the Infinte underlying them, or that the obJects are 
relatively and therefore limitedly laid out in the field of infinity without 
which they have no moorings. There are two kinds of prajna. Flrst, 
temporal wisdom. Second, supernatural wisdom. There are also 
original wisdom and contemplative wisdom. Original wisdom 1s the 
first part of the PraJnaparamita. Contemplative wIisdom 1s the second 
part of the PraJnaparamita, or the wIsdom acquired from cultivation or 
contemplation. There are also praJna of the three stages of Sravaka and 
Pratyeka-buddha and the imperfect bodhisattva sect. The praJna of the 
perfect bodhisattva teaching. Prajna means “Enlightened wIisdom,” the 
wisdom which enables one to reach the other shore, 1.e. wisdom for 
salvaton; the highest of the six paramifas, the virtue of wisdom as the 
pñncipal means of atfaining nirvana. It connotes a knowledge of the 
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1llusory character of everything earthly, and destroys error, Ignorance, 
prejudice, and heresy. There are three prajnas or perfect 
enliphtements. The first part of the prajnaparamita. The wisdom 
achieved once crossed the shore. The second part of the 
praJnaparamita. The necessary wisdom for actual crossing the shore of 
births and deaths. Third, the wisdom of knowing things in theTr 
temporary and changing condition. The necessary wIsdom for vowing 
to cross the shore of births and deaths. 

lt should be remembered that the PraJjnaparamita Period or the 
Lotus period was one of the five periods of the Buddha”s teachings. 
The period of Prajnaparamita-Sutra or Lotus-Sutra. The Time of 
WIisdom mainly teaches the Round Doctrine and yet ¡is linked with the 
Common and Distinct Doctrines. Therefore, It 1s not quite perfect or 
complete. This phase lasted twenty-two years, in which the Buddha 
expounded a higher level of provisional Mahayana and refuted his 
disciples` attachment to the distincion between Theravada and 
Mahayana by teaching the doctrine non-substantiality or emptiness. He 
taught the teachings of shunyata In the PraJnaparamita-sutra. PraJna 1s 
ordinarly translated as “knowledge” in English, but to be exact 
“intuiton” may be better. Ít is sometimes translated as “transcendenfal 
wisdom.” 'The fact is even when we have an Intuition, the obJect 1s still 
1n front of us and we sense 1t, or perceIve 1t, or see 1t. Here 1s a 
dichotomy of subJect and obJect. In praJna this dichotomy no longer 
exIsts. PraJna 1s not concerned with finite obJecfs as such; 1t 1s the 
totality of things becoming conscIous oŸ Itself as such. And thịs totality 
1s not at all limited. An infinite totality 1s beyond our ordinary human 
comprehension. But the praJna-intuitlon 1s this “incomprehensible” 
totalistic untuitlon of the Infinite, which 1s something that can never 
take place In our daily experlence limited to finite obJects or evenIs. 
The prajna, therefore, can take place, In other words, only when finite 
obJects of sense and ¡ntellect are Identified with the Infinite 1(self. 
Instead of saying that the Infinite sees 1tself, it is much closer fo our 
human experience to say that an obJect regarded as finite, as belonging 
1n the dichotomous world of subJect and obJect, 1s perceived by praJna 
from the point of view of infimty. Symbolically, the finite then sees 
1fself reflected In the mirror of infinity. The Intellect informs us that the 
obJect 1s finite, but praJna contradicts, declaring 1t to be the Infinite 
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beyond the realm of relativity. Ontologically, this means that all finite 
obJects or beings are possible because of the Infinite underlying them, 
or that the obJects are relatively and therefore limitedly laid out in the 
field of infinity without which they have no moorings. 

According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing 
Advisors, Maha Prajna Paramita 1s a Sanskrit word which means “great 
wisdom which has arrived at the other shore.' It must be practiced In 
the mind, and not Just recited in words. When the mouth recites and the 
mind does not practice, 1t 1s like an illusion, a transformation, dew 
drops, or liphtning. However, when the mouth recites and the mind 
practices, then mind and mouth are In mutual accord. One ”s own 
original nature 1s Buddha; apart from the nature there 1s no other 
Buddha. Good Knowing Advisors, what 1s meant by “PraJna?ˆ Prajna in 
our language means wisdom. Everywhere and at all times, in thought 
after thought, remain undeluded and practice wisdom constantly; that 1s 
PraJna conduct. PraJna 1s cut off by a single deluded thought. By one 
wise thought, Prajna 1s produced. Worldly men, deluded and confused, 
do not see PraJna. They speak of it with their mouths, but their minds 
are always deluded. They constantly say of themselves, “I cultivate 
Prajnal'" And though they continually speak of emptiness, they are 
unaware of true emptiness. PraJna, without form or mark, 1s just the 
wisdom of the mind. If thus explained, this 1s PraJna wisdom. Prajna 1s 
a Sanskrit term which means wisdom. There are three kinds of praJna: 
real mark praJna, contemplative praJna, and literary praJna. PraJna also 
means the real power to discern things and their underlying principles 
and to decide the doubtful. The PraJna-paramita-sutra describes 
“prajna” as supreme, highest, incomparable, unequalled, unsurpassed. 
Prajna means real wisdom or transcendental wisdom. According to the 
Mahayana Buddhism, only an Iimmediate experilenced Intuitive 
wisdom, not Intelligence can help man reach enlightenment. Therefore, 
to achieve prajna 1s synonymous with to reach enlightenment. One of 
the two perfections required for Buddhahood. The wisdom which 
enables us to transcend disire, attachment and anger so that we wIll be 
emancipated (not throught the mercy of any body, but rather through 
our own power of wIll and wisdom) and so that we will not be reborn 
again and again In “samsara” or transmigration. 
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At anywhere and at all trme, Devout Buddhists” actions must be In 
accordance with “PraJna” at all trme. Worldly people always brag with 
therr mouths, but their minds are always deluded. This 1s one of the 
thee kinds of Prajna, the prajna or wisdom of meditative 
enlightenment on reality, for praJna 1s wisdom for salvation, and 
through wisdom 1s the mother or source of all Buddhas. Prajna 1s the 
spear of wisdom, which 1s able to cut off illusion and evil. PraJna 1s the 
intuitive understanding. In general, this refers to the development of 
intuiive understanding of key Buddhist concepts. According to the 
Mahayana Buddhism, the “prajna paramita” or the “perfection of 
wIsdom” 1s the sixth of the perfectlons that a Bodhisattva cultivates on 
the path to Buddhahood, and only an immediate experienced Intuitive 
wisdom, not intelligence can help man reach enlightenment. Therefore, 
to achieve prajna 1s synonymous with to reach enlightenment. One of 
the two perfections required for Buddhahood. The wisdom which 
enables us to transcend disire, attachment and anger so that we will be 
emancipated (not throught the mercy of any body, but rather through 
our own power of wIll and wisdom) and so that we will not be reborn 
again and again In “samsara” or transmigration. PrajJna 1s abruptly 
seeing. Prajna 1s really a dialectical term denoting that this special 
process of knowing, known as “abruptly seeing,” or “seeing at once,” 
does not follow general laws of logic; for when prajna functions one 
finds oneself all of a sudden, as If by a miracle, facing Sunyata, the 
emptiness of all things. This does not take place as the result of 
reasoning, but when reasoning has been abandoned as futile, and 
psychologically when the will-power 1s brought to a finish. The use of 
prajJna contradicts everything that we may conceive of things worldly; 1f 
1S altogether of another order than our usual life. But this does not 
mean that PraJna 1s something altogether disconnected with our life and 
thought, something that 1s to be given to us by a miracle from some 
unknown and unknowable source. If this were the case, prajna would 
be no possible use to us. It 1s true that the functioning of PraJna 1s 
discrete, and interrupting to the progress of logIcal reasoning, but all 
the time 1t underlies 1t, and without Prajna we cannot have any 
reasoning whatever. Prajna 1s at once above and In the process of 
reasoning. This 1s a contradiction, formally considered, but in truth this 
confradiction 1tself 1s made possible because of PraJna. 
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That most of religious literature 1s filled with contradictions, 
absurdities, paradoxes, and 1mpossibilities, and demands to believe 
them, to accept them, as revealed truths, 1s due to the fact that religious 
knowledge 1s based on the working of PraJna. Once this viewpoint of 
PrajJna 1s gained, all the essential trratlonalities found 1n religion 
become ¡Intelligible. It 1s like appreciating a fine piece of brocade. Ôn 
the surface there 1s an almost bewildering confusion of beauty, and the 
professional faIls to trace the Intricacies of the threads. But as soon as If 
1s turned over all the Intricate beauty and skill 1s revealed. Prajna 
consIsts 1n this turning-over. The eye has hitherto followed the surface 
of the cloth, which 1s imndeed the only side ordinarily allows us to 
survey. Now the cloth is abruptly turned over; the course of the 
eyesipht 1s suddenly Interrupted; no continuous gøazing 1s possible. Yet 
by this Interruption, or rather disruption, the whole scheme of life 1s 
suddenly grasped; there 1s the “seeing Into one”s self-nature.” lt 1s 
Prajna which lays its hands on Emptiness, or Suchness, or self-nature. 
And this laying-hands-on 1s not what 1t seems. Thịs 1s self-evident from 
what has already been said concerning things relative. Because the 
self-nature 1s beyond the realm of relativity, 1s being grasped by 
PraJna cannot mean a grasping In 1s ordinary sense. The øgrasping must 
be no-grasping, a paradoxical statement which 1s Inevitable. To use 
Buddhist terminology, this grasping 1s accomplished by non- 
discrimination; that 1s, by discrete, an act of the conscious; not an 
unconscIous act but an act rising from self-nature 1fself, which 1s the 
UnCOnSCIOUS. 

Prajna must once be awakened ¡In self-nature; for unless this 1s 
experienced we shall never have a chance of knowing the Buddha not 
only in ourselves but In others. But this awakening 1s no particular deed 
performed In the realm of empirical conscIousness, and for this reason 
It 1s like a lunar reflection 1n the stream; It Is neither continuous nor 
discrete; 1t 1s beyond birth and death; even when 1t 1s said to be born, 1t 
knows no birth; even when 1t 1s said to have passed away, 1t knows no 
passing away; It is only when no-mind-ness or the nconscIous 1s seen 
that there are discourses never discoursed, that there are acts that 
never acted. According to the Sixth Patriarch Hui Neng ¡In the Platform 
Sutra, PraJna 1s awakened 1n self-nature abruptly, and the term 
“abrupf” not only means Á'“instantaneously, “unexpectedly` or 
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“suddenly', but sipgnifies the Idea that the act of awakening which 1s 
seeing 1s not a conscious deed on the part of self-nature. In other 
words, Prajna flashes from the Unconscious and yet never leaves 1f; It 
remains unconscIous of 1t. This 1s the sense of saying that “seeing 1s no- 
seeinsg, and no-seeiIng 1s seeing,” and that the Unconsclous or self- 
nature becomes conscIous of Itself by means of PraJna, and yet In this 
ConscIousness there 1s no separation of subject and obJect. Therefore, 
Hui-Neng says: “One who understands this truth 1s without thought, 
without memory, and without attachment.” But we must remember that 
Hui-Neng never advocated the doctrine of mere nothingness, or mere- 
doing-nothing-ness, nor assumed an unknown quantity in the solution of 
le. Also according to Hui-Neng, PraJna 1s the name given fo self- 
nature, or the UnconscIous, as we call it, when 1t becomes conscIous of 
1fself, or rather to the act Itself of becoming conscIous. PraJna therefore 
poInts In two directions to the Unconscilous and to the world of 
conscIousness which 1s now unfolded. The one 1s call the PraJna of non- 
discrimination and the other the PraJna of discrimination. When we are 
so deeply Involved in the outgoing direction of consclousness and 
discrimination as to forget the other direction of PraJna pointing to the 
Unconscious, we have what 1s technically known as “Prapanca,” 
Imagination. Or we may sfate this conversely: when Imagination 
asserts 1tself, PraJna 1s hidden, and discrimination has 1ts own sway, and 
the pure, undefiled surface of the Unconscious or self-nature 1s now 
dimmed. The advocates of “no-thought” or “no-mind” want us to 
preserve Prajna from going astray In the direction of discrimination, 
and to have our eyes looking steadily In the other direction. To attain 
“no-mind” means to recover, obJectively speaking, the Prajna or non- 
discrimination. When this idea 1s developed in more detail we shall 
comprehend the significance of “no-mind” in Zen thought. 

After the period of the Sixth Patriarch Hui-nêng (638-713), Zen 
gradually became an "Artf”, a unique art for transmitting the Prajna- 
Truth, refusing, as all great arts do, to follow any set form, pattern, or 
system In expressing 1tself. This exceptionally liberal attitude gave 
birth to those radical and sometimes "wild' Zen expressions, which also 
contribute so greatly to the complexity and Incomprehensibility of the 
subJect. Zen practitioners should always remember that the ultimate 
PraJna- Truth that Zen tries to convey cannot be a thing that 1s narrow, 
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finite, or exclusive; 1t must be something vast, universal, and Iinfimite; 
all-inclusive and all-embracing; defying definiion and designation. 
Thats why the ultimate PraJna-Truth cannot be defined and grasped by 
ordinary Intellect. This indefinable and ungraspable nature of Zen-truth 
1s well illustrated in the following koans. According to the Flatform 
Sutra, Chapter Seven, Nan-Yueh came to Tsao-XI to study with Hui- 
Neng. Hui-Neng said to Nan-Yueh: “Where did you come from?” Nan- 
Yueh said: “From Mount Song.” Hui-Neng said: “What 1s it that thus 
come?” Nan-Yueh couldn't answer. After eight years, Nan-Yueh 
suddenly attained enliphtenment. He informed the Sixth Patriarch of 
this, sayIng: “I have an understanding.” The Sixth Patriarch said: “What 
1s 1?” Nan-Yueh said: ““To say 1t s a thing misses the mark.” The Sixth 
Patriarch said: “Then can it be made evident or not?” Nan-Yueh said: 
#J don't say 1t can”t be made evident, but it can”t be defiled.” The Sixth 
Patriarch said: “Just this that 1s undefiled is what ¡is upheld and 
sustained all Buddhas. You are thus. I am also thus. “Prajnadhara has 
foretold that from beneath your feet wIll come a horse which will 
trample to death everyone In the world. Bear this in mind but don't 
soon repeat 1t.” And here 1s another koan: Fu Ta Shih said In his 
famous sfanza: 

"Empty-handed I go, 

but a spade 1s In my hand; 

I walk on my feet, 

yet I am riding on the back of a bull; 

When I pass over the bridge, 

The bridge, but not the water, flows†" 

As a matter of fact, according to Chang Chen-Chi in the "Practice 

of Zen (p.I7)," the very word "defining” suggesfts a finger pointing to a 
particular obJect, and the word ”grasping”, a hand holding something 
tighly and not letting It go. These two pictures vividly portray the 
narrow, tipht, and clinging nature of the human mind. With this 
deplorable limitation and tightness deeply rooted In the human way of 
thinking, no wonder the free and all-inclusive PraJna-Truth becomes an 
evasive shadow forever eluding one's graps. 
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Chương Năm Mươi Mốt 
Chapter FỨty-One 


Tánh Không Theo Quan Điểm Phật Giáo 


Thuật ngữ “Sunyata” là sự kết hợp của “Sunya” có nghĩa là không, 
trống rỗng, rỗng tuếch, với hậu tiếp từ “ta” có nghĩa là “sự” (dùng cho 
danh từ). Thuật ngữ rất khó mà dịch được sang Hoa ngữ; tuy nhiên, 
chúng ta có thể dịch sang Anh ngữ như là sự trống không, sự trống 
rỗng, hoặc chân không. Khái niệm của từ “Sunyata” căn bản thuộc về 
cả hợp lý và biện chứng. Thật khó để hiểu được khái niệm “Tánh 
không” vì ý niệm chân đế của nó (thắng nghĩa không, la các pháp thì 
không có tự tánh) liên quan đến ý nghĩa ngôn ngữ học, đặc biệt vì từ 
nguyên học (tánh không có nghĩa là trống rỗng hoặc không có gì trong 
hình dáng của chư pháp) không cung cấp thêm được gì vào ý thực tiễn 
hay lý thuyết của khái niệm này. Theo Tiến sĩ Harsh Narayan, tánh 
không là thuyết hư vô thanh tịnh hoàn toàn, là thuyết phủ định, sự 
trống rỗng không triệt để của chư pháp hiện hữu cho đến những hệ quả 
cuối cùng của sự phủ định. Những nhà tư tưởng của trường phái Du Già 
đã mô tả tánh không như là hoàn toàn hư vô. Tiến sĩ Radhakrishnan 
nói rằng sự tuyệt đối dường như là bất động trong tính tuyệt đối. Tiến 
sĩ Murti nói rằng trí tuệ Ba la mật là một sự tuyệt đối hoàn toàn. Theo 
Trung Anh Phật học Từ Điển, bản chất không là tánh không vật thể 
của bản chất các hiện tượng là ý nghĩa căn bản của tánh không. 

Chư pháp không hay là hư không, trống rỗng (sự không có tính chất 
cá biệt hay độc lập), vô thường, và không có tự ngã. Nghĩa là vạn pháp 
không có tự tính, mà tùy thuộc vào nhân duyên, và thiếu hẳn tự tánh. 
Vì vậy một con người nói là không có “tự tánh” vì con người ấy được 
kết hợp bởi nhiều thứ khác nhau, những thứ ấy luôn thay đổi và hoàn 
toàn tùy thuộc vào nhân duyên. Tuy nhiên, Phật tử nhìn ý niệm về 
“không” trong đạo Phật một cách tích cực trên sự hiện hữu, vì nó ám 
chỉ mọi vật đều luôn biến chuyển, nhờ vậy mới mở rộng để hướng về 
tương lai. Nếu vạn hữu có tánh chất không biến chuyển, thì tất cả đều 
bị kẹt ở những hoàn cảnh hiện tại mãi mãi không thay đổi, một điều 
không thể nào xảy ra được. Phật tử thuần thành phải cố gắng thấy cho 
được tánh không để không vướng víu, thay vào đó dùng tất cả thời giờ 
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có được cho việc tu tập, vì càng tu tập chúng ta càng có thể tiến gần 
đến việc thành đạt “trí huệ” nghĩa là càng tiến gần đến việc trực 
nghiệm “không tánh,” và càng chứng nghiệm “không tánh” chúng ta 
càng có khả năng phát triển “trí huệ ba la mật.” 

Mục đích của Tánh không chỉ ra sự đoạn diệt về ngôn ngữ và 
những nỗ lực nhằm đưa đến sự đoạn diệt này: “Tánh không tương ứng 
với chân lý tối hậu, được gọi là trạng thái trong đó ngôn ngữ cũng bị 
đoạn tận và “Tánh không” nghĩa là tất cả những pháp hiện hữu liên 
quan tới đời sống hằng ngày chúng ta là một yếu tế được xác lập thật 
sự.. Thuật ngữ “Tánh Không” được xử dụng đơn giản như một phương 
tiện để đi đến Niết Bàn hay Giải thoát. VỀ mặt tâm lý học, “Tánh 
Không' là sự buông bỏ chấp thủ. Pháp thoại về “Tánh Không' nhằm để 
buông xả tất cả khát ái của tâm. Về mặt đạo đức học, sự phủ định của 
“Tánh Không" là một hiệu quả tích cực, ngăn chặn Bồ Tát không làm 
các điều ác mà nỗ lực giúp người khác như chính bản thân mình. Đức 
hạnh nầy khiến nuôi dưỡng và tăng trưởng lòng từ bi. Về mặt nhận 
thức luận, “Tánh Không” như ánh sáng chân trí tuệ rằng chân lý không 
phải là thực thể tuyệt đối. Tri thức chỉ cung cấp kiến thức, không cung 
cấp trí tuệ chân thật và tuệ giác là vượt qua tất cả ngôn từ. Về mặt 
siêu hình, “Tánh Không' nghĩa là tất cả các pháp không có bản chất, 
tánh cách và chức năng cố định. Về mặt tinh thần, “Tánh Không' là sự 
tự do, Niết Bàn hoặc giải thoát khỏi khổ đau phiển não. Như vậy, 
“Tánh Không' không phải là lý thuyết suông, mà là nấc thang để bước 
lên giải thoát. Nấc thang mà nơi đó không cần phải bàn luận, mà chỉ 
cần cất chân bước lên. Nếu hành giả không bước, dù chỉ một bậc, thì 
nấc thang trở nên vô dụng. Như vậy, “Tánh Không" tượng trưng cho 
một phương pháp tu tập hơn chỉ là một khái niệm để bàn luận. Công 
dụng duy nhất của “Tánh Không' là giúp cho chúng ta loai bỏ phiền 
não và vô minh đang bao bọc chúng ta để mở ra những tiến trình tâm 
linh siêu vượt thế giới nầy ngang qua tuệ giác. 

Theo các kinh điển Đại Thừa khác, tánh không có nghĩa là bản 
chất đích thực của thực tại kinh nghiệm. Tánh không vượt khỏi sự phủ 
định và không thể diễn tả được. Đức Phật cũng dùng vô số những hình 
ảnh so sánh trong kinh điển Pali để chỉ ra sự không thật của mỗi loại 
pháp và chính những hình ảnh này, sau này được dùng một cách hiệu 
quả trong các trường phái triết học Đại Thừa, đặc biệt là những nhà tư 
tưởng Phật giáo Trung Hoa đã so sánh tánh không với nhiều hình ảnh 
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và màu sắc linh động. “Tánh không” không chướng ngại... giống như 
hư không trống không, hiện hữu trong mọi hiện tượng nhưng chưa bao 
giờ cản trở hoặc chướng ngại bất cứ tướng trạng nào. “Tánh không” 
như nhất thiết trí... giống như trống không, ở khắp nơi, nắm giữ và biết 
hết mọi điều, mọi nơi. “Tánh không” như sự bình đẳng... giống như 
Không, bình đẳng với tất cả, không phân biệt thiên lệch bất cứ nơi nào. 
“Tánh không” biểu thị tánh chất mênh mông... giống như không, vô 
biên, rộng lớn và vô tận. “Tánh không” không có hình sắc và bóng 
dáng... giống như không, không mang dáng dấp hoặc hình tướng nào. 
“Tánh không” biểu thị sự thanh tịnh... giống như không, luôn luôn trong 
sáng không gợn phiền não ô uế. “Tánh không” biểu thị sự bất động... 
giống như không, luôn luôn ở trạng thái dừng chỉ, năng động nhưng 
vượt lên những tiến trình sanh và diệt. “Tánh không” ám chỉ sự phủ 
định tích cực... phủ định tất cả những gì có giới hạn và kết thúc. “Tánh 
không” ám chỉ sự phủ định của phủ định... phủ định tất cả Ngã chấp và 
đoạn diệt những chấp thủ vào tánh không. “Tánh không” ám chỉ sự 
không đạt được hoặc không nắm giữ được... giống như không gian hay 
hư không, không lưu dấu hoặc nắm giữ pháp nào. 

Bắt đầu Trung Quán Luận, ngài Long Thọ đã đưa ra nền tảng triết 
lý của mình bằng tám sự phủ định. Không có sanh diệt, một, khác, 
đoạn, thường, đi đến trong định thức duyên khởi. Hay nói một cách 
khác về căn bản thì nơi đây chỉ có duy nhất “không sanh” được coi 
ngang hàng với tánh không. Trong vài chỗ khác ngài Long Thọ cũng 
cho rằng Duyên khởi là tánh không. Ở đây tánh không nằm trong thực 
tại của lý Trung Đạo này vượt khỏi hai quan điểm căn bản đối đãi là 
hiện hữu và không hiện hữu. Tánh không là sự hiện hữu tương đối của 
chư pháp hoặc là sự tương đối. Như vậy theo Trung Quán Luận thì tánh 
không không có nghĩa là không hiện hữu tuyệt đối mà là sự hiện hữu 
tương đối. Tánh không ám chỉ bản chất đích thực của thực tại kinh 
nghiệm hoặc điều gì đó giống như vậy, hình thức của bản chất thật của 
các hiện tượng. Tánh không bao gồm tất cả những vấn đề liên quan 
đến quan điểm của Phật giáo về cuộc đời và thế giới. Ngài Long Thọ 
đã tuyên bố rằng Tánh không như một bản chất đích thực của thực tại 
kinh nghiệm: “Với tánh không, tất cả đều có thể; không có tánh không, 
tất cả đều không thể.” Trong kinh Bát Nhã Ba La Mật, tánh không chỉ 
cho thế giới tuệ giác là không thể tách rời ra khỏi thế giới vọng tưởng: 
“Thế giới vọng tưởng là đồng với thế giới tuệ giác (sắc là đồng nhất 
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với không), thế giới tuệ giác là đồng với thế giới vọng tưởng (không thì 
đồng với sắc).” 

Theo Kinh Tiểu Không, Đức Phật bảo A Nan: “Này A Nan, nhờ an 
trú vào 'không tánh” mà bây giờ ta được an trú viên mãn nhất.” Vậy 
thì nghĩa của trạng thái “không là gì mà từ đó Đức Phật được an trú 
vào sự viên mãn nhất? Chính nó là “Niết Bàn chứ không là thứ gì 
khác. Nó chính là sự trống vắng tất cả những dục lậu, hữu lậu và vô 
minh. Chính vì thế mà trong thiển định, hành giả cố gắng chuyển hóa 
sự vọng động của thức cho tới khi nào tâm hoàn toàn là không và 
không có vọng tưởng. Mức độ cao nhất của thiển định, diệt tận thọ- 
tưởng định, khi mọi ý tưởng và cảm thọ đã dừng thì được xem như là 
nền tẳng vững chắc để đạt đến Niết Bàn. Đức Phật bảo Xá Lợi Phất 
về không như sau: “Trong 'Không' không có hình thể, không có cảm 
xúc, không có niệm lự, không có tư duy, không có ý thức, không có 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và ý; không có hình thể, âm thanh, hương 
thơm, mùi vị, xúc chạm và hiện hữu; không có đối tượng của mắt cho 
đến không có đối tượng của ý thức; không có minh, không có vô minh, 
không có sự chấm dứt của minh, cũng không có sự chấm dứt của vô 
minh; cho đến không có tuổi già và sự chết, cũng không có sự chấm 
dứt của tuổi già và sự chết; không có khổ đau, không có nguyên nhân 
của khổ đau, không có sự chấm dứt khổ đau và không có con đường 
đưa đến sự chấm dứt khổ đau; không có trí giác cũng không có sự 
thành tựu trí giác; vì chẳng có quả vị trí giác nào để thành tựu. Người 
nào tỉnh thức bình yên do sống an lành trong tuệ giác vô thượng thì 
thoát ly tất cả. Và rằng, vì không có những chướng ngại trong tâm nên 
không có sợ hãi và xa rời những cuồng sĩ mộng tưởng, đó là cứu cánh 
Niết Bàn vậy!” 

Trên quan điểm Tuyệt Đối, Sunyata có nghĩa là “hoàn toàn không 
có cấu tác của tư tưởng, không có đa nguyên tánh.” Nói cách khác, 
không tánh được sử dụng nơi nguyên lý có hàm ý: ngôn ngữ của nhân 
loại không thể diễn tả được; nó vừa “là” mà cũng vừa là “không là,” 
“vừa là vừa không là,” “chẳng phải là cũng không phải là không là,” 
phạm trù tư tưởng hoặc thuật ngữ đều không thể áp dụng vào những 
thứ vừa kể trên được. Nó siêu việt trên tư tưởng; nó vô đa nguyên 
tánh, nó là một tổng thể, không thể phân chia thành những bộ phận 
được. Đặc điểm nổi bật nhất của triết lý Trung Quán là sự sử dụng 
nhiều lần hai chữ “không” và “không tánh.” Vì đây là khái niệm chính 
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yếu của hệ thống triết lý này, cho nên, hệ thống triết lý này thường 
được gọi là “hệ thống triết lý không tánh,” xác định “không” như là 
đặc tánh của Thực tại. Chữ “không” đã khiến cho người ta cảm thấy 
bối rối nhất trong triết lý Phật giáo. Những người không phải là Phật tử 
đã giải thích nó như là thuyết “hư vô.” Nhưng đó không phải là ý nghĩa 
của chữ này. Trên phương diện ngữ nguyên thì chữ gốc của nó là “svì,” 
có nghĩa là “nở lớn ra” hay “bành trướng ra.” Có điểu đáng tò mò là 
chữ “Brhaman” (Bà la môn) có gốc là “brh” hoặc “brhm,” cũng có 
nghĩa là nở lớn hay bành trướng. Theo lời Đức Phật về “Không lý” và 
về nguyên tắc của không, chữ không dường như được sử dụng theo 
nghĩa của “tồn hữu học” trong hầu hết các kinh văn Phật giáo. Sự ngụ 
ý về ý nghĩa ngữ nguyên của chữ này dường như không được diễn tả 
một cách đầy đủ và trọn vẹn. Theo một số các học giả cho rằng chữ 
“không” không mang ý nghĩa trên phương diện tổn hữu học. Nó chỉ là 
một loại ám thị trên mặt “cứu cánh học” mà thôi. Nhưng rõ ràng chữ 
“sunya” được dùng theo ý nghĩa “tổn hữu học,” kèm theo ngụ ý của 
giá trị luận và bối cảnh của cứu thế học. Theo nghĩa tổn hữu học thì 
“sunya” là một loại “không” mà đồng thời cũng “chứa đầy.” Bởi vì nó 
không phải là một thứ đặc biệt nào đó, cho nên nó có khả năng trở 
thành mọi thứ. Nó được xem là đồng nhất với Niết Bàn, với Tuyệt Đối, 
với Thực Tại. 

Từ “không tánh” là danh từ trừu tượng bắt nguồn từ chữ “sunya”. 
Nó có nghĩa là sự tước đoạt chứ không phải là viên mãn. Hai chữ 
“sunya” và “sunyata” nên được hiểu theo tương quan với chữ 
“svabhava” hay “tự tánh.” Nghĩa đen của chữ “svabhava” là “tự kỷ.” 
Nguyệt Xứng cho rằng trong triết lý Phật giáo, chữ này được dùng 
bằng hai cách: bản chất hay đặc tánh của một sự vật, thí dụ như nóng 
là tự tánh hay đặc tánh của lửa. Ở trong thế giới này, một thuộc tánh 
luôn luôn đi theo một vật, tuyệt đối, bất khả phân, nhưng không liên 
hệ một cách bền vững với bất cứ sự vật nào khác, đây được biết như là 
tự tánh hay đặc tánh của vật ấy. Chữ “svabhava” hay tự tánh là phản 
nghĩa của “tha tánh” (parabhava). nguyệt Xứng nói rằng “svabhava là 
tự tánh, cái bản chất cốt yếu của sự vật.” Trong khi ngài Long Thọ bảo 
rằng “Kỳ thực tự tánh không do bất cứ một vật nào khác đem lại, nó là 
vô tác, nó không lệ thuộc vào bất cứ cái gì, nó không liên hệ với bất 
cứ thứ gì khác hơn là chính nó, nó không tùy thuộc và vô điều kiện.” 
Chữ “sunya” cần phải được hiểu theo hai quan điểm. Thứ nhất là từ 
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quan điểm của hiện tượng hoặc thực tại kinh nghiệm, nó có nghĩa là 
“svabhava-sunya,” tức là “tự tánh không,” hoặc không có thực tại tánh 
của thực thể tự kỷ độc lập của chính nó. Thứ nhì là từ quan điểm của 
Tuyệt Đối, nó có nghĩa là “prapanca-sunya,” nghĩa là “hý luận không,” 
hay không có sự diễn đạt bằng ngôn ngữ không có hý luận, không do 
tư tưởng tạo thành, và không có đa nguyên tánh. 

Đối với tục đế hoặc thực tại kinh nghiệm thì không tánh có nghĩa 
là “vô tự tánh,” nghĩa là không có tự ngã, không có bản chất, vô điều 
kiện. Nói cách khác, không tánh là chữ bao hàm “duyên khởi” hoặc sự 
hoàn toàn tương đối, hỗ tương lẫn nhau của sự vật. Ý tưởng này cũng 
được chuyên chở bằng cách khác với thuật ngữ “giả danh sở tác,” sự 
có mặt của một cái tên không có nghĩa là thực tại tánh của sự vật được 
gọi tên. Nguyệt Xứng đã nói: “Một cái xe được gọi như vậy khi xét tới 
các bộ phận cấu thành của nó như bánh xe, vân vân; điều đó không có 
nghĩa rằng chính cái xe có thể là vật gì khác ngoài những thành phần 
của nó. Đây là một thí dụ khác về tánh tương đối hoặc sự hỗ tương lẫn 
nhau của sự vật. Trên phương diện hỗ tương nương nhau mà tôn tại thì 
'không tánh” cũng bao hàm tính chất tương đối và phi tuyệt đối của 
những quan điểm đặc thù. Không tánh đã vạch rõ ra sự điên rổ của 
việc tiếp nhận bất cứ sự khởi đầu tuyệt đối nào hoặc sự kết thúc hoàn 
toàn nào; vì vậy “không tánh” bao hàm “trung đạo”, đối xử với sự vật 
theo bản chất của chúng, tránh những khẳng định hoặc phủ định cực 
đoan như “là” và “không là.” Ngoài những điểm trên, trong triết học 
Trung Quán, 'không tánh” còn có những ý nghĩa khác. Đối với thực tại 
tối thượng hay thắng nghĩa đế, không tánh còn bao hàm bản chất phi 
khái niệm của tuyệt đối. Đối với hành giả, không tánh có nghĩa là thái 
độ của “vô sở đắc,” không bám víu vào sự tương đối như là tuyệt đối, 
cũng không bám víu vào sự tuyệt đối như là một cái gì đặc biệt. Đại 
Trí Độ Luận đã đưa ra một hàm ý khác về nguyên lý “không tánh,' đó 
chính là “sự tìm kiếm thực tại” không thể cưỡng cầu được, nó siêu việt 
trên đời sống biến đối hằng ngày này. 

Chữ “không tánh' không phải chỉ hàm ý tồn hữu học, mà nó còn 
hàm ý trên phương diện giá trị luận. Do bởi tất cả mọi sự vật kinh 
nghiệm đều không có thực thể, vì thế chúng đều không có giá trị. Sở dĩ 
chúng ta gắn cho những sự vật của trần thế nhiều giá trị như vậy là vì 
sự ngu muội của chúng ta. Một khi chúng ta lãnh hội được không tánh 
một cách chính xác thì những bàm víu ấy sẽ tự động biến mất. Không 
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tánh không phải chỉ là một khái niệm trên mặt tri thức. Mà sự chứng 
nghiệm không tánh là phương tiện cứu độ. Nếu chúng ta nắm vững 
một cách đúng đắn về không tánh, thì nó có thể dẫn chúng ta đến sự 
phú định tánh “đa tạp” của các pháp, có thể giải thoát khỏi sự “thoáng 
hiện” của những cám dỗ trong đời sống. Thiển quán về “không tánh' 
có thể dẫn đến tuệ giác Bát Nhã hay trí tuệ siêu việt, là thứ đem lại 
giải thoát cho hành giả. Ngài Long Thọ đã diễn đạt được sự tỉnh túy 
trong lời dạy của ngài về “không tánh qua bài kệ dưới đây: “Giải thoát 
đạt được bằng cách tiêu trừ các hành vi và ái dục ích kỷ. Tất cả các 
hành vi và ái dục ích kỷ đều bắt nguồn từ những cấu trúc tưởng tượng, 
chứng coi những sự vật vô giá trị như là những sự vật đầy giá trị. Sự 
cấu tác của tưởng tượng phát sanh từ tác động của tâm trí sẽ chấm dứt 
khi đã nhận thức được không tánh, sự trống rỗng của sự vật. Không 
tánh được sử dụng trong triết học Trung Quán như là một biểu tượng 
của những thứ không thể diễn tả được. Khi gọi Thực Tại là 'không', 
triết học trung Quán chỉ có ý nói rằng nó là 'không thể diễn tả được 
bằng ngôn ngữ. Ngay trong câu thứ nhất của Trung Quán Tụng, ngài 
Long Thọ đã làm nổi bật lập điểm về “'không luận” một cách ngời 
sáng. Lập điểm này được cấu thành bởi “tám điều không”: không diệt, 
không sanh, không đoạn, không thường, không nhất nguyên, không đa 
nguyên, không tới, không đi. 

“Trạng thái hư không bị hiểu sai lạc” là cách lý giải sai lạc khởi 
lên từ việc xem sự am hiểu về hư không có được từ sự học chứ không 
nhất thiết từ sự thể nghiệm đại giác. Trong cái hiểu sai lạc này, hư 
không ở đây là đối tượng của một sự lý giải về hư vô, nó được đồng 
nhất với hư vô, hay với sự phủ định về mọi tổn tại. Ngược lại, hư 
không mà nhà Thiển nói tới không có liên quan gì đến khái niệm 
thuần túy triết học “hư vô” cả. Đây là chân không, không những trái 
ngược với sự tổn tại của các sự vật và những phẩm chất của chúng, mà 
nó chính là nền tẳng của sự tổn tại đó. Chính nó làm cho các sự vật 
hiện rõ lên, chính nó mang các sự vật đó và từ quan điểm viên giác, nó 
tuyệt đối đồng nhất với các sự vật. Vì thế mà Kinh Bát Nhã Ba La Mật 
Đa nhấn mạnh, “Sắc tức thị không, không tức thị sắc” (hình thức chỉ là 
hư không, hư không chỉ là hình thức mà thôi). 
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Emptfiness in Buddhist Poinf oƒ` View 


The term “Sunyata” terminologically compounded of “Sunya” 
meaning empty, void, or hollow, and an abstract suffix “ta” meaning 
“ness”. The term was extremely difficult to be translated Iinto Chinese; 
however, we can translate into English as “Emptiness,” “Voidness,” or 
“Vacuity.” The concept of this term was essentially both logical and 
dialectical. The difficulty in understanding this concept 1s due fo 1fS 
transcendental meaning In relation to the logico-linguistic meaning, 
especially because the etymological tracing of Its meaning (sunyata 
meaning vacuous or hollow within a shape of thing) provides no 
theoretical or practical addition to oneˆ”s understanding of the concept. 
According to Dr. Harsh Narayan, Sunyavada 1s complete and pure 
Nihilism. Sunyata 1s a negativism which radically empties existence up 
to the last consequences of Negation. The thinkers of Yogacara school 
describe “Sunyata” as total Nihilism. Dr. Radhakrishnan says that 
absolute seems to be Iimmobile In Ifs absoluteness. Dr. MurtI views 
PraJna-paramifa as absolute 1tself and said: “The absolute 1s very often 
termed sunya, as 1t 1s devoid of all predicates.” According to Chinese- 
English Buddhist Dictionary, “the nature void, 1.e., the immaterialityof 
the nature of all things” 1s the basic meaning of “Sunyata”. 

Emptiness or void, central notion of Buddhism recognized that all 
composite things are empty (samskrIta), Impermanert (anitya) and void 
of an essence (anatamn). That 1s to say all phenomena lack an essence 
or self, are dependent upon causes and conditions, and so, lack inherent 
exIstence. Thus, a person 1s said to be empty of being a “self” because 
he 1s composed of parts that are constantly changing and entirely 
dependent upon causes and conditions. However, the concept of 
emptiness 1s viewed by Buddhists as a positive perspective on realIty, 
because 1t implies that everything 1s constantfly changing, and 1s thus 
open toward the future. If things possessed an unchanging essence, all 
beings would be stuck in theIr present situations, and real change 
would be impossible. Devout Buddhists should try to attain the 
realizaton of emptiness In order to develop the ability to detach on 
everything, and utilize all the available time to practice the Buddha- 
teachings. The more we practice the Buddhaˆs teachings, the more we 
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approach the attainment of wisdom, that 1s fo say the more we are able 
to reach the “direct realizaton of emptiness,” and we realize the 
“emptiness of all things,” the more we can reach the “perfection of 
wisdom.” 

The purpose of Sunyata refers to the obJective of extinguishing 
linguistic proliferation and the efforts leading towards this obJectIive: 
“Sunyata corresponds to ultimate truth, namely, the state in which 
linguistc proliferaton has been extinguished; and the meaning of 
Sunyafa signifies all existent relating to our everyday life in which 
Sunyafa 1s an actual established fact.” The term “Emptiness” or 
“Sunyata" 1s mainly used as a means to achieve Nirvana or Salvation. 
Psychologically, “Sunyata” 1s detachment. The teaching of Sunyafa 1s to 
empty the mind of cravings. Morally, this negation has a positive 
effect, namely, preventing one from doïng evils and making one love 
oneself and others. I( 1s to foster the virtite of compassion. 
EpIstemologically, Sunyata 1s an unattached Insight that truth 1s not 
absolutely true. It teaches that discursive knowledge does not provide 
true wIsdom and that enlightenmernt 1s the abandonment of conceptual 
thinking. Metaphysically, Sunyata means that all things are devoid of 
definte nature, characteristic and function, and that metaphysical 
views are unintelligible and should be discarded. Spiritually, Sunyafa 1s 
freedom, Nirvana or liberation from suffering of the world. Emptiness 
1s not a theory, but a ladder that reaches out Into the Infinite. A ladder 
1S not there to be discussed, but to be climbed. If one does not even 
take the first steps on If, If 1s no use to have the ladder. Thus, Emptiness 
IS a practical concept for cultivation, not a view for discussion. The 
only use of the Emptiness 1s to help us get rid of this world and of the 
Ipnorance which binds us to it. It has only one meaning which 1s to help 
us franscend the world through wisdom. 

According to other Mahayana sutras, “Sunyata” means the true 
nature of emperical Reality. It 1s considered as beyond the Negation or 
Indescribable. The Buddha used a number of similes in the Nikayas to 
poiInt out the unreality of dharmas of every kind and it 1s these similes 
that have been later used with great effectiveness in Mahayana 
philosophical schools, especlally of Chinese Buddhist thinkers. 
Emptiness Implies non-obstruction... like space or the Void, it exists 
within many things but never hinders or obstructs anything. Emptiness 
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Implies omnipresence... like the Void, 1t is ubiquitous; 1t embraces 
everything everywhere. Emptiness Iimplies equality... like the Void, 1t 
1s equal to all; it makes no discriminatlon anywhere. Emptiness 1mplies 
vastness... like the Void, It 1s vast, broad and Infinie. Emptiness 
Implies formlessness or shapelessness... like the Void, 1t is without 
form or mark. Emptiness Implies purity... like the Void, 1t 1s always 
pure without defilement. Emptiness Implies motionlessness... like the 
Void, 1t 1s always at rest, rIsing above the processes of consfruction and 
destruction. Emptiness impliesthe positive negation... it negates all that 
which has limits or ends. Emptiness Implies the negation of negation... 
It negates all Selfhood and destroys the clinging of Emptiness. 
Emptiness Implies unobfainability or ungraspability... space or the 
Void, 1t 1s not obtainable or graspable. 

At the beginninng of Madhyamika Sastra, Nagarjuna gives the 
fundamentals of his philosophy by means of eight negatlons. There 1s 
neiher orlgination, nor cessaton, neither permanence nor 
Impermanence, neither unity nor diversity, neither coming-in nor 
goIng-out, in the law of Pratityasamutpada (Dependent Origination). 
Essentially, there 1s only non-originaton which is equated with 
Sunyafa. Elsewhere he also states that Pratityasamutpada 1s called 
Sunyafa. Here Sunyata referring as It does to non-orIginafion, 1s In 
reality the Middle path which avoids the two basic views of exIstence 
and non-exiIstence. Sunyata 1s the relative existence of things, or a kind 
of relativity. So, according to the Madhyamika, sunyata does not means 
absolute non-being, but relative being. Emptiness Implies the true 
nature of empirical Reality or what 1s the same, the form of true nature 
of all phenomena. This subJect matter of sunyata will cover all the 
questions concerning the Buddhist outlooks on liíe and world. 
Nagarjuna claimed Sunyata as the true nature of empirical Reality: 
“With sunyata, all 1s possible; without it, all 1s Impossible”. In the 
PraJna-Paramita Sutra, Sunyata refers to the world of enlightenment, 
but 1t also stated that this world of enlightenment 1s not separate from 
the world of delusion: “ “he world of illusion 1s Identical with the world 
of enlightenment (form 1s identical with void), and the world of 
enlightenment 1s identical with the world of illusion (void 1s 1dentical 
with form).” 
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According to the Culla Sunnata Sutta, the Buddha affirmed 
Ananda: “Ananda, through abiding In the “emptiness”, Ï am now 
abiding In the complete abode or the fullness of transcendence.” So, 
what 1s the emptiness from that the Buddha abides In the fullness of 
transcendence? It is nothing else but “NÑirvana”. It is empty of cankers 
of sense-pleasure, becoming and Ignorance. Therefore, in meditation, 
practiloners try to reduce or eliminate the amount of conscious 
contents until the mind 1s completely motionless and empty. The 
highest level of medifation, the ceasing of ideation and feeling, 1s often 
used as a stepping stone to realization of Nirvana. The Buddha told 
Sariputra about Emptiness as follows: “In Emptiness there are no form, 
no feelingøs, no perceptIons, no acfIOns, no conscIousnesses; no eye, no 
©ar, no nose, no tongue, no body, and no mind; no form, sound, odour, 
taste, touch or mind obJect; no eye-elements until we come to no 
elements of consciousnesses; no Ignorance and no extinction of 
Ipnorance; no old age and death, and no extinction of old age and 
death; no truth of sufferings, no truth of cause of sufferings, of the 
cessation of sufferings or of the path. There 1s no knowledge and no 
attainment whatsoever. By reason of non-attachment, the Bodhisattva 
dwelling In PraJjnaparamita has no obstacles in his mind. Because there 
1s no obstacle In his mind, he has no fear, and going far beyond all 
perverted view, all confusions and Imaginatlons... This 1s a real 
Nirvana!” 

From the standpoint of the Absolute, Sunyata means “Devoid of, or 
completely free of thought construct, devoid of plurality.” In other 
words, sunyata as applied to tattva signifies that: It is Inexpressible In 
human language; that “1s”, “not 1s”, “both 1s”, and “not 1s”, “neither 1s” nor 
“not 1S”, no thought, category or predicative can be applied to 1t. Ít 1s 
transcendental to thoughrt; 1t 1s free of plurality, that 1t is a Whole which 
can not be sundered Into parts. The most striking feature of 
Madhyamaka philosophy 1s Its ever, recurring use of “sunya” and 
“sunyata.” So central 1s this idea to the system that 1t 1s generally 
known as “Sunyavada,” I.e., the philosophy that asserts “Sunya” as the 
characterizaton of Reality. Sunya Is a most perplexing word In 
Buddhist philosophy. Non-Buddhists have Interpreted 1t only as 
nihilism. But that 1s not what 1t means. Etymonogically it 1s derived 
from the root “svi” which means “to swell” or “to expand.” Curiously 
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enouph, the word Brahman 1s derived from the root “brh” or “brhm” 
which also means “to swelÏ” or “to expand.” According to the Buddhaˆs 
teaching on Sunya tattva and the “sunya principle”, the word sunya 
seems to have been used In an onfological sense in most of Buddhist 
contexts. The implication of the etymological signification of the word 
does not seem to have been fully worked out. According to some 
scholars the word “sunya” has no ontologtcal signification. It has only a 
soteriological suggestion. But the word “sunya” has obviously been 
used also in an ontological sense with an axiological overtone and 
soteriological background. In the ontologtcal sense, “sunya” 1s the void 
which 1s also fullness. Because 1t 1s nothing In particular, 1t has the 
possibility of everything. It has been identified with Nirvana, with the 
Absolute, with Supreme Reality or Paramartha, with Reality or Tattva. 

Sunyafa 1s an abstract noun derived from “sunya.” lt means 
deprivafion and sugsesfs fulfilliment. The word “sunya” and “sunyata” 
will best be understood In connexion with “svabhava.” Svabhava 
lierally means “own being.` Candrakirti says that this word has been 
used In Buddhist philosophy 1n two ways: the essence or special 
property of a thing, e.g., “heat 1s the svabhava or speclal property of 
fire.' In this world an attribute which always accompamles an obJect, 
never parts from 1t, that, not being indissolubly connected with any 
thing else, 1s known as the svabhava, I1.e., speclal property of that 
obJect; svabhava (own-being) as the contrary of parabhava (other- 
beiIng). Candrakirti says, “Svabhava 1s the own being, the very nafure 
of a thing.” While NagarJuna says: “That 1s really svabhava which 1s 
not brought about by anything else, unproduced (akrtrimah), that which 
1s not dependent on, not relative to anything other than Ifself, non- 
confingent, unconditioned.” The word “sunya” has to be understood 
Írom two points of view. First, from the poInt of view of phenomena or 
empirical reality, it means “svabhava-sunya,” I.e. devoid of svabhava 
or independent, substantial reality of 1ts own. Second, from the point of 
view of the Absolute, It means “prapanca-sunya,” Ie. devoild of 
prapanca or verbalization , thought construct and plurality. According to 
Buddhism, there 1s not a thing in the world which 1s unconditionally, 
absolutely real. Everything 1s related to, contingent upon, conditioned 
by something else. 
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In reference to “vyavahara” or empirical reality, sunyata means 
devoidness of self-being, of unconditioned nature (naihsvabhava). In 
other words, 1t connotes conditioned co-production or thorough going 
relaftIivity (pratiyasamutpada). This idea 1s conveyed In another way by 
the term, “derived name” (upadayaprajnaptI) which means that the 
presence of a name does not mean the reality of the named. 
Candrakrrti says “A chariot 1s so named by taking Into account 1s partS 
like wheel, etc; 1t does not mean that the chariot 1s something different 
1n 1fs own right apart from 1s constituent parts.” This 1s another Instant 
of relativity. AÀs relativity, sunyata also connotes the relafive, non- 
absolute nature of specific views. Sunyata exposes the folly of 
accepting any absolute beginning or tofal cessation and thus connotes 
taking things as they are and avoiding the extremes “is” and “1s not” 
(madhyamapratipat). Over and above these views, there are other 
senses In which the word sunyata has been used in Madhyamaka 
philosophy. In reference to “ultimate reality” (paramartha), sunyata 
connotes the non-conceptual nature of the absolute. In reference to the 
practitioner, sunyata Iimplies his attitude of skillfulness of non-clinging 
to the relative as the absolute or to the absolute as something specIfic 
(aunpalambha). The MahapraJna-paramita Sastra brings out another 
Implication of the sunyata principle, the Irrepressible longing for the 
Real, beyond the passing show of mundane lIfe. 

Sunyafa 1s not merely a word of ontological signification. It has 
also an axIological implication. Since all empirical things are devoid of 
substantial reality, therefore they are “worthless”. It is because of our 
Ipnorance that we attach so much value to worldly things. Once sunyata 
IS properly understood, the Inordinate craving for such things wIl 
automatically disappear. Sunyata 1s not merely an intellectual concept. 
lts realization 1s a means In salvation. When rightly grasped, 1t leads to 
the negation of the multiplicity of the dharmas and of detachment from 
the “passing show" of the tempting things of life. Meditation on sunyata 
leads to transcendental wisdom (praJna) which brings about the 
emancipation of the practiioner from spiritual darkness. Nagarjuna 
puts the quintessence of his teachings about sunyafa In the following 
verse: “Emancipation 1s obtained by the dissolution of selfish deeds 
and passions. All selfish deeds and passions are by Imaginative 
constructs which value worthless things as full of worth. The 
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Imaginative constructs (vikalpas) are born of activity of the mind 
ceases when Sunyafa, emptiness or hollowness of things 1s realized.” 
Sunyafa 1s used in Madhayamka philosophy as a symbol of the 
inexpressible. In calling Reality sunya, the Madhyamika only means to 
say that 1t 1s Inexpressible (avacya, anabhilapya). In the very first verse 
of Madhyamaka Karida, NagarJuna makes the standpoint of Sunyavada 
luminously Prominent. The standpoint consists of the eipht notlons: 
Beyond destruction, beyond production, beyond dissolution, beyond 
eternity, beyond oneness, beyond plurality, beyond ingress, beyond 
©ØT©SS. 

Falsely understood Emptiness 1s the misunderstanding of the 
teaching of emptiness arises from the concept that understanding of 
emptiness can be acquired from learning, not neccesarily from the 
experience of enliphtenment. In this misunderstanding, emptiness 1s 
understood as mere nothingness, as a negation of all existence. In the 
confrary, emptiness, as If 1s spoken of in Zen, had nothing to do with 
this purely philosophical concept of nothingness. Ït 1s an emptiness that 
1s not the opposite of the existence of all things and their properties but 
rather the basis of this existence, and bears 1t and, from the standpoint 
of complete enlightenment, 1s absolutely identical with it. Thus, the 
Mahaprajnaparamita-hridaya-sutra emphasIzes, “Form 1s no other than 
emptiness, emptiness 1s no other than form.” 
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Chương Năm Mươi Hai 
Chapter FỨfy-Two 


Tam Bảo & Quy Y Tam Bảo 


IL_ Sơ Lược Về Tam Bảo: 

Nền móng trong Phật Giáo là Tam Bảo: Phật, Pháp, và Tăng. 
Trong khi Phật Thích Ca là ngôi thứ Nhất của Tam Bảo, thì pháp của 
Ngài là ngôi Hai, và Tăng đoàn là ngôi Ba. Tất cả ba ngôi nầy được 
coi như là sự thị hiện của chư Phật. Thứ nhất là Phật Bảo: Phật là 
Đấng đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát hoàn toàn khỏi luân 
hồi sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ riêng mà là một tên 
gọi “Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” Thái tử Sĩ Đạt Đa không 
phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra là tự nhiên giác 
ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên 
nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài đã giác ngộ. Hiển 
nhiên đối với Phật tử, những người tin tưởng vào luân hồi sanh tử, thì 
Đức Phật không phải đến với cõi Ta Bà nầy lần thứ nhất. Như bất cứ 
chúng sanh nào khác, Ngài đã trải qua nhiều kiếp, đã từng luân hồi 
trong thế gian như một con vật, một con người, hay một vị thần trong 
nhiều kiếp tái sanh. Ngài đã chia xẻ số phận chung của tất cả chúng 
sanh. Sự viên mãn tâm linh của Đức Phật không phải và không thể là 
kết quả của chỉ một đời, mà phải được tu luyện qua nhiều đời nhiều 
kiếp. Nó phải trải qua một cuộc hành trình dài đăng đẳng. Tuy nhiên, 
sau khi thành Phật, Ngài đã khẳng định bất cứ chúng sanh nào thành 
tâm cũng có thể vượt thoát khỏi những vướng mắc để thành Phật. Tất 
cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Phật không phải là thần thánh hay siêu 
nhiên. Ngài cũng không phải là một đấng cứu thế cứu người bằng cách 
tự mình gánh lấy gánh nặng tội lỗi của chúng sanh. Như chúng ta, Phật 
cũng sanh ra là một con người. Sự khác biệt giữa Phật và phàm nhân là 
Phật đã hoàn toàn giác ngộ, còn phàm nhân vẫn mê mờ tăm tối. Tuy 
nhiên, Phật tánh vẫn luôn đồng đẳng trong chúng sanh mọi loài. Trong 
Tam Bảo, Phật là đệ nhất bảo, pháp là đệ nhị bảo và Tăng là đệ tam 
bảo. Theo Đạo Xước (562-645), một trong những tín đồ lỗi lạc của 
Tịnh Độ Tông, trong An Lạc Tập, một trong những nguồn tài liệu chính 
của giáo pháp Tịnh Độ, chư Phật cứu độ chúng sanh bằng bốn phương 
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pháp. Thứ nhất là bằng khẩu thuyết như được ký tải trong Nhị Thập Bộ 
Kinh; thứ nhì là bằng tướng hảo quang minh; thứ ba là bằng vô lượng 
đức dụng thần thông đạo lực, đủ các thứ biến hóa; và thứ tư là bằng 
các danh hiệu của các Ngài, mà, một khi chúng sanh thốt lên, sẽ trừ 
khử những chướng ngại và chắc chắn sẽ vãng sanh Phật tiền. 

Thứ nhì là Pháp Bảo: Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho 
đúng nghĩa; tuy vậy, pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và 
thiết yếu nhất trong Phật Giáo. Thứ nhất, theo Phạn ngữ, chữ “Pháp” 
phát xuất từ căn ngữ “Dhri” có nghĩa là cầm nắm, mang, hiện hữu, 
hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc ý tưởng “tổn tại” đi kèm với 
nó. Ý nghĩa thông thường và quan trọng nhất của “Pháp” trong Phật 
giáo là chân lý. Thứ hai, pháp được dùng với nghĩa “hiện hữu,” hay 
“hữu thể,” “đối tượng,” hay “sự vật.” Thứ ba, pháp đồng nghĩa với 
“đức hạnh,” “công chánh,” “chuẩn tắc,” về cả đạo đức và tri thức. Thứ 
tư, có khi pháp được dùng theo cách bao hàm nhất, gồm tất cả những 
nghĩa lý vừa kể, nên chúng ta không thể dịch ra được. Trong trường 
hợp nầy cách tốt nhất là cứ để nguyên gốc chứ không dịch ra ngoại 
ngữ. Ngoài ra, Pháp còn là luật vũ trụ hay trật tự mà thế giới chúng ta 
phải phục tòng. Theo đạo Phật, đây là luật “Luân Hồi Nhân Quả”. 
Pháp còn là mọi hiện tượng, sự vật và biểu hiện của hiện thực. Mọi 
hiện tượng đều chịu chung luật nhân quả, bao gồm cả cốt tủy giáo 
pháp Phật giáo. Trong Phật giáo, Pháp là giáo pháp của Phật hay 
những lời Phật dạy. Con đường hiểu và thương mà Đức Phật đã dạy. 
Phật dạy: “Những ai thấy được pháp là thấy được Phật.” Vạn vật được 
chia làm hai loại: vật chất và tinh thần; chất liệu là vật chất, không 
phải vật chất là tính thần, là tâm. Toàn bộ giáo thuyết Phật giáo, các 
quy tắc đạo đức bao gồm kinh, luật, giới. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, chữ Dharma có năm nghĩa. Thứ nhất, Dharma là cái được nắm 
giữ hay lý tưởng nếu chúng ta giới hạn ý nghĩa của nó trong những tác 
vụ tâm lý mà thôi. Trình độ của lý tưởng nầy sẽ sai biệt tùy theo sự 
tiếp nhận của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức Phật, nó là sự toàn giác 
hay viên mãn trí (Bodhi). Thứ nhì, Dharma là lý tưởng diễn tỉ trong 
ngôn từ sẽ là giáo thuyết, giáo lý, hay giáo pháp của Ngài. Thứ ba, lý 
tưởng để ra cho các đệ tử của Ngài là luật nghi, giới cấm, giới điều, 
đức lý. Thứ tư, lý tưởng là để chứng ngộ sẽ là nguyên lý, thuyết lý, 
chân lý, lý tính, bản tính, luật tắc, điều kiện. Thứ năm, lý tưởng thể 
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hiện trong một ý nghĩa tổng quát sẽ là thực tại, sự kiện, sự thể, yếu tố 
(bị tạo hay không bị tạo), tâm và vật, ý thể và hiện tượng. Theo phái 
Trung Quán, chữ Pháp trong Phật Giáo có nhiều ý nghĩa. Nghĩa rộng 
nhất thì nó là năng lực tinh thần, phi nhân cách bên trong và đằng sau 
tất cả mọi sự vật. Trong đạo Phật và triết học Phật giáo, chữ Pháp gồm 
có bốn nghĩa. Thứ nhất, Pháp có nghĩa là thực tại tối hậu. Nó vừa siêu 
việt vừa ở bên trong thế giới, và cũng là luật chi phối thế giới. Thứ nhì, 
Pháp theo ý nghĩa kinh điển, giáo nghĩa, tôn giáo pháp, như Phật Pháp. 
Thứ ba, Pháp có nghĩa là sự ngay thẳng, đức hạnh, lòng thành khẩn. 
Thứ tư, Pháp có nghĩa là thành tố của sự sinh tổn. Khi dùng theo nghĩa 
nầy thì thường được dùng cho số nhiều. Theo nghĩa của Phạn ngữ, 
Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng nghĩa; tuy vậy, 
pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và thiết yếu nhất trong 
Phật Giáo. Pháp có nhiều nghĩa. Do gốc chữ Phạn “dhr” có nghĩa là 
“nắm giữ” hay “mang vác”, hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc 
ý tưởng “tổn tại” đi kèm với nó. Nguyên thủy nó có nghĩa là luật vũ 
trụ, trật tự lớn mà chúng ta phải theo, chủ yếu là nghiệp lực và tái sinh. 
Học thuyết của Phật, người đầu tiên hiểu được và nêu những luật nầy 
lên. Kỳ thật, những giáo pháp chân thật đã có trước thời Phật lịch sử, 
bản thân Phật chỉ là một biểu hiện. Hiện nay từ “dharma” thường được 
dùng để chỉ giáo pháp và sự thực hành của đạo Phật. Pháp còn là một 
trong “tam bảo” theo đó người Phật tử đạt thành sự giải thoát, hai 
“bảo” khác là Phật bảo và Tăng bảo. 

Ngoài ra, chữ Pháp còn có nghĩa là những lời dạy của Đức Phật 
chuyên chở chân lý. Phương cách hiểu và yêu thương được Đức Phật 
dạy trong giáo pháp của Ngài. Đức Phật dạy giáo pháp của Ngài nhằm 
giúp chúng ta thoát khỏi khổ đau phiển não do nguyên nhân cuộc sống 
hằng ngày và để cho chúng ta khỏi bị mất nhân phẩm, cũng như không 
bị sa vào ác đạo như địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Pháp như 
chiếc bè cho chúng ta cái gì đó để bám víu khi chúng ta triệt tiêu 
những vướng mắc gây cho chúng ta khổ đau phiển não và lăn trôi bên 
bờ sanh tử. Phật pháp chỉ những phương cách rọi sáng nội tâm, nhằm 
giúp cho chúng ta vượt thoát biển đời đau khổ để đáo được bỉ ngạn 
Niết Bàn. Một khi đã đáo được bỉ ngạn, thì ngay cả Phật pháp cũng 
phải xả bỏ. Pháp không phải là một luật lệ phi thường tạo ra hay ban 
bố bởi người nào đó. Theo Đức Phật, thân thể của chúng ta là Pháp, 
tâm ta là Pháp, toàn bộ vũ trụ là Pháp. Hiểu được thân, tâm và những 
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điều kiện trần thế là hiểu được Pháp. Pháp từ vô thỉ vô chung mà tất 
cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy thuộc vào đó. Pháp bao gồm 
những lời dạy và những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu Ni 
trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam Bảo và con đường đi 
đến thể hiện được nó. Pháp bảo, bao gồm những bài giảng, bài thuyết 
pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ viên mãn) như đã thấy 
trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn được phát triển. 
Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, bản chất của chư pháp 
đều không sanh, không diệt, không nhơ, không sạch, không tăng, 
không giảm. Đức Phật dạy: “Những ai thấy được Pháp là thấy Ta.” 

Thứ ba là Tăng Bảo: Từ Bắc Phạn “Sangha” được dùng để chỉ cho 
“Cộng đồng Phật tử.” Theo nghĩa hẹp, từ này có thể được dùng cho 
chư Tăng Ni; tuy nhiên, theo nghĩa rộng, theo nghĩa rộng, Sangha ám 
chỉ cả tứ chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di). Phật tử tại gia 
gồm những Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những người đã thọ ngũ giới. Tất 
cả tứ chúng này đều đòi hỏi phải chính thức thọ giới luật; giới luật tự 
viện giới hạn giữa 250 và 348 giới; tuy nhiên, con số giới luật thay đổi 
giữa luật lệ khác nhau của các truyền thống. Một điều bắt buộc tiên 
khởi cho cả tứ chúng là lễ quán đảnh hay quy-y Tam Bảo: Phật, Pháp, 
Tăng. Tăng bảo, bao gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện 
chân lý cứu độ của Nhất Thể Tam Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca 
Mâu Ni khai thị. Sangha, nguyên là tiếng Phạn nghĩa là đoàn thể Tăng 
NI, dịch ra chữ Hán là hòa hợp chúng. Lý hòa là cùng chứng được lý 
vô vi giải thoát. Thân hòa cùng ở, khẩu hòa vô tranh, kiến hòa đồng 
giải, lợi hòa đồng quân, và giới hòa đồng tu. Tăng Ni là các vị đã rời 
bỏ nếp sống gia đình để tu tập Phật Pháp. Thường thường họ chỉ giữ lại 
vài món cần dùng như y áo, bát khất thực, và lưỡi lam cạo râu tóc. Họ 
hướng đến việc từ bỏ những nhu cầu tư hữu vật chất. Họ tập trung tư 
tưởng vào việc phát triển nội tâm để đạt đến sự thông hiểu bản chất 
của vạn hữu bằng cách sống thanh tịnh và đơn giản. Cộng đồng Tăng 
Ni và Phật tử cùng nhau tu hành chánh đạo. Tăng già còn có nghĩa là 
một hội đồng, một tập hợp, hội chúng Tăng với ít nhất từ ba đến bốn vị 
Tăng, dưới một vị Tăng chủ. Tăng già hay cộng đồng Phật giáo. Tuy 
nhiên, theo nghĩa hẹp Sangha ám chỉ cộng đồng tu sĩ; tuy nhiên, theo 
nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (tăng, mi, ưu bà tắc và ưu bà di). 
Thông thường, chúng gồm ba hay bốn vị Tỳ Kheo họp lại với nhau, 
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dưới sự chủ trì của một vị Tăng cao hạ, để cùng nhau phát lồ sám hối, 
tìm ra giải pháp thỏa đáng, hay thọ giới. 


HI. Các Loại Tam Bảo: 

Tất cả Phật tử đều biết nền móng trong Phật Giáo là Tam Bảo, 
không tin, hay không tôn kính Tam Bảo thì không thể nào có được nếp 
sống Phật giáo. Người ta định nghĩa Tam Bảo theo nhiều cách khác 
nhau. Thứ nhất là Nhất Thể Tam Bảo: “Phật Tỳ Lô Giá Na là sự biểu 
thị sự thể hiện của thế giới Tánh Không, của Phật tánh, của tánh Bình 
Đẳng Vô Ngại. Pháp từ vô thỉ vô chung mà tất cả mọi hiện tượng theo 
nhân duyên tùy thuộc vào đó. Sự hòa hợp giữa Phật Tỳ Lô Giá Na và 
Pháp (hai yếu tố trên) tạo thành toàn bộ thực tại như những bậc giác 
ngộ kinh nghiệm.” Một người không nhận ra Nhất Thể Tam Bảo thì 
không thể nào hiểu sâu ý nghĩa sự giác ngộ của Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni, không thể đánh giá sự quý báu vô cùng của những lời Ngài 
dạy, cũng như không thể ấp ủ hình ảnh chư Phật như những thực thể 
sinh động. Lại nữa, Nhất Thể Tam Bảo sẽ không được biết đến nếu nó 
không được Phật Thích Ca Mâu Ni thể hiện nơi thân tâm Ngài và con 
đường thể hiện do Ngài triển khai cũng vậy. Cuối cùng, không có 
những người giác ngộ theo con đường của Phật trong thời đại chúng ta 
khích lệ và dẫn dắt người khác theo con đường Tự Ngộ nầy thì Nhất 
Thể Tam Bảo chỉ là một lý tưởng xa xôi. Câu chuyện lịch sử cuộc đời 
Đức Phật Thích Ca sẽ là câu chuyện lịch sử khô héo về những lời Phật 
dạy, hoặc sẽ là những chuyện trừu tượng vô hồn. Hơn nữa, khi mỗi 
chúng ta thể hiện Nhất Thể Tam Bảo, thì nền móng của Tam Bảo 
không gì khác hơn chính tự tánh của mình. Hành giả tu Phật mà không 
nhận ra Nhất Thể Tam Bảo thì không thể nào hiểu sâu ý nghĩa sự giác 
ngộ của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, không thể đánh giá sự quý báu vô 
cùng của những lời Ngài dạy, cũng như không thể ấp ủ hình ảnh chư 
Phật như những thực thể sinh động. Lại nữa, Nhất Thể Tam Bảo sẽ 
không được biết đến nếu nó không được Phật Thích Ca Mâu Ni thể 
hiện nơi thân tâm Ngài và con đường thể hiện do Ngài triển khai cũng 
vậy. Cuối cùng, không có những người giác ngộ theo con đường của 
Phật trong thời đại chúng ta khích lệ và dẫn dắt người khác theo con 
đường Tự Ngộ nầy thì Nhất Thể Tam Bảo chỉ là một lý tưởng xa xôi. 
Câu chuyện lịch sử cuộc đời Đức Phật Thích Ca sẽ là câu chuyện lịch 
sử khô héo về những lời Phật dạy, hoặc sẽ là những chuyện trừu tượng 
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vô hồn. Hơn nữa, khi mỗi chúng ta thể hiện Nhất Thể Tam Bảo, thì 
nền móng của Tam Bảo không gì khác hơn chính tự tánh của mình. 
Thiền sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: "Tâm là Phật và không cần thiết 
phải sử dụng vị Phật này để đi tìm Phật. Tâm là Pháp và không cần 
thiết phải sử dụng Pháp này để đi tìm Pháp. Phật và Pháp không phải 
là hai thực thể riêng biệt nhưng cùng góp lại để tạo thành Tăng già. 
Đó là ý nghĩa của Tam Bảo Nhất Thể. Kinh điển có nói rằng: "Tâm, 
Phật, chúng sanh: giữa cả ba ý niệm đó, không một mảy may khác 
biệt. Khi bạn giữ được thân, tâm và lời nói thanh tịnh, chúng ta nói 
rằng một vị Phật vừa đản sanh trong thế gian này. Khi cả ba đều ô uế, 
chúng ta nói rằng một vị Phật vừa bị triệt tiêu." Thứ nhì là Hiện Tiên 
Tam Bảo: “Phật là Đức Phật Lịch Sử Thích Ca Mâu Ni, người đã thể 
hiện nơi chính mình sự thật của Nhất Thể Tam Bảo qua sự thành tựu 
viên mãn của Ngài. Pháp bao gồm những lời dạy và những bài thuyết 
pháp của Phật Thích Ca Mâu Ni trong ấy đã giải rõ ý nghĩa của Nhất 
Thể Tam Bảo và con đường đi đến thể hiện được nó. Tăng là những 
môn đệ trực tiếp của Đức Phật Thích Ca Mâu N¡, bao gồm luôn cả 
những đệ tử trong thời Ngài còn tại thế, đã nghe, tin, và thực hiện nơi 
bản thân họ Nhất Thể Tam Bảo mà Ngài đã chỉ dạy. Một chúng phải 
có ít nhất là ba vị TăngTừ Bắc Phạn dùng để chỉ cho “Cộng đồng Phật 
tử.” Theo nghĩa hẹp, từ này có thể được dùng cho chư Tăng Ni; tuy 
nhiên, theo nghĩa rộng, theo nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng 
(Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di). Phật tử tại gia gồm những Ưu Bà 
Tắc và Ưu Bà Di, những người đã thọ ngũ giới. Tất cả tứ chúng này 
đều đòi hỏi phải chính thức thọ giới luật; giới luật tự viện giới hạn giữa 
250 và 348 giới; tuy nhiên, con số giới luật thay đổi giữa luật lệ khác 
nhau của các truyền thống. Một điều bắt buộc tiên khởi cho cả tứ 
chúng là lễ quán đảnh hay quy-y Tam Bảo: Phật, Pháp, Tăng.” Thọ trì 
Phật Bảo bao gồm sự thờ cúng hình tượng chư Phật như đã được truyền 
đến chúng ta. Thọ trì Pháp bảo bao gồm những bài giảng, bài thuyết 
pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ viên mãn) như đã thấy 
trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn được phát triển. 
Thọ trì Tăng bảo bao gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện 
chân lý cứu độ của Nhất Thể Tam Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca 
Mâu NI khai thị. 


1685 


HIILQuy-Y Tam Bảo: 

Quy Y Tam Bảo là tin vào Phật giáo và về nương nơi ba ngôi Tam 
Bảo. Quy Y Tam Bảo là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại 
giác. Người Phật tử mà không quy y Tam Bảo sẽ có nhiều vấn để trở 
ngại cho sự tiến bộ trong tu tập. Nếu không có dịp thân cận chư Tăng 
(Tăng Bảo) để được chỉ dạy dẫn dắt. Kinh Phật thường dạy, “không 
quy y Tăng dễ đọa súc sanh.” Không quy-y Tăng chúng ta không có 
gương hạnh lành để bắt chước, cũng như không có ai đưa đường chỉ lối 
cho ta làm lành lánh ác, nên sỉ mê phát khởi, mà si mê là một trong 
những nhân chính đưa ta tái sanh vào cõi súc sanh. Nếu không có dịp 
thân cận Pháp để tìm hiểu và phân biệt chánh tà chân ngụy. Do đó 
tham dục dấy lên, mà tham dục là một trong những nhân chính để tái 
sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y 
pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Không được dịp thân cận với chư Phật chẳng 
những không cảm được hồng ân của quý ngài, mà không có dịp bắt 
chước đức từ bi của các Ngài. Do đó sân hận ngày một tăng, mà sân 
hận là một trong những nguyên nhân chính của địa ngục. Vì thế mà 
kinh Phật luôn dạy, “không quy y Phật dễ bị đọa địa ngục”. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Vì sợ hãi bất an mà đến quy-y thần núi, quy- 
y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). Nhưng đó chẳng phải là chỗ 
nương dựa yên Ổn, là chỗ quy-y tối thượng, ai quy-y như thế khổ não 
vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ 
chơn chánh (190). Hiểu thấu bốn lẽ mâu: biết khổ, biết khổ nhân, biết 
khổ diệt và biết tám chi Thánh đạo, diệt trừ hết khổ não (191). Đó là 
chỗ quy-y an ổn, là chỗ quy-y tối thượng. Ai quy-y được như vậy mới 
giải thoát khổ đau (192).” 

Muốn quy y Tam Bảo, trước hết người Phật tử nên tìm đến một vị 
thầy tu hành giới đức trang nghiêm để xin làm lễ quy y thọ giới trước 
điện Phật. Được nhận làm đệ tử tại gia sau nghi thức sám hối và lập lại 
những lời một vị Tăng về quy y. Quy y Phật vị đạo sư vô thượng. Tự 
quy y Phật, đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng 
tâm (1 lạy). Quy y Pháp thần y lương dược. Tự quy y Pháp, đương 
nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ như hải (1 lạy). Quy y 
Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật. Tự quy y Tăng, đương nguyện chúng 
sanh, thống lý đại chúng, nhứt thiết vô ngại. Trong lúc lắng nghe ba 
pháp quy-y thì lòng mình phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết 
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phát nguyện giữ ba pháp ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng 
không biến đổi. 

Về nương với Phật, Pháp, Tăng. Người thành tâm quy y Tam Bảo 
sẽ không còn sa vào các đường dữ nữa. Hết kiếp người sẽ được sanh 
vào các cõi trời. Đã là Phật tử thì phải quy-y ba ngôi Tam Bảo Phật 
Pháp Tăng, nghĩa là cung kính nương về với Phật, tu theo giáo pháp 
của Ngài, cũng như tôn kính Tăng Già. Phật tử thệ nguyện không quy 
y thiên thần quỷ vật, không thờ tà giáo, không theo tổn hữu, ác đẳng. 
Quy y là trở về nương tựa. Có nhiều loại nương tựa. Khi con người cảm 
thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn bè; khi âu lo kinh sợ họ tìm về nương 
nơi những niềm hy vọng ảo huyền, những niềm tin vô căn cứ; khi lâm 
chung họ tìm nương tựa trong sự tin tưởng vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức 
Phật dạy, không chỗ nào trong những nơi ấy là những nơi nương tựa 
thật sự cung ứng cho ta trạng thái thoải mái và châu toàn thật sự. Đối 
với người Phật tử thì chuyện quy-y Tam Bảo là chuyện cần thiết. LỄ 
quy-y tuy là một hình thức tổ chức đơn giản, nhưng rất quan trọng đối 
với Phật tử, vì đây chính là bước đầu tiên trên đường tu học để tiến về 
hướng giải thoát và giác ngộ. Đây cũng là cơ hội đầu tiên cho Phật tử 
nguyện tinh tấn giữ ngũ giới, ăn chay, tụng kinh niệm Phật, tu tâm, 
dưỡng tánh, quyết tâm theo dấu chân Phật để tự giúp mình ra khỏi 
sanh tử luân hồi. 

Quy-y là nguyện Về Nương Phật Pháp Tăng. Ngữ căn “Sr” trong 
tiếng Bắc Phạn (Sanskrit) hoặc “Sara” trong tiếng Nam Phạn (Pali) có 
nghĩa là di chuyển hay đi tới, như vậy “Saranam” diễn tả sự chuyển 
động, hoặc người ấy đi đến trước hay cùng đi đến với người khác. Như 
vậy câu “Gachchàmi Buddham Saranam” có nghĩa là “Tôi đi đến với 
Đức Phật như bậc hướng dẫn cho tôi.” Về nương nơi ba ngôi Tam Bảo 
hay ba ngôi cao quý. Trong Phật giáo, một nơi để về nương là nơi mà 
người ta có thể tựa vào đó để có sự hỗ trợ và dẫn dắt, chứ không phải 
là chạy vào đó để trốn hay ẩn náu. Trong hầu hết các truyền thống 
Phật giáo, “về nương” hay “tam quy y” hay “Tam Bảo”: Phật, Pháp, 
Tăng được xem như là một hành động chủ yếu để trở thành Phật tử. 
Quy y là công nhận rằng mình cần sự trợ giúp và hướng dẫn, và quyết 
định đi theo con đường của Phật giáo. Đức Phật là vị đã sáng lập một 
cách thành công con đường đi đến giải thoát, và Ngài đã dạy cho người 
khác về giáo pháp của Ngài. Tăng già là cộng đồng Tăng lữ sống 
trong tự viện, gồm những người đã cống hiến đời mình để tu tập và 
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hoằng hóa, và cũng là nguồn giáo huấn và mẫu mực cho người tại gia. 
Lời nguyện tiêu chuẩn của Tam Quy-Y là: 
“Con nguyện quy-y Phật 
Con nguyện quy-y Pháp 
Con nguyện quy-y Tăng.” 

Ba câu nầy có nghĩa là “Con nguyện quy-y Phật, Pháp, Tăng như 
những người diệt trừ các điều sợ hãi của tôi, trước hết bằng lời dạy của 
Đức Phật, kế thứ bằng chân lý rõ ràng của giáo pháp, và cuối cùng 
bằng sự gương mẫu và giới đức của chư Tăng. 

Có năm giai đoạn Quy y: quy y Phật, quy y Pháp, quy y Tăng, quy 
y bát giới, quy y Thập giới. Đây là năm cách tin tưởng vào Tam Bảo, 
được những bậc sau đây trì giữ. Thứ nhất là bậc Phiên tà, tức những 
người tránh xa nẻo tà. Thứ nhì là bậc trì ngũ giới. Thứ ba là bậc trì bát 
giới. Thứ tư là bậc trì Thập giới. Thứ năm là bậc trì cụ túc giới. LỄ quy 
y Tam Bảo và thọ giới nên cử hành một cách trang nghiêm trước điện 
Phật. Nghi thức quy-y nên tổ chức đơn giản, tùy theo hoàn cảnh mỗi 
nơi. Tuy nhiên, khung cảnh lễ cần phải trang nghiêm, trên là điện 
Phật, dưới có Thầy chứng tri, chung quanh có sự hộ niệm của chư Tăng 
ni, các Phật tử khác, và thân bằng quyến thuộc. Về phần bản thân của 
vị Phật tử quy-y cần phải trong sạch, quần áo chỉnh tể mà giản dị. Đến 
giờ quy-y, theo sự hướng dẫn của Thầy truyển trao quy-giới, phát 
nguyện tâm thành, ba lần sám hối cho ba nghiệp được thanh tịnh: “Đệ 
tử xin suốt đời quy-y Phật, nguyện không quy-y Thiên thần, quỷ vật. 
Đệ tử xin suốt đời quy-y Pháp, nguyện không quy-y ngoại đạo tà giáo. 
Đệ tử xin quy-y Tăng, nguyện không quy-y tổn hữu ác đảng.” 

Đức Phật đã nói, “Fa là Phật đã thành, các người là Phật sẽ 
thành.” Ý nói trong chính chúng ta tiềm ẩn Phật tánh chưa được xuất 
hiện, nên khi ta đã quy-y Tam Bảo bên ngoài, chúng ta cũng phải quy- 
y Tam Bảo trong tâm của chúng ta, vì vậy chúng ta phải nguyện: “Đệ 
tử nguyện xin tự quy-y Phật (nghĩa là Phật trong tâm). Tự quy y Phật, 
đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng tâm (1 
lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Pháp (nghĩa là Pháp trong tâm). Tự 
quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ 
như hải (1 lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Tăng (nghĩa là Tăng trong 
tâm). Tự quy y Tăng, đương nguyện chúng sanh, thống lý đại chúng, 
nhứt thiết vô ngại.” Trong lúc lắng nghe ba pháp quy-y thì lòng mình 
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phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết phát nguyện giữ ba pháp 
ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng không biến đổi. 

Quy-Y Tam Bảo trong trường phái Mật tông, theo Ngài Ban Thiền 
Lạt Ma đời thứ nhất biên soạn: “Trong niềm đại hỷ lạc, đệ tử biến 
thành Đức Phật Bổn Sư. Từ thân con trong suốt, vô lượng ánh hào 
quang tỏa rạng mười phương. Chú nguyện hộ trì chốn này cùng mọi 
chúng sanh nơi đây. Tất cả biến thành toàn hảo và chỉ mang những 
phẩm hạnh cực kỳ thanh tịnh. Từ trạng thái của tâm thức siêu việt và 
đức hạnh. Đệ tử cùng vô lượng chúng sanh đã từng là mẹ của đệ tử. Từ 
bây giờ cho đến khi Giác Ngộ. Chúng con nguyện xin quy-y Đức Bổn 
Sư và Tam Bảo. Đệ tử xin đảnh lễ Đức Bổn Sư. Đệ tử xin đảnh lễ Đức 
Phật. Đệ tử xin đảnh lễ Pháp. Đệ tử xin đảnh lễ Tăng Già (ba lần). Vì 
tất cả chúng sanh mẹ. Đệ tử xin hóa thành Đức Phật Bổn Sư. Và xin 
nguyện dẫn dắt mọi chúng sanh đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức 
Phật Bổn Sư (ba lần). Vì tất cả các chúng sanh mẹ, đệ tử xin nguyện 
nhanh chóng đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức Phật Bổn Sư ngay 
trong kiếp này (ba lần). Đệ tử xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh 
mẹ khỏi khổ đau và dẫn dắt họ đến cõi Cực Lạc của Phật quốc (ba 
lần). Vì mục đích này, đệ tử xin nguyện tu tập pháp môn thâm diệu Du 
Già Đức Phật Bổn Sư (ba lần). Om-Ah-Hum (ba lần). Mây thanh tịnh 
cúng dường bên ngoài, bên trong và bí mật. Duyên hợp chúng con lại 
với Đức Bổn Sư, quán tưởng cúng dường tràn ngập tận cùng hư không, 
đất và trời, trải rộng khắp cùng, tột cùng bất khả tư nghì. Tinh túy 
chính là Kim Cang Bồ Đề Giác Ngộ, hiển bày bằng sự cúng dường bên 
trong và các phẩm vật cúng dường cốt để phát sinh tối thượng Kim 
Cang Bồ Đề Giác Ngộ của Tánh không và Hỷ lạc. Đó cũng là niềm hỷ 
lạc mà lục căn an trụ. 

Ngoài ra, Phật giáo Mật tông còn quy-y Tam Bảo và Bách Thiên 
Chư Phật tại Cực Lạc Quốc theo ngài Tống Lạt Ba: “Đệ tử xin quy-y 
Tam Bảo và xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh hữu tình. Đệ tử xin 
phát nguyện hành trì đạt Giác Ngộ (ba lần). Xin cho toàn cõi mười 
phương trên trái đất này thành thanh tịnh, không có cả một hạt sạn. 
Trơn tru như lòng bàn tay trẻ thơ. Sáng bóng tự nhiên như phiến đá đã 
mài nhẫn. Xin cho mọi nơi đều tràn ngập phẩm vật cúng dường của 
chư nhân thiên, trước mặt đệ tử và trong niỀm quán tưởng như đám 
mây tuyệt trần cúng dường Đức Phổ Hiển Bồ Tát. Từ trái tim của Đức 
Hộ Pháp Bách Thiên Chư Phật tại Cực Lạc Quốc bay ra đám mây như 
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khối sữa đặc trắng, tươi mát. Bậc Toàn Trí Tống Lạt Ba, vị Pháp 
Vương, cùng các chư tôn đệ tử, con cầu xin người thị hiện ra ngay nơi 
đây. Hỡi Đức Bổn Sư Tôn Kính đang mỉm cười từ bi an lạc. Tọa trên 
ngai sư tử, nguyệt luân và nhật luân trong không gian trước mặt đệ tử. 
Con cầu xin ngài thường trụ lại vô lượng a tăng kỳ kiếp để hoằng hóa 
đạo pháp. Và là Tối Thượng Phước Điển trong lòng tín tâm sùng kính 
của con. Tâm thức của ngài mang trí huệ Toàn Giác Toàn Trí thấu 
hiểu mọi sự vật và tất cả mọi pháp. Khẩu ngữ của Ngài truyền đạt 
giáo pháp, hóa thành đôi hoa tai của những bậc phú quí. Thân ngài đẹp 
tỏa rạng hào quang lừng lẫy. Đệ tử xin đảnh lễ nơi ngài, chiêm 
ngưỡng, lắng nghe và tưởng nhớ đến ngài, người đã mang lại thật 
nhiều lợi lạc. Nước cúng dường, hoa đủ loại cúng dường hoan hỷ chư 
Phật. Hương trầm, đèn và nước thơm và vân vân. Một biển phẩm vật 
hiện hữu và quán tưởng như mây cúng dường. Đệ tử xin dâng lên ngài, 
bậc Tối Thượng Phước Điền. Tất cả mọi nghiệp ác từ thân khẩu ý mà 
con đã tích tụ từ vô thỉ vô lượng kiếp, và nhất là những tội vi phạm ba 
giới, đệ tử xin sám hối nhiều nữa với lòng thiết tha từ tận đáy lòng. Từ 
thâm sâu trong lòng con, con hoan hỷ, hỡi đấng Hộ Pháp, trong vô tận 
đức hạnh của người, bậc tinh tấn tu học và hành trì trong thời mạt pháp 
này, và mang lại cho kiếp sống ý nghĩa khi từ bỏ tám ngọn gió tư lợi. 
Hỡi bậc Bổn Sư Thánh Trí tôn kính, từ đám mây từ bi hình thành trên 
bầu trời trí huệ của Pháp Thân Ngài, xin rải đám mưa đạo Pháp rộng 
lớn và thâm diệu, khế hợp kỳ diệu với căn cơ của đệ tử. Đệ tử xin hồi 
hướng mọi công đức đã tích lũy cho sự lợi ích hoằng Pháp đến mọi 
chúng sanh hữu tình, và nhất là cho giáo Pháp tinh túy của Tổ Tống 
Lạt Ba tôn quý thường trụ tỏa rạng. Xin dâng Mạn Đà La này lên cõi 
chư Phật trên Bảo Đàn lộng lẫy huy hoàng đầy hoa, nước nghệ thơm 
để trang hoàng núi Tu Di, bốn Đại Châu cùng Nhật Nguyệt. Xin 
nguyện mọi chúng sanh được tiếp dẫn về cõi Cực Lạc. Đệ tử xin dâng 
mạn đà la châu báu này lên các ngài, Đức Bổn Sư tôn quý. Nhờ 
nguyện lực với lòng thiết tha cầu xin như thế. Cột ánh sáng trắng tỏa 
từ tâm, từ đấng Từ Phụ tôn kính và từ hai đệ tử, cuối cùng nhập một và 
đi vào đảnh đầu của con. Từ nước Cam Lộ trắng, mầu như sữa để hồ, 
chẩy dọc theo cột ánh sáng trắng dẫn đường, giúp con tẩy sạch mọi 
bệnh tật, phiển não, ác nghiệp, chướng ngại và các huân tập không sót 
chút nào. Thân con trở thành thanh tịnh và trong suốt như pha lê. Ngài 
là hiện thân của Đức Quán Thế Âm, nguồn từ bi trân quí lớn, không 
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nhằm mục đích hiện hữu đích thực. Và hiện thân Bồ Tát Văn Thù Sư 
Lợi, bậc đại trí toàn mỹ. Cũng là đấng Kim Cang Thủ, tiêu diệt đám 
ma vương không ngoại lệ. Hỡi Tổ Tống Lạt Ba, vị vua của mọi hiển 
giả trên Xứ Tuyết. Đệ tử xin quỳ đảnh lễ Tổ, Pháp danh người là 
Lozang-Dragpa (ba lần). Xin đấng Bổn Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự 
trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trên đỉnh đầu của con. Gìn giữ hộ 
trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Cúi xin người ban phép lành 
cho con để con đạt đến thân khẩu ý giác ngộ của người. Xin đấng Bổn 
Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trong 
trái tim con. Gìn giữ hộ trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Xin 
người thường trụ ở thế gian hoằng pháp cho đến khi chúng con Giác 
Ngộ Bồ Đề. Nguyện xin công đức này giúp cho đệ tử mau chóng đạt 
đến tâm giác ngộ của Đức Bổn Sư và xin nguyện dẫn dắt vô lượng 
chúng sanh không trừ ai đạt đến tâm giác ngộ của Đức Phật Bổn Sư. 
Thật tình mà nói, đạo Phật đã ban cho các dân tộc mà nó đi qua 
những đức hạnh cao cả nhất của con người. Nếp sống hòa nhã, lịch sự 
và chánh trực của người Phật tử trên khắp thế giới cho thấy rằng đạo 
Phật thực sự đã chứng minh là chân thật. Chính đạo Phật đã ban cho 
các dân tộc mà nó đi qua những đức hạnh cao cả nhất của con người. 
Nếu hạnh phúc là hậu quả của tư tưởng, ngôn ngữ và hành động tốt 
đẹp thì quả thật những Phật tử thuần thành đã tìm ra bí quyết của cuộc 
sống chân chánh. Mà thật vậy, có bao giờ chúng ta thấy hạnh phúc thật 
sự phát sanh từ những hành động sai lầm hay có bao giờ chúng ta gieo 
nhân xấu mà hái được quả tươi đẹp đâu. Đi xa hơn chút nữa, có ai 
trong chúng ta có thể thoát khỏi định luật vô thường hay chạy ra ngoài 
vòng khổ đau phiển não đâu. Theo Phật giáo, quy-y sai lạc là không 
quy-y vào Phật, Pháp, Tăng. Thuật ngữ Phật giáo dùng tiếng “Quy-Y” 
để công bố niềm tin của mình nơi Phật, Pháp và Tăng. Từ vô thỉ, 
chúng ta đã quy-y sai lạc với những lạc thú tạm bợ nhất thời với hy 
vọng tìm thỏa mãn trong những lạc thú này. Ta xem những thứ ấy như 
một lối thoát ra khỏi những chán chường buôn bã của mình, nên chạy 
theo chúng để rồi kết quả cuối cùng cũng vẫn là khổ đau phiền não. 
Khi Đức Phật nói đến quy-y, Ngài khuyên dạy chúng ta nên đoạn tuyệt 
với cái lối đi tìm thỏa mãn một cách vô vọng như vậy. Quy-Y chân 
thật là một sự thay đổi thái độ, do thấy những chuyện phù phiếm mà ta 
thường bám víu, rốt rồi chẳng có ích lợi gì. Một khi chúng ta thấy rõ 
được bản chất bất toại của sự vật mà chúng ta hằng theo đuổi, chúng ta 
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nên quyết tâm về nương nơi Tam Bảo. Lợi Ích của sự quy y chân thật. 
Phật tử chân thuần, nhất là những Phật tử tại gia nên cố gắng am tường 
Tứ Diệu Đế, vì nếu sự hiểu biết về tứ diệu đế càng nhiều và càng rõ 
thì chúng ta sẽ có được sự kính ngưỡng vô biên đến với Phật, với Pháp, 
và với những Thánh đệ tử của Ngài. Đương nhiên ai trong chúng ta 
cũng kính ngưỡng Đức Phật, nhưng chúng ta cũng phải có được sự kính 
ngưỡng sâu xa đối với chánh pháp vì chánh pháp là đối tượng chân 
thật của sự quy y. Sau thời không có Phật, thì chính Giáo Pháp của 
Ngài là ngọn hải đăng giúp chúng ta tu tập giải thoát. Sự quy-y không 
chỉ diễn ra trong cái ngày mà chúng ta làm lễ quy-y, hay chỉ diễn ra 
trong vòng vài ba ngày, hay vài ba năm, nó chẳng những là một tiến 
trình của cả một đời nầy, mà còn cho nhiều đời nhiều kiếp về sau nầy 
nữa. Phật tử chân thuần phải thấy được đại lộ duy nhất lên Phật là quy 
y Tam bảo, không có ngoại lệ! Ngoài ra, còn những lợi lạc khác khi 
chúng ta trở thành Phật tử và quy-y Tam Bảo bao gồm thứ nhất chúng 
ta trở thành một người có thọ giới; thứ nhì, chúng ta có thể tiêu trừ tất 
cả chướng ngại do nhiều nghiệp tích lũy từ trước; thứ ba, chúng ta sẽ 
dễ dàng tích lũy một số công đức có lợi trong việc tu tập; thứ tư, chúng 
ta ít bị phiển nhiễu vì những hành vi tác hại của người khác; thứ năm, 
chúng ta sẽ không rơi vào đọa xứ; thứ sáu, chúng ta sẽ không khó khăn 
thành tựu những mục tiêu tu tập của mình; và cuối cùng, con đường 
giác ngộ sẽ đến với chúng ta, vấn để chỉ còn là thời gian và mức độ tu 
tập mà thôi. 


The Triple Jewel & 
Taking Reƒfuge in the Triple Jewel 


L  A Sununary 0ƒ the Triple Jewel: 

The foundation of Buddhism 1s the Three Treasures: Buddha, 
Dharma, and Sangha. While Sakyamunmi Buddha 1s the first person of 
the Trimty, his Law the second, and the Order the third, all three by 
Ssome are accounted as manifestations of the All-Buddha. 7h ƒirsf 
Jewel ¡is the Buddha: The Buddha 1s the person who has achieve the 
enlightenment that leads to release from the cycle of birth and death 
and has thereby attained complete liberation. The word Buddha 1s not a 
proper name but a tile meaning “Enlightened One” or “Awakened 
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One.” Prince Siddhartha was not born to be called Buddha. He was not 
born enlightened, nor dịd he receive the grace of any supernatural 
being; however, efforts after efforts, he became enlightened. It 1s 
obvious to Buddhists who believe 1n re-Incarnation, that the Buddha did 
not come Into the world for the first time. Like everyone else, he had 
undergone many bịrths and deaths, had experienced the world as an 
animal, as a man, and as a god. During many rebirths, he would have 
shared the common fate of all that lives. A spiritual perfection like that 
of a Buddha cannot be the result of Just one life. It must mature slowly 
throughout many ages and aeons. However, after His Enlightenment, 
the Buddha confirmed that any beings who sincerely try can also be 
freed from all clingings and become enlightened as the Buddha. All 
Buddhists should be aware that the Buddha was not a god or any kind 
of supernatural being (supreme detty), nor was he a saVIOT Or CreafOr 
who rescues sentient beings by taking upon himself the burden of therr 
sins. Like us, he was born a man. The difference between the Buddha 
and an ordinary man 1s simply that the former has awakened to hIs 
Buddha nature while the latter 1s still deluded about it. However, the 
Buddha nature 1s equally present in all beings. According to Tao-Ch”o 
(562-645), one of the foremost devotees of the Pure Land school, 1n his 
Book of Peace and Happiness, one of the principal sources of the Pure 
Land doctrine. All the Buddhas save sentient beings In four ways. FIrsf, 
by oral teachings such recorded in the twelve divisions of Buddhist 
literature; second, by their physical features of supernatural beauty; 
third, by their wonderful powers and virtues and transformations; and 
fourth, by recitating of their names, which when uttered by beings, will 
remove obstacles and result their rebirth in the presence of the Buddha. 

The second jewel ¡is the Dharma: Dharma 1s a very troublesome 
word to handle properly and yet at the same timeit 1s one of the most 
Important and essential technical terms in Buddhism. Flirst, 
etymologically, it comes from the Sanskrit root “Dhri” means to hold, 
to bear, or to exIst; there seems always to be something of the idea of 
enduring also going along with it. The most common and most 
Important meaning of “Dharma” in Buddhism 1s “truth,” “law,” or 
“religion.” Secondly, 1t 1s used in the sense of “existence,” “being,” 
“obJect,” or “thing.” Thirdly, 1t 1s synonymous with “virtue,” 
“righteousness,” or “norm,” not only in the ethical sense, but in the 
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Iintellectual one also. Fourthly, 1t 1s occasionally used In a most 
comprehaensive way, Iincluding all the senses mentioned above. In this 
case, we”d better leave the original untranslated rather than to seek for 
an equivalent In a foreign language. Besides, Dharma also means the 
cosmic law which 1s underlying our world. According to Buddhism, this 
1S the law of karmically determined rebirth. Dharmas are all 
phenomena, things and manifestation of reality. All phenomena are 
subJect to the law of causation, and this fundamenfal truth compriIses 
the core of the Buddha”s teaching. In Buddhism, Dharma means the 
teaching of the Buddha (Ủnderstanding and Loving). The way of 
understanding and love taught by the Buddha. The Buddha says: “He 
who sees the Dharma sees me.” All things are divided Into two classes: 
physical and mental; that which has substance and resistance 1s 
physical, that which is devoid of these 1s mental (the root of all 
phenomena 1s mind). The doctrines of Buddhism, norms of behavior 
and ethical rules Including pitaka, vinaya and sila. 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the word “Dharma” has five meanings. First, the Dharma 
would mean “that which ¡s held to, or “the Ideal' If we limit 1s 
meaning to mental affairs only. This ideal will be different In scope as 
conceived by different individuals. In the case of the Buddha 1t wIll be 
Perfect Enlightenment or Perfect Wisdom (Bodhi). Secondly, the ideal 
as expressed in words wIll be his Sermon, Dialogue, Teaching, and 
Doctrinne. Thirdly, the 1deal as set forth for his pupils 1s the Rule, 
Discipline, Precept, and Morality. Fourthly, the ideal to be realized will 
be the Principle, Theory, Truth, Reason, Nature, Law, and Condition. 
Fifthly, the ideal as realized In a general sense will be Reality, Fact, 
Thing, Element (created and not created), Mind-and-Matter, or Idea- 
and-Phenomenon. According to the Madhyamakas, Dharma Is a 
protean word in Buddhism. In the broadest sense It means an 
1mpersonal spiritual energy behind and in everything. There are four 
Important senses In which this word has been used in Buddhist 
philosophy and religion. First, Dharma In the sense of one ultimate 
Reality. It 1s both transcendent and Immanenr to the world, and also the 
governing law within 1t. Secondly, Dharma In the sense of scripture, 
doctrine, religion, as the Buddhist Dharma. Thirdly, Dharma 1n the 
sense of righteousness, virtue, and pIety. Fourthly, Dharma In the sense 
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of “elements of existence.' In this sense, 1t is generally used in plural. 
According to the meaning of Dharma 1n Sanskrit, Dharma 1s a very 
troublesome word to handle properly and yet at the same timeit 1s one 
of the most Iimportant and essential technical terms in Buddhism. 
Dharma has many meanings. A term derived from the SanskrIt root 
“dhr,” which” means “to hold,” or “to bear”; there seems always to be 
something of the Idea of enduring also going along with it. Originally, 1t 
means the cosmic law which underlying our world; above all, the law 
of karmically determined rebirth. The teaching of the Buddha, who 
recognized and regulated this law. In fact, dharma (universal truth) 
exIsted before the birth of the historical Buddha, who 1s no more than a 
manifesfation of it. Today, “dharma” 1s most commonly used to refer to 
Buddhist doctrine and practice. Dharma 1s also one of the three Jewels 
on which Buddhists rely for the attainment of liberation, the other 
Jewels are the Buddha and the Sampha. 

Besides, the term “Dharma” also means the teaching of the 
Buddhas which carry or hold the truth. The way of understanding and 
love taught by the Buddha doctrine. The Buddha taught the Dharma to 
help us escape the sufferings and afflictions caused by dally life and to 
prevent us from degrading human dignity, and descending Into evil 
paths such as hells, hungry ghosts, and animals, etc. The Dharma 1s like 
a raft that gives us something to hang onto as we eliminate our 
attachments, which cause us to suffer and be stuck on this shore of birth 
and death. The Buddha's dharma refers to the methods of inward 
1llumination; 1t takes us across the sea of our afflictions to the other 
shore, nirvana. Once we get there, even the Buddhaˆs dharma should 
be relinquished. The Dharma 1s not an extraordinary law created by or 
gIven by anyone. According to the Buddha, our body itself is Dharma; 
our mind 1tself Is Dharma; the whole universe 1s Dharma. By 
understanding the nature of our physical body, the nature of our mind, 
and worldly conditions, we realize the Dharma. The Dharma that 1s the 
law of beginningless and endless becoming, to which all phenomena 
are subJect according to causes and conditions. The Dharma, which 
comprises the spoken words and sermons of Sakyamuni Buddha 
wherein he elucidated the significance of the Unified Three Treasures 
and the way to 1s realization. The Dharma, the teaching Imparted by 
the Buddha. All written sermons and discourses of Buddhas (that 1s, 
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fully enlightened beiIngs) as found In the sutras and other Buddhist texts 
still extant. According to the Prajnaparamita Heart Sutra, the basic 
characteristic of all dharmas 1s not arising, not ceasing, not defiled, not 
Immaculate, not Iincreasing, and not decreasing. The Buddha says: “He 
who sees the Dharma sees me.” 

The third Jjewel ¡is the Sangha: “Sangha” 1s a Sanskrit term for 
“community.” The commumity of Buddhists. In a narrow sense, the 
term can be used Just to refer to monks (Bhiksu) and nuns (Bhiksuni); 
however, In a wider sense, Sangpha means four classes of disciples 
(monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Upasaka) and lay 
women (pasika) who have taken the five vows of the Panca-sila 
(fivefold ethics). All four groups are required formally to adopt a set of 
rules and regulations. Monastics are bound to two hundred-fifty and 
three hundred forty-eipght vows, however, the actual number varles 
between different Vinaya traditions. An Important prerequisite for 
enfry Into any of the four catergorles 1s an Initial commitment to 
practice of the Dharma, which 1s generally expressed by “taking 
refuge” In the “three Jewels”: Buddha, Dharma, and Samgha. The 
Sangha means the congregation of monks and nuns or genuine Dharma 
followers. Sangha consisfs of contemporary disciples who practice and 
realize the saving truth of the Unifiled Three Treasures that was fẨirst 
revealed by Sakyamumi Buddha. Sangha 1s a SanskrIt term means the 
monasttc community as a whole. Sangha also means a harmonious 
association. This harmony at the level of inner truth means sharing the 
understanding of the truth of transcendental liberation. At the 
phenomenal level, harmony means dwelling together In harmony; 
harmony In speech means no argumentfs; harmony In percepHons; 
harmony in wealth or sharing material goods equally, and harmony In 
precepts or sharing the same precepts. Buddhist monks and nuns have 
left the family life to practice the Buddha”s teachings. They usually 
own only a few things, such as robes, an alms bowl and a razor to shave 
therr heads. They aim to give up the need for material possesslons. 
They concentrate on their inner development and gainn mụuch 
understanding Into the nature of things by leading a pure and simple 
life. Community (congregation) of monks, nuns, and lay Buddhists who 
cultivate the Way. The Buddhist Brotherhood or an assembly of 
brotherhood of monks. Sangha also means an assembly, collection, 
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company, or socIety. The corporate assembly of at least three or four 
monks under a chairperson. “Sangha” Is an Assembly of Buddhists; 
however, 1n a narrow sense, sangha means the members of which are 
called Bhikkhus or Bhikkhumis; however, in a wider sense, Sangha 
means four classes of disciples (monks, nuns, upasaka and upasIka). 
Usually, an assembly of monks. The corporate assembly of at least 
three or four monks under a chairman, empowered to hear a 
confession, grant absolution, and ordain. The church or monastic order, 
the third member of the Triratna. 


II. Categories 0ƒ the Triple Jewel: 

AlI Buddhists know the triple Jewel 1s the foundation of Buddhism 
1s the Three Treasures, wIthout trust in which and reverence for there 
can be no Buddhist religious life. There are three kinds of Triratna 
(three Treasures). The Triple Jewel was defined in many different 
ways. First, the Unified or One-Body Three Treasures: “he Valrocana 
Buddha, representing the realization of the world of Emptiness, of 
Buddha-nature, of unconditioned Equality. The Dharma that 1s the law 
of beginningless and endless becoming, to which all phenomena are 
subJect according to causes and conditions. The harmonious fusion of 
the preceding two, which constitutes total reality as experlenced by the 
enliphtened.” The Three Treasures are mutually related and 
1nterindependent. One unrealized in the Unified Three Treasures can 
neither comprehend in depth the Iimport of Sakyamuni Buddha's 
enliehtenment, nor appreclate the Infimte preciousness of his 
teachings, nor cherish as living Images and pictures of Buddhas. Again, 
the Unified Three Treasures would be unknown had not 1t been made 
mamifest by SakyamunI In his own body and mind and the Way to 1ts 
realization expounded by him. Lastly, without enlightened followers of 
the Buddhas” Way In our own time to inspire and lead others along this 
Path to Self-realization, the Unified Three Treasures would be a 
remote Ideal, the saga of Sakyamuni”s life desiccated history, and the 
Buddhasˆ words lifeless abstractions. More, as each of us embodies the 
Unified Three Treasures, the foundation of the Three Treasures IS 
none other than one”s own self. Buddhist practiioners who cannot 
realize the Unifiied Three Treasures can neither comprehend In depth 
the Import of Sakyamuni Buddhaˆs enlightenment, nor appreciate the 
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Infinite preciousness of his teachings, nor cherish as living Images and 
pIctures of Buddhas. Again, the Unified Three Treasures would be 
unknown had not it been made manifest by Sakyamuni In his own body 
and mind and the Way to 1s realization expounded by him. Lastly, 
without enlightened followers of the Buddhas” Way in our own time to 
inspire and lead others along this Path to Self-realization, the Unified 
Three Treasures would be a remote 1deal, the saga of Sakyamuni”s life 
desiccated history, and the Buddhas” words lifeless abstractions. More, 
as each of us embodies the Unified Three Treasures, the foundation of 
the Three Treasures Is none other than one”s own self. Zen Master 
Huai-hai taught: "Mind 1s the Buddha and 1t 1s needless to use this 
Buddha to seek the Buddha. Mind 1s the Dharma and ¡t 1s needless to 
use this Dharma to seek the Dharma. Buddha and Dharma are not 
Separate enfities and thetr togetherness forms the Sangha. Such 1s the 
meaning of Three Jewels in One Substance. A sutra says: "Mind, 
Buddha and sentient beings, there 1s no difference between any of 
them. When your body, speech and mind are purified, we say a Buddha 
has appeared In teh world. When these three become Impure, we say a 
Buddha has been extinguished.” Second the Manjƒested Three 
Treasures: “The Buddha 1s the historic Buddha Sakyamuni, who 
throueh his perfect enlightenment relaized In himself the truth of the 
Unified Three Treasures. The Dharma, which comprises the spoken 
words and sermons of sakyamuni Buddha wherein he elucidated the 
sipmificance of the Unified Three Treasures and the way tO IfS 
realization. The Sangha, Sakyamuni Buddhaˆs disciples, including the 
Immediate disciples of the Buddha Sakyamumi and other followers of 
his day who heard, believed, and made real in their own bodies the 
Unified Three Treasures that he taught. An assembly of monks, an 
order of the Monks, or a company of at least three monks. “Sangha” 1s 
a SanskrIt term for “community.” The community of Buddhists. In a 
narrow sense, the term can be used Just to refer to monks (Bhiksu) and 
nuns (Bhiksum); however, 1n a wIder sense, Sangha means four classes 
of disciples (monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Upasaka) 
and lay women (Upasika) who have taken the five vows of the Panca- 
sila (fivefold ethics). All four øgroups are required formally to adopt a 
set of rules and regulations. Monastics are bound to two hundred-fifty 
and three hundred forty-eight vows, however, the actual number varIes 
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between different Vinaya traditions. An Iimporfant prerequlisite for 
enfry Into any of the four catergorles 1s an Initial commitment to 
practice of the Dharma, which 1s generally expressed by “taking 
refuge” In the “three Jewels”: Buddha, Dharma, and Samgha.” The 
Supremely Enlightened Being Includes the Iconography of Buddhas 
which have come down to us. The teaching imparted by the Buddha. 
All writen sermons and discourses of Buddhas (that 1s, fully 
enlightened beings) as found In the sutras and other Buddhist texts still 
extant. The congregation of monks and nuns or genuine Dharma 
followers. Sangha consisfs of contemporary disciples who practice and 
realize the saving truth of the Unifiled Three Treasures that was first 
revealed by Sakyamumi Buddha. 


HỊI Taking Refuge on the Three Gems: 

The three Refuges are three of the most Important entrances to the 
great enliphtenment. There are several problems for a Buddhist who 
does not take refuge In the Three Gems. There 1s no chance to meet 
the Sangha for guidance. Buddhist sutras always say, “If one does not 
take refuge in the Sangha, I1fs easler to be reborn Into the animal 
kingdom.” Not taking refuge In the Sangha means that there 1s no good 
example for one to follow. If there 1s no one who can show us the right 
path to cultivate all good and eliminate all-evil, then Ignorance arIses, 
and Ignorance 1s one of the main causes of rebirth In the animal realms. 
There 1s no chance to study Dharma In order to distinguish right from 
wrong, øood from bad. Thus desire appears, and desire 1s one of the 
main causes of rebirth in the hungry ghost. Therefore, Buddhist sutras 
always say, “If one does not take refuge in the Dharma, 1t easler to 
be reborn In the hungry ghost realms.” There 1s not any chance to get 
blessings from Buddhas, nor chance to Imitate the compassion of the 
Buddhas. Thus, anger Iincreased, and anger 1s one of the main causes of 
the rebirth in hell. Therefore, Buddhist sutras always say, “1f one does 
not take refuge in Buddha, 1t 's easier to be reborn in hell. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Men were driven by fear to go 
to take refuge 1n the mountains, In the forests, and in sacred tfrees 
(Dharmapada 188). But that 1s not a safe refuge or no such refuge 1s 
supreme. A man who has gone to such refuge, 1s not delivered from all 
pain and afflictions (Dharmapada 189). Ôn the contrary, he who take 
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refuge In the Buddhas, the Dharma and the angha, sees with right 
knowledge (Dharmapada 190). With clear understanding of the four 
noble truths: suffering, the cause of suffering, the destrucion of 
suffering, and the eighfold noble path which leads to the cessation of 
suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, the supreme 
refuge. He who has gone to that refuge, 1s released from all suffering 
(Dharmapada 192).” 

To take refuge In the Triratna, a Buddhist must first find a virtuous 
monk who has serlously observed precepts and has profound 
knowledge to represent the Sangha In performing an ordination 
ceremony. An admission of a lay discIple, after recantation of his 
previous wrong belief and sincere repetition to the abbot or monk of 
the Three Refuges. Take refuge In the Buddha as a supreme teacher. 
To the Buddha, I return to rely, vowing that all Iiving beings understand 
the great way profoundly, and bring forth the bodhi mind (1 bow). Take 
refuge In the Dharma as the best medicine ¡n life. To the Dharma, I 
return and rely, vowing that all living beings deeply enter the sutra 
treasury, and have wisdom like the sea (I bow). Take refuge in the 
Sangha, wonderful Buddha”s disciples. To the Sangha, I return and 
rely, vowing that all living beings form together a great assembly, one 
and all in harmony without obstructions (1 bow). When listening to the 
three refuges, Buddhists should have the full intention of keeping them 
for life; even when life 1s hardship, never change the mind. 

To take refuge in the Triratna, or to commit oneself to the Triratna, 
1.e. Buddha, Dharma, Sangha (Buddha, his Truth, and his Order). Those 
who sincerely take refuge in Buddha, Dharma and Sangha shall not go 
to the woeful realm. After casting human life away, they wIll fñill the 
world of heaven. Any Buddhist follower must attend an initiation 
ceremony with the Three Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, 1.e., he 
or she must venerate the Buddha, follow his teachings, and respect all 
his ordained disciples. Buddhists swear to avoid deitles and demons, 
pagans, and evil religious øroups. A refuge 1s a place where people øo 
when they are distressed or when they need safety and security. There 
are many types of refuge. When people are unhappy, they take refuge 
with their friends; when they are worried and frightened they might 
take refuge In false hope and beliefs. As they approach death, they 
might take refuge In the belief of an eternal heaven. But, as the 
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Buddha says, none of these are true refuges because they do not gø1ve 
comfort and security based on reality. Taking refuge In the Three 
Gems 1s necessary for any Buddhists. It should be noted that the 
I1nitiation ceremony, though simple, 1s the most Important event for any 
Buddhist disciple, since 1t 1s his first step on the way toward liberation 
and I1llumination. This 1s also the first opportunity for a disciple to vow 
to diligently observe the five precepts, to become a vegeftarian, to 
recite Buddhist sutras, to cultivate his own mind, to nurture himself 
with good deeds, and to follow the Buddha”s footsteps toward his own 
enlightenmerit. 

To take refuge means fo vow to Take Refuge in the Buddha- 
Dharma-Sangha. The root “Sr” in Sanskrit, or “Sara” in Pali means to 
move, to go; so that “Saranam” would denote a moving, or he that 
which goes before or with another. Thus, the sentence “Gachchàmi 
Buddham Saranam” means “I go to Buddha as my Guide”. Take refuge 
1n the three Preclous Ones, or the Three Refuges. In Buddhism, a 
refuge 1s something on which one can rely for support and guidance, 
not In a sense of fleeing back or a place of shelter. In most Buddhist 
traditions, “goIng for refuge” In the “three refuges” or “three Jewels”: 
Buddha, Dharma, and Sangha, 1s considered to be the central act that 
establishes a person as a Buddhist Going for refuge 1s an 
acknowledgment that one requires aid and Instruction and that one has 
decided that one 1s committed to following the Buddhist path. The 
Buddha 1s one who has successfully found the path to liberation, and he 
teaches 1t to others through his Instructions on dharma. The Sangha, or 
monastIc community, consists of people who have dedicated their lives 
to this practice and teaching, and so are a source of Iinstruction and role 
models for laypeople. The standard refuge praye€r 1s: 

*I go for refuge In the Buddha. 
I go for refuge 1n the Dharma 
I go for refuge In the Sangha.” 

These three phrases mean: “I go to Buddha, the Law, and the 
Order, as the destroyers of my fears, the first by the Buddha's 
teachings, the second by the truth of His teachings, and the third by 
good examples and virtues of the Sangha. 

There are five stages of taking refuge: Take refuge In the Buddha, 
take refuge In the Dharma, take refuge In the Sangha, take refuge In 
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the eight commandments, and take refuge In the Ten Commandments. 
These are five modes of trisarana, or formulas of trust In the Triratna, 
taken by those who: First, those who turn from heresy. Second, those 
who take the five commandments. Third, those who take the eight 
commandments. Fourth, those who take the Ten Commandments. Fifth, 
those who take the complete commandments. The ceremony of taking 
refuge In the Triratna and observing precep(s should be celebrated 
solemnly In front of the Buddha”s Shrine with the represent of the 
Sangha In performing an ordination ceremony. The Initiation ceremony 
must be simple, depend on the situation of each place. However, 1t 
must be solemn. It 1s led by Buddhist Master who would grace 1t by 
standing before the altar decorated with the Buddha”s portrait, with the 
assIstance of other monks and nuns, relatives, and friends. As for the 
Iinitiated, he must be clean and correctly dressed. Under the guidance 
of the Master, he must recite three times the penance verses In order to 
cleanse his karmas: “As a Buddhist disciple, I swear to follow In 
Buddhaˆs footsteps during my lifetime, not 1n any god, deity or demon. 
As a Buddhist disciple, Ï swear to perform Buddhist Dharma during my 
lifetime, not pagan, heretic beliefs or practices. As a Buddhist disciple, 
lI swear to listen to the Sangha during my lifetime, not evil religIous 
8rO0Ups.” 

The Buddha had said: “[ am a realized Buddha, you will be the 
Buddha to be realized,” meaning that we all have a Buddha-nature 
from within. Therefore, after having taken the Initiation with the Three 
Gems, we must repeat the above vows, addressing this time the Inner 
Buddha, Dharma, and Sangha: “As a Buddhist disciple, Ï vow to take 
refuge In the Inner Buddha. To the Buddha, I return to rely, vowing that 
all living beings understand the great way profoundly, and bring forth 
the bodhi mind (1 bow). As a Buddhist disciple, Ï vow to take refuge In 
the inner Dharma. To the Dharma, [ return and rely, vowing that all 
living beings deeply enter the sufra treasury, and have wisdom like the 
sea (1 bow). As a Buddhist disciple, I vow to take refuge In the Inner 
Sangha. To the Sangha, I return and rely, vowing that all living beings 
form together a great assembly, one and all in harmony without 
obstructions (1l bow).” When listening to the three refuges, Buddhists 
should have the full intention of keeping them for life; even when life 
1s hardship, never change the mind. 
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Take refuge in the Triple Gem In Secret Sects according to the first 
Tibetan Panchen Lama: “With great bless, I arise as my Guru Yidam. 
From my clear body masses of light rays diffuse Into the ten directions. 
Blessing the world and all sentient beings. All becomes perfectly 
arrayed with only extremely pure qualites. From the state of an 
exalted and virtuous mind. I and all infinite, old mother sentient beings. 
From this moment until our supreme enliphtenment. We vow to go for 
refuge to the Gurus and the Three Precious Gems. Homage to the Guru 
(Namo Gurubhya). Homage to the Buddha (Namo Buddhaya). Homage 
to the Dharma (Namo Dharmaya). Homage to the Sangha (Namo 
Sanghaya three times). For the sake of all mother sentient beings. I 
shall become my Guru Detty. And place all sentient beings In the 
supreme state of a Guru Detty (three times). For the sake of all mother 
senfient beings, [ shall quickly attain supreme state of a Guru Deity In 
this very life (three times). [ shall free all mother sentient beings from 
suffering and place them in the great bliss of Buddhahood (three 
times). Therefore, I shall now practice the profound path of Guru- 
Yidam yoga (three times). Om-Ah-Hum (three times). Pure clouds of 
outfer, Inner and secret offerings. Fearsome items and obJects to bond 
us closely and fields of vision pervade the reaches of space, earth and 
sky spreading out Iinconceivably. In essence wisdom-knowledge In 
aspect Inner offerings and various offerings obJects as enJoyments of 
the six senses they function to generate the special wIsdom-knowledge 
of bliss and voIdness. 

Take refuge In the Triple Gem and Hundred Thousand Buddhas In 
the Pure Land for Secret Sects according to Lozang-Dragpa: “I take 
safe direction from the Three Precious Gems; I shall liberate every 
limited being. I reaffirm and correct my bodhicitta aim (three times). 
May the surface of the land in every direction be pure, without even a 
pebble. As smooth as the palm of a child”s hand; naturally polished, as 
Is a beryl gem. May divine and human objects of offering actually 
arrayed and those envisioned as peerless clouds of Samantabhadra 
offerings. From the heart of the Guardian of the hundreds of deitiles of 
Tusita, the Land of Joy, on the tip of a rain-bearing cloud resembling a 
mound of fresh, white curd. We request you alight and grace this site, 
King of the Dharma, Lozang-Dragpa, the omnisclent, with the palr of 
yOur spiritual sons. Seated on lion-thrones, lotus, and moon 1n the sky 
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before us, ennobling, impeccable gurus, we request you remain, with 
white smile of delight. For hundreds of eons to further the teachings as 
the foremost fields for growing a posifive force for us with minds of 
belief In the facts. Your minds have the intellect that comprehends the 
full extent of what can be known. Your speech, with 1ts elegant 
explanations, becomes an adornment for the ears of those of good 
fortune. Your bodies are radiantly handsome with glorlous renown. 
We prostrate to you whom to behold, hear, or recall 1s worthwhile. 
Refreshing offerings of water, assorted flowers, fÍragrant Incense, 
lights, scented water, and more. This ocean of clouds of offerings, 
actually arranged and Iimagined here. We present to you foremost 
fields for growing a positive force. Whatever destructive actlons of 
body, speech and mind that we have committed, since beginningless 
time, and especially the breaches of our three sets of vows, we openly 
admit, one by one, with fervent regret from our heart. In this 
degenerate age, you perserved with a phenominal amount of study and 
practice and, by riding yourselves of the eight ch¡ldish feelings, you 
made the respites and enrichments of your lives worthwhile, and from 
the depth of our hearts, we reJoIce, Ó Guardians, In the towering waves 
of your enlightening deeds. In the towering waves of your enlightening 
deeds that billow in the skties of your Dharmakayas, we request you fo 
release a rain of profound and vast Dharma to rain upon the absorbent 
earth of us, eager to be tamed ¡In fiting ways. May whatever 
constructive forces built up by this benefit the teachings and those who 
wander, and may they especially enable the heart of the teachings of 
the ennobling, impeccable Lozang-dragpa to beat ever on. By directing 
and offering to the Buddha-fields this base, anointed with fragrant 
Wwaters, stewn with flowers, and decked with Mount Meru, four 
1slands, the sun, and the mon. May all those who wander be led to pure 
land. I send forth this mandala to you preclous gurus by the force of 
having made fervent requests In this way. From the hearts of the 
ennobling, impeccable father and the pairs of his spiritual sons, hollow 
beams of white light radiate forth. Their tips combine Into one and 
penetrate us through the crowns of our heads. Through the conduit of 
these white tubes of light, white nectars flow freely, the color of mIÌk, 
purging us of diseases, demons, negative forces, obstacles, and 
constant habits, baring none. Our bodies become as pure and as clear 
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as a crystal. You are Avalokitesvara, a øreat treasury of compassion. 
ManJushri, a commander of flawless wisdom. VajJrapami, a destroyer of 
all hordes of demonic forces. Tsongkhapa, the crown Jewel of the 
erudite masters of the Land of Snow. At your feet, Lozang-Dragpa, we 
make you requests (three times). Glorious, precIous root øuru, come 
grace the lotus and moon seats at the crowns of our heads. Taking care 
of us through your great kindness. Direct us to the actual attainments of 
your body, speech and mind. Glorious, precIous guru, come grace the 
lotus seats at our hearts. Taking care of us through your great kindness. 
Remain steadfast to the core of our enlightenment. By this constructIve 
act, may we quickly actualize ourselves as Guru-Buddhas and 
thereafter lead to that sfate, all wandering beings, not neglecting even 
one. 

Truly speaking, Buddhism has indeed proved to be the genuine 
article and has given those people where 1t has come the highest right 
conduct for a human being. The gentle, courtesy and upright lives of 
the Buddhists from all over the world show that Buddhism has indeed 
proved to be the genuine article and has given those people where 1t 
has come the highest right conduct for a human being. If happiness 1s 
the result of good thoughts, words and actlons; then indeed devout 
Buddhists have found the secred of right living. In fact, have we ever 
found true happiness resulting from wrong thinking and wrong doing, or 
can we ever sow evil cause and reap sweet fruits? Furthermore, Can 
any of us escape from the Law of Change or run away from the 
sufferings and afflictions? According to Buddhism, false refuge means 
not to take refuge In the Buddha, the Dharma, and the Sangha. From 
the beginninpless time, we had taken refuge in momentary and 
transitory pleasures with the hope to find some satfisfaction In these 
pleasures. We consider them as a way out of our depression and 
boredom, only end up with other sufferings and afflictions. When the 
Buddha talked about “taking refuge”, he wanted to advise us to break 
out of such desperate search for satisfaction. Taking true refuge 
Involves a changing of our atfitude; 1t comes from seeing the ultimate 
worthlessness of the transitory phenomena we are ordinarily attached 
to. When we see clearly the unsatisfactory nature of the things we have 
been chasing after, we should determine to take refuge In the Triple 
Gem. The Benefits of a true refuge. Devout Buddhists, especially 


1705 


laypeople, should try to understand the Four Noble Truths because the 
more we have the understanding of the Four Noble Truths, the more 
we respect the Buddha, the Dharma, and the Sacred Disciples of the 
Buddha. Of course we all respect the Buddha, but all of us should gain 
a profound admiration for the Dharma too for at the time we do not 
have the Buddha, the Dharma 1s the true refuge for us, the lighthouse 
that guide us In our path of cultivation towards liberation. The process 
of “Faking refuge” 1s not a process that happens on the day of the 
ceremony of “aking refuge”, or take place within Just a few days, or a 
Ífew years. It takes place not only in this very life, but also for many 
many aeons In the future. Devout Buddhists should always see that the 
only great avenue to Buddhahood 1s taking refuge In the Triratna 
without any exception! Besides, there are still other benefits of taking 
refuge Include the followings: first, we become a Buddhist; second, we 
can destroy all previously accumulated karma; third, we will easily 
accumulate a huse amount of merit; fourth, we will seldom be 
bothered by the harmful actions of others; fifth, we wIll not fall to the 
lower realms; sixth, we wIll effortlessly achieve our goal In the path of 
cultivaton; and lastly, 1t Is a matfter of time, we will soon be 
enlightened. 
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Chương Năm Mươi Ba 
Chapter FỰfty-Three 


Tóm Lược Về Tu Hành Trong Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Tu Hành Trong Phật Giáo: 

Tu hành trong Phật giáo là thực hành những giáo pháp của Đức 
Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong Phật giáo cũng có 
nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy 
tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà 
nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi 
bảy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời 
gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên 
để cho thời gian trôi qua một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm 
nay khoan hẳn tu, chờ đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai 
đến thì họ lại hẹn lần hẹn lựa đến ngày mai nữa, rỗi ngày mai nữa, 
hẹn mãi cho đến lúc đầu bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu 
có muốn tu đi nữa thì thân thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân 
nào còn có nghe mình nữa đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
chúng ta sống trên đời nầy nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, 
chẳắng bao lâu sau, nước sẽ cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có 
dạy: “Một ngày trôi qua, mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi 
có gì mà vui sướng? Hãy siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. 
Chỉ nhớ vô thường, đừng có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta 
không có cơ may gặp được Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, 
nên hết sanh rồi lại tử, hết tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! 
Hôm nay chúng ta có duyên may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng 
ta vẫn còn chần chờ chẳng chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi 
ai, thoáng một cái là thân ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc. 

Pháp môn tu Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu 
biết thì thứ nào chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình 
trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập 
trung vào pháp môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
kinh sáng chiểu, bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những 
yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những 
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thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng 
kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiền 
quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa 
đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một 
trong bốn hạnh của Thiển giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự 
nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung không chịu tu hành, 
nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không 
phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy 
nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu 
khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 'gặp khổ không buồn." 
Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả 
oán để tiến bước trên đường tu tập.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chuyên làm những việc 
không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, bổ việc lành mà chạy theo 
dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, 
cũng chỉ là hâm mộ suông (209).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có 
một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, 
tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa 
kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự 7w Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. 
Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” 

Chúng ta có thể tu tập bi điển”. Thương xót những người nghèo 
hay cùng khổ, đây là cơ hội cho bố thí. Chúng ta cũng có thể tu tập 
kính điển. Kính trọng Phật và Hiển Thánh Tăng. Hoặc học nhân điền, 
hay tu tập phước bằng cách cúng dường những người hãy còn đang tu 
học. Hoặc vô học nhân điển, hay tu tập phước bằng cách cúng dường 
cho những người đã hoàn thành tu tập. Theo Thập Trụ Tỳ Bà Sa Luận, 
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có hai lối tu hành. Thứ nhất là “Nan Hành Đạo”. Nan hành đạo là 
chúng sanh ở cõi đời ngũ trược ác thế nầy đã trải qua vô lượng đời chư 
Phật, cầu ngôi A Bệ Bạt Trí, thật là rất khó được. Nỗi khó nầy nhiều 
vô số như cát bụi, nói không thể xiết; tuy nhiên, đại loại có năm điều: 
ngoại đạo dẫy đây làm loạn Bồ Tát pháp; bị người ác hay kẻ vô lại 
phá hư thắng đức của mình; dễ bị phước báo thế gian làm điên đảo, có 
thể khiến hoại mất phạm hạnh; dễ bị lạc vào lối tự lợi của Thanh Văn, 
làm chướng ngại lòng đại từ đại bi; và bởi duy có tự lực, không tha lực 
hộ trì, nên sự tu hành rất khó khăn; ví như người què yếu đi bộ một 
mình rất ư là khó nhọc, một ngày chẳng qua được vài dặm đường. Thứ 
nhì là “Dị Hành Đạo”. Dị hành đạo là chúng sanh ở cõi nầy nếu tin lời 
Phật, tu môn niệm Phật nguyện về Tịnh Độ, tất sẽ nhờ nguyện lực của 
Phật nhiếp trì, quyết định được vãng sanh không còn nghi. Ví như 
người nương nhờ sức thuyển xuôi theo dòng nước, tuy đường xa ngàn 
dặm cũng đến nơi không mấy chốc. Lại ví như người tầm thường nương 
theo luân bảo của Thánh Vương có thể trong một ngày một đêm du 
hành khắp năm châu thiên hạ; đây không phải do sức mình, mà chính 
nhờ thế lực của Chuyển Luân Vương. Có kẻ suy theo lý mà cho rằng 
hạng phàm phu hữu lậu không thể sanh về Tịnh Độ và không thể thấy 
thân Phật. Nhưng công đức niệm Phật thuộc về vô lậu thiện căn, hạng 
phàm phu hữu lậu do phát tâm Bồ Đề cầu sanh Tịnh Độ và thường 
niệm Phật, nên có thể phục diệt phiền não, được vãng sanh, và tùy 
phần thấy được thô tướng của Phật. Còn bậc Bồ Tát thì cố nhiên được 
vãng sanh, lại thấy tướng vi diệu của Phật, điều ấy không còn nghi ngờ 
chi nữa. Cho nên Kinh Hoa Nghiêm nói: “Tất cả các cõi Phật đều bình 
đẳng nghiêm tịnh, vì chúng sanh hạnh nghiệp khác nhau nên chỗ thấy 
chẳng đồng nhau.” 

Phần lớn chúng ta đều muốn làm việc thiện; tuy nhiên, chúng ta 
thường mâu thuẫn với chính chúng ta giữa lạc thú và tu hành. Có nhiều 
người hiểu lầm rằng tôn giáo là từ bỏ hạnh phúc cuộc đời thế tục. Nói 
như thế, thay vì tôn giáo là một phương tiện giúp người ta giải thoát thì 
ngược lại, tôn giáo được xem như trạng thái đàn áp nặng nề nhất, một 
kiểu mê tín đị đoan cần được loại bỏ nếu chúng ta thực sự muốn giải 
thoát. Điều tệ hại nhất là hiện nay nhiều xã hội đã và đang dùng tôn 
giáo như là một phương tiện để đàn áp và kiểm soát về mặt chính trị. 
Họ cho rằng hạnh phúc mà mình có hiện nay chỉ là tạm bợ, nên họ 
hướng về cái gọi là “Đấng sáng tạo siêu nhiên” để nhờ đấng ấy ban 


1710 


cho cái gọi là hạnh phúc vĩnh hằng. Họ khước từ những thú vui trên 
đời. Thậm chí họ không thể thưởng thức một bữa ăn với đầy đủ thức 
ăn, dù là ăn chay. Thay vì chấp nhận và thưởng thức cái gì mà họ đang 
có, thì họ lại tự tạo cho mình một gút mắc tội lỗi “Trong khi bao nhiêu 
người trên thế giới đang chết đói và khổ sở, tại sao ta lại buông mình 
trong lối sống như thế này được!” Thái độ chấp trước và từ chối những 
phương tiện tối cần cho cuộc sống hằng ngày này cũng sai lầm không 
khác chi thái độ của những kẻ đắm mình trong lạc thú trần tục. Kỳ 
thực, đây chỉ là một hình thức chấp thủ khác. Phật tử thuần thành phải 
nên luôn nhớ rằng chúng ta chối bổ những lạc thú trần tục nhằm loại 
bỏ những bám víu cho dễ tu hành. Chứ chúng ta không bao giờ chối bỏ 
phương tiện của cuộc sống để chúng ta tiếp tục sống tu. Vì thế người 
con Phật vẫn ăn, nhưng không ăn mạng (mạng sống của chúng sanh). 
Người con Phật vẫn ngủ, nhưng không ngủ ngày ngủ đêm như con heo. 
Người con Phật vẫn đàm luận trong cuộc sống hằng ngày, nhưng không 
nói một đường làm một nẻo. Nói tóm lại, Phật tử thuần thành không 
chối bỏ phương tiện tiện nghi trong cuộc sống, mà chỉ từ chối không 
lún sâu hay bám víu vào những dục lạc trần tục vì chúng chỉ là những 
nhân tố của khổ đau và phiền não mà thôi. 

Trong Phật giáo, tu hành không chỉ là đầu tròn áo vuông bề ngoài 
hay chỉ là sự thực hành theo hình thức bên ngoài của thân. Tỉnh tấn tu 
tập không chỉ đơn thuần là thiển quán, ngôi cho đúng, kiểm soát hơi 
thở, đọc tụng kinh điển, hoặc chúng ta không lười biếng cho thời gian 
trôi qua vô ích, mà còn là biết tri túc thiểu dục để cuối cùng chấm dứt 
tham dục hoàn toàn. Tĩnh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta phải 
dùng hết thì giờ vào việc quán chiếu tứ diệu đế, vô thường, khổ, vô 
ngã và bất tịnh. Tính tấn tu học cũng là quán sâu vào chân nghĩa của 
Tứ niệm xứ để thấy rằng vạn hữu cũng như thân nầy luôn thay đổi, từ 
sanh, rồi đến trụ, dị, và diệt. Tinh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta 
phải tu tập cho được chánh kiến và chánh định để tận diệt thiển kiến. 
Trong nhân sinh, thiển kiến là cội rễ sâu nhất. Vì thế mà khi thiển kiến 
bị nhỗ thì tham dục, sân, si, mạn, nghi đều bị nhỗ tận gốc. Theo Kinh 
Tứ Thập Nhị Chương, Chương 40, Đức Phật dạy: “Sa Môn hành đạo, 
đừng như con trâu kéo vất vả; thân tuy có tu tập mà tâm không tu tập. 
Nếu tâm thật sự tu tập thì không cần hình thức bên ngoài của thân.” 
Phật tử thuần thành chọn lấy một pháp môn duy nhất nào đó rồi y theo 
pháp môn ấy mà tu cho đến suốt đời không thay đổi; thí dụ như chọn 
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pháp môn Tịnh Độ thì suốt đời chỉ chuyên niệm Phật cầu vãng sanh 
mà thôi. Nếu tu thiển thì chỉ chú tâm vào thiển quán mà thôi, chứ 
không nên nay tu pháp môn nầy, mai đổi pháp môn khác. 

Hành giả tu Phật nên làm những công việc hằng ngày một cách 
thong thả, nhẹ nhàng, và khoan thai. Dù bận rộn thế mấy, nếu bạn tin 
bạn cần chánh niệm trong mỗi sinh hoạt thì bạn phải làm những công 
việc hằng ngày một cách thong thả, nhẹ nhàng, và khoan thai. Cổ đức 
có nói: “Đừng lo, rồi thì mọi việc sẽ qua đi.” Hãy nhìn chư Tăng Ni, 
mọi mọi công việc hay mọi tác động như đi, đứng, ngồi, nằm, họ đều 
khoan thai, nhất cử nhất động đều nhẹ nhàng, không vụt chạc hoặc 
nóng nảy. Khi cần nói thì họ nói, khi không cần nói thì họ không nói. 
Điều tối quan trọng là sự thành khẩn tuân thủ giới hạnh. Phật tử thuần 
thành không nên chạy theo kiểu thái độ thái quá và nông nổi đối với 
sự giảng dạy Thiền. Thái độ này nảy sinh khi một người tưởng mình đã 
là Phật, rồi đi đến kết luận rằng mình không cần tu tập, không cần 
sống đời giới hạnh, không cần đại giác nữa. Thái độ này, đặc biệt là 
giáo thuyết của phái Thiền Tào Động, có thể dẫn đến sự hiểu lầm 
trong phương cách tu hành. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 
34, có một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca 
Diếp, tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền 
hỏi: “Xưa kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế 
Tôn, con thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng 
thì ông làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng 
thì đàn không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông 
làm sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” 
Phật lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế 
Tôn, khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh 
đầy đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người sa Môn học đạo lại cũng như vậy, 
tâm lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự tu đạo mà căng 
thẳng quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh 
phiền não. Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi 
công hạnh đã thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an 
lạc, đạo mới không mất được.” Nên nhớ lòng người dễ tinh tấn mà 
cũng dễ thối chuyển; khi nghe pháp và lời khuyên thì tinh tấn tiến tu, 
nhưng khi gặp chướng ngại thì chẳng những ngại ngùng muốn thối lui, 
mà còn muốn chuyển hướng khác và lắm khi phải sa vào tà đạo. Phật 
tử thuần thành nên luôn tinh tấn tu hành và luôn tránh tư tưởng “Nhứt 
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niên Phật tại tiền, nhị niên Phật tại Tây Thiên, tam niên vấn Phật yếu 
tiền.” 

Người tu Đạo đừng nên quá gấp gáp, đừng nghỉ rằng hôm nay tu 
ngày mai khai ngộ. Tu Đạo chẳng phải dễ dàng như vậy đâu. Mình cần 
phải ngày ngày tu luyện. Miễn là mình không thối chuyển thì đừng lo 
nghĩ đến chuyện tiến bộ. Nếu mỗi ngày mình càng ngày càng ít có 
vọng niệm, càng ngày càng có ít tham sân si, tức là mình đã tiến bộ rồi 
vậy. Chúng ta tu hành là để loại bỏ cái tập khí, lỗi lầm xấu xa, bỏ đi 
những tư tưởng lầm lạc, khiến cho phát sanh trí huệ quang minh. Trí 
huệ nây ai trong chúng ta cũng đều có, ngặt nỗi bị vô minh che lấp. 
Chuyện tu hành không phải là chuyện một ngày một bữa. Chúng ta 
phải tu từ sáng đến tối trong từng niệm, phải tu từ tháng nầy qua tháng 
nọ, từ năm nầy qua năm nọ đều phải tu hành thường hằng bất biến như 
vậy. Và trên hết, ngày ngày chúng ta phải tu hành một cách chơn thật. 
Trong khi tu tập, chúng ta phải luôn bình thản dù gặp ma chướng, 
nghịch cảnh hay thuận cảnh gì cũng vậy. Chúng ta phải luôn tỉnh tấn tu 
tập và nghĩ rằng hình như nghịch cảnh hay thuận cảnh cũng đều đang 
nói diệu pháp cho mình nghe đây. Người tu Đạo chơn thuần phải luôn 
nhớ rằng mình đang mượn pháp thế gian để vượt khỏi thế gian. Vì thế 
không có thứ gì có thể làm cho mình mê lầm, mình không bị hình 
tướng làm mê hoặc. Không còn hoàn cảnh nào có thể làm mình 
chướng ngại nữa. Sở dĩ chúng ta luôn bị thụt lùi thay vì tiến bộ trong tu 
hành là vì khi gặp duyên lành thì chúng ta lại nghi ngờ không cả quyết, 
lúc gặp duyên ác thì lại liền theo. Do đó mà chúng ta cứ mãi lăn trôi 
trong sanh tử, tử sanh; sống say chết mộng trong điên đảo đảo điên chứ 
không biết phải làm gì để thoát ra. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư đại Bồ Tát có mười điều tu 
tỉnh chuyên. Chư Bồ Tát an trụ trong những pháp nầy thời được siêng 
tu đại trí huệ vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là siêng tu bố thí, vì 
đều xả thí tất cả mà không cầu báo đáp. Thứ nhì là siêng tu trì giới, vì 
đầu đà khổ hạnh, thiểu dục tri túc. Thứ ba là siêng tu nhẫn nhục, vì rời 
quan niệm ta và người (tự tha), nhẫn chịu tất cả điều khổ não, trọn 
không sanh lòng sân hại. Thứ tư là siêng tu tinh tấn, vì thân ngữ ý ba 
nghiệp chưa từng tán loạn, tất cả việc làm đều chẳng thối chuyển mãi 
đến khi rốt ráo. Thứ năm là siêng tu thiển định, vì giải thoát, tam muội 
xuất hiện thần thông, rời la tất cả quyến thuộc, dục lạc, phiển não, và 
mãn nguyện. Thứ sáu là siêng tu trí huệ, vì tu tập chứa nhóm tất cả 
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công đức không nhàm mồi. Thứ bẩy là siêng tu đại từ, vì biết tất cả 
chúng sanh không có tự tánh. Thứ tám là siêng tu đại bi, vì biết các 
pháp đều không, thọ khổ cho tất cả chúng sanh không nhàm mỏi. Thứ 
chín là siêng tu giác ngộ thập lực Như Lai, vì rõ thấu vô ngại chỉ bày 
cho chúng sanh. Thứ mười là siêng tu pháp luân bất thối, vì chuyển 
đến tâm của tất cả chúng sanh. Nói tóm lại, hễ Hình Ngay thì Bóng 
Thẳng. Nếu bạn muốn gặt quả vị Phật, bạn phải gieo chủng tử Phật. 
Hình đẹp xấu thế nào, bóng hiện trong gương cũng như thế ấy, lời Phật 
dạy muôn đời vẫn thế, biết được quả báo ba đời, làm lành được phước, 
làm dữ mang họa là chuyện đương nhiên. Người trí biết sửa đổi hình, 
kẻ dại luôn hờn với bóng. Trước cảnh nghịch cảnh thuận cảnh, người 
con Phật chơn thuần đều an nhiên tự tại, chứ không oán trời trách đất. 
Ngược lại, người con Phật chơn thuần phải dụng công tu hành cho đến 
khi thành Phật quả. 


II. Y Nương Nơi Phật Pháp Trong Tu Tập: 

Trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã từng nhấn mạnh rằng trong 
tu tập người Phật tử nhất định phải Y Nương Nơi Phật Pháp. Y Pháp có 
nghĩa là y cứ nơi giáo pháp của đức Phật hay Phật pháp mà tu hành. 
Phật pháp là những giáo pháp được Phật giảng dạy, mà thực hành theo 
đó sẽ dẫn đến giác ngộ. Người Phật tử, nhất là người tại gia chỉ cần 
luôn nhớ Phật Pháp Tinh Yếu: “Đừng làm các việc ác, làm các việc 
lành, giữ cho tâm ý thanh sạch, đó là tất cả những gì Phật dạy.” Theo 
Thiển sư Nội Sơn Hưng Chính trong quyển Trù Phòng Giáo Chỉ: 
"Chúng ta nhìn thấy thiên đường, địa ngục, giác ngộ và mê hoặc với 
cùng một con mắt, hay nói một cách tích cực hơn, chúng ta ném tất cả 
cuộc sống của mình vào trong tất cả những gì mà chúng ta gặp phải, đó 
là thái độ sống bên ngoài Phật pháp. Với một thái độ sống như vậy, ý 
nghĩa của cuộc sống ngày qua ngày thay đổi hoàn toàn, tùy theo cách 
chúng ta đánh giá sự việc, con người hay hoàn cảnh khởi lên. Vì chúng 
ta không còn cố gắng vượt thoát khỏi mê hoặc, bất hạnh hay nghịch 
cảnh; chúng ta cũng không theo đuổi sự giác ngộ hay sự bình an trong 
tâm, những thứ như tiền bạc hoặc địa vị mất hết giá trị trước đây của 
chúng. Sự nổi tiếng và kỷ xảo xoay xở trong xã hội của người khác 
không còn ảnh hưởng đến cách chúng ta thấy chúng với tư cách là con 
người, cũng như một tấm giấy chứng nhận giác ngộ cũng không làm ai 
ngưỡng mộ. Điều cốt yếu và quan trọng hàng đầu là chúng ta càng 
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phát triển nhãn quan ấy, ý nghĩa của cách tiếp cận các sự việc, hoàn 
cảnh, hoặc những người khác trong cuộc sống của chúng ta càng thay 
đổi triệt để." Bên cạnh đó, đức Phật còn chỉ ra những chỗ y nương căn 
bản nơi Phật Pháp. 

Bốn Chỗ Y Nương: Đức Phật đã chỉ ra bốn phép y nương vào hay 
Pháp Tứ Y để hiểu thấu Phật Pháp cho đệ tử của Ngài, trong số này, 
pháp đầu tiên là y pháp bất y nhân, có nghĩa là nương vào pháp chứ 
không nương vào người. 7 nhì là y nghĩa bất y ngữ. Thứ ba là y trí 
bất y thức. 7h z là y liễu nghĩa kinh, bất y bất liễu nghĩa kinh. Hơn 
nữa, khi Quy-y Tam Bảo, đến phần quy y Pháp bảo, người Phật tử 
nguyện: Tự quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh 
tạng, trí huệ như hải. Mười Chỗ Y Chỉ: Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 
Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiền bảo Phổ Huệ rằng chư Bồ Tát có mười 
chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ sở-y đại trí vô thượng của Như 
Lai. Thứ nhất, chư Bồ Tát dùng tâm Bồ để làm y-chỉ, vì hằng chẳng 
quên mất. 7hứ nhì, chư Bồ Tát dùng thiện tri thức làm y-chỉ, vì nhờ đó 
mà hòa hiệp như một. 7hứ ba, chư Bồ Tát dùng thiện căn làm y-chỉ, vì 
nhờ đó mà tu tập tăng trưởng. 7 z, chư Bồ Tát dùng Ba-La-Mật làm 
y-chỉ, vì nhờ đó mà tu hành được đầy đủ. 7hứ năm, chư Bồ Tát dùng 
nhứt thiết pháp làm y-chỉ, vì nhờ đó mà được xuất ly rốt ráo. Thứ sáu, 
chư Bồ Tát dùng đại nguyện làm y-chỉ, vì nhờ đó mà Bồ để tâm tăng 
trưởng. 7 bảy, chư Bồ Tát dùng các hạnh làm y-chỉ, vì nhờ đó mà 
khắp đều thành tựu. Thứ zám, chư Bồ Tát dùng tất cả Bồ Tát làm y-chỉ, 
vì họ đồng một trí huệ. 7h chín, chư Bồ tát dùng pháp cúng dường chư 
Phật làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tín tâm thanh tịnh. 7" mười, chư Bồ Tát 
dùng tất cả Như Lai làm y-chỉ, vì chư Như Lai như các đấng từ phụ răn 
dạy chẳng dứt. Mười Chỗ Y Chỉ Khác: Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 
38, có mười y chỉ mà chư Đại Bồ Tát đều phải nương theo để thực 
hành hạnh Bồ Tát. Thứ nhất là y chỉ cúng dường tất cả chư Phật thực 
hành hạnh Bồ Tát. 7hứ nhì là y chỉ điều phục tất cả chúng sanh thực 
hành hạnh Bồ Tát. 7h ba là y chỉ gần gủi tất cả thiện hữu thực hành 
hạnh Bồ Tát. 71 z là y chỉ chứa nhóm tất cả thiện căn thực hành 
hạnh Bồ Tát. Thứ năm là y chỉ nghiêm tịnh tất cả cõi Phật thực hành 
hạnh Bồ Tát. 7hứ sáu là y chỉ chẳng lìa bỏ tất cả chúng sanh thực hành 
hạnh Bồ Tát. 75 bảy là y chỉ thâm nhập tất cả Ba La Mật thực hành 
hạnh Bồ Tát. 7hứ zám là y chỉ đầy đủ tất cả Bồ Tát nguyện thực hành 
hạnh Bồ Tát. 7hứ chín là y chỉ vô lượng Bồ Đề tâm thực hành hạnh Bồ 


1715 


Tát. Thứ mười là y chỉ vô lượng Phật Bồ Đề thực hành hạnh Bồ Tát. 
Tóm lại, hành giả tu Phật nên dùng tất cả Như Lai làm y-chỉ, vì chư 
Như Lai như các đấng từ phụ răn dạy chẳng dứt. 


HỊI Hãy Nương Tựa Nơi Chính Mình Trong Tu Tập: 

Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển 16, tại 
thành Câu Thi Na, trước khi nhập diệt, đức Phật đã ân cần dặn dò A 
Nan và tứ chúng trong những lời di giáo sau cùng: “Như Lai không 
nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo giáo đoàn hay giáo đoàn phải lệ thuộc 
vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đa, hãy làm ngọn đèn cho chính mình. 
Hãy làm nơi nương tựa cho chính mình. Không đi tìm nơi nương tựa 
bên ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy chánh 
pháp làm nơi nương tựa. Và này A Nan Đa, thế nào là vị Tỳ Kheo phải 
làm ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính mình, 
không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm ngọn 
đèn? Ở đây, này A Nan Đa, vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tỉnh cần, 
chánh niệm, tỉnh giác, nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, 
thọ, tâm, và pháp.” 

Theo Phật giáo, nương tựa nơi chính mình là cố gắng đạt tới giác 
ngộ bằng chính khẩ năng tu tập của mình, chứ không lệ thuộc vào lòng 
từ bi của chư Phật và chư Bồ Tát. Giác ngộ bằng chính khả năng tu tập 
của mình, chứ không lệ thuộc vào lòng từ bi của chư Phật và chư Bồ 
Tát. Theo Trí Giả và Thiên Như Đại Sư trong Tịnh Độ Thập Nghi 
Hoặc Vấn Luận, đây là một trong hai loại lực cho hàng phàm phu. Về 
tự lực, hàng cụ phược phàm phu ở thế giới nầy tuy có đôi chút tu hành, 
thật ra chưa có thể sanh về Tịnh Độ và chưa xứng đáng được ở Tịnh 
Độ. Kinh Anh Lạc nói: “Từ địa vị cụ phược phàm phu chưa biết Tam 
Bảo và nhân quả thiện ác, trước tiên mới phát tâm Bồ Đề phải lấy tín 
làm gốc, đến khi vào đạo Phật lại lấy giới làm nền tảng. Hạng phàm 
phu nầy khi mới thọ Bồ Tát giới, nếu mỗi đời cứ tiếp tục giữ giới như 
thế không cho khuyết phạm, trải qua ba kiếp mới đến địa vị sơ phát 
tâm trụ. Lại cứ như thế mà tu thập tín, thập ba la mật cùng vô lượng 
hạnh nguyện, nối nhau không gián đoạn, mãn một vạn kiếp mới đến 
ngôi đệ lục Chánh Tâm trụ. Khi tiến lên đệ thất Bất Thối trụ tức là đã 
vào chủng tánh vị, nhưng địa vị nầy cũng chưa được sanh về Tịnh Độ. 
Theo những nhánh Phật giáo khác, như thiển, tin vào khả năng thực 
hiện đại giác và đạt tới sự giải thoát bằng những nỗ lực của chính 
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mình, tức là bằng sự thực hành thiển định thường xuyên. Đến một giai 
đoạn sâu hơn, thiển lại nhấn mạnh rằng tất cả các sự vật và các thực 
thể ngay từ đầu đã được phú cho bản tính Phật giống nhau. Theo quan 
điểm nầy, sự đối lập giữa tự lực và tha lực hiện lên như một thứ gì 
thuần túy giả tạo, không có giá trị vững vàng nữa. Nó chỉ là sự khác 
nhau trong cách thực hành tôn giáo. Rõ ràng tự lực luôn cần để hỗ trợ 
ngay cả cho những người tin vào tha lực. Thêm vào đó, "nỗ lực cá 
nhân" trong "tự lực" bao giờ cũng chỉ là sự biểu hiện của "sức mạnh 
người khác" trong chính bản thân mình. 

Cũng theo Phật giáo, nương tựa nơi chính mình là không dùng sức 
mạnh của người khác, đặc biệt là của Phật và Bồ Tát mà hành giả đạt 
được bằng niềm tin cứu độ trong giáo lý Đại Thừa. Theo trường phái 
Tịnh Độ, những ai tính chuyên trì nệm hồng danh Phật A Di Đà, lúc 
lâm chung sẽ được vãng sanh về Tây phương cực lạc. “Con đường dễ” 
liên hệ với những trường phái Tịnh Độ, dựa trên ý niệm “trong thời 
Mạt Pháp chúng sanh không có khả năng tự mình giải thoát cho chính 
mình nên phải nhờ đến ân đức của Đức Phật A Di Đà.” Tha lực thường 
đối lại với tự lực, căn bản liên quan đến thiển định và những tu tập 
khác nhằm tự mình đạt được giải thoát. Theo Tịnh Độ Tông thì “Con 
đường dễ,” là con đường mà chúng sanh sẽ được Đức Phật A Di Đà 
cứu độ, trong khi “con đường khó” lại tùy thuộc vào sự cố gắng của 
chính bản thân mình. 

Bên cạnh đó, theo Phật giáo, nương tựa nơi chính mình là tự mình 
làm chủ lấy mình có nghĩa là tự chủ, tự làm chủ lấy mình, làm chủ 
những cảm kích, những xúc động, những ưa thích và ghét bỏ. Những 
điều này thật là khó thực hiện vô cùng. Chính vì thế mà Đức Phật dạy: 
“Dù có thể chinh phục cả triệu người ở chiến trường, tuy nhiên, chiến 
thắng vẻ vang nhất là tự chinh phục lấy mình.” Thật vậy, tự chiến 
thắng lấy mình là chìa khóa để mở cửa vào hạnh phúc. Đó là năng lực 
của mọi thành tựu. Hành động mà thiếu tự chủ ắt không đưa đến mục 
tiêu nhất định nào mà cuối cùng là thất bại. Chỉ vì con người không tự 
chủ được tâm mình nên bị đủ thứ xung đột phát sanh trong tâm. Vì vậy 
mà tự chủ là tối quan trọng và thiết yếu cho bất cứ người tu Phật nào. 
Theo Đức Phật, hành thiển là con đường hay nhất dẫn đến tự chủ. 
Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay thức là phần nòng cốt của sự hiện 
hữu của con người. Tất cả những kinh nghiệm tâm lý như đau khổ và 
thích thú, buồn vui, thiện ác, sống chết... đều không đến với ta bằng 
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tác nhân ngoại lai. Chúng chỉ là hậu quả của những tư tưởng và hành 
động của chúng ta. Chính hành động cũng xuất phát từ tư tưởng. Do đó 
trong guồng máy phức tạp của con người, tâm là yếu tố quan trọng vô 
cùng. 


A Summmary 0ƒ Cultivation in Buddhisin 


L An Overview 0ƒ Cultivation ín Buddhism: 

Cultivation in Buddhism 1s to put the Buddha's teachings Into 
practice on a continued and regular basis. Cultivation in Buddhism also 
means to nourish the seeds of Bodhi by practicing and developing 
precepts, dhyana, and wisdom. Thus, cultivation in Buddhism 1s not 
soly practicing Buddha recifation or sitting meditation, 1t also Includes 
cultivaton of six paramitas, ten paramitas, thirty-seven aids to 
Enlightenmert, etc. Sincere Buddhists should always remember that 
time 1s extremely precIous. An Inch of time 1s an inch of life, so do not 
let the time pass In vain. Someone 1s thinking, “I wIll not cultivate 
today. I will put 1t off until tomorrow.” But when tomorrow comes, he 
wIll put 1t off to the next day. He keeps putting 1t off until his hair turns 
white, his teeth fall out, his eyes become blurry, and his ears go deaf. 
At that poInt in time, he wants to cultivate, but his body no longer 
obeys him. Sincere Buddhists should always remember that living In 
this world, we all are like fish in a pond that 1s evaporating. We do not 
have much time left. Thus ancient virtues taught: “One day has passed, 
our lives are that much less. We are like fish In a shrinking pond. What 
JOy 1s there In this? We should be diligently and vigorously cultivating 
as 1Ÿ our own heads were at stake. Only be mindful of Iimpermanence, 
and be careful not to be lax.” From beginningless eons In the past until 
now, we have not had good opportunity to know Buddhism, so we have 
not known how to cultivate. Therefore, we undergo bĩrth and death, 
and after death, birth again. Oh, how pitful' Today we have good 
opportunty to know Buddhism, why do we still want to put off 
cultivating? Sincere Buddhists! Time does not wait anybody. In the 
twinkling of an eye, we wIll be old and our life will be overl 

There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
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familiar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself in Just a single method of cultivation. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the most 
appropriate for us. “Pu” means correct our characters and obey the 
Buddhaˆs teachings. “ “Pu” means to study the law by reciting sutras In 
the morning and evening, being on strict vegetarian diet and studying 
all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the 
most Imporfant factors In real “Tu” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sutras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a dally basIs to øget 
Iinsight. For laypeople, “Pu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deeds). 
According to the first patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one 
of the four disciplinary processes. What Is meant by “How to requl(e 
hatred?ˆ Those who discipline themselves in the Path should think thus 
when they have to struggle with adverse conditions: “During the 
innumerable past eons I[ have wandered through multplicity of 
exIstences, never thought of cultivation, and thus creating ¡nfinite 
Occasions for hate, 1ll-will, and wrong-doing. Even thouph In this life I 
have committed no violafions, the fruits of evil deeds In the past are to 
be gathered now. Neither gods nor men can fortell what 1s coming upon 
me. I wIll submit myself willingly and patiently to all the 1IIs that befall 
me, and I will never bemoan or complain. In the sutra If 1s said not to 
worry over 1lls that may happen to you, because I thoroughly 
understand the law of cause and effect. Thịs 1s called the conduct of 
making the best use of hatred and turned It Iinto the service In one”s 
advance towards the Path. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He who applies 
himself to that which should be avoided, not cultivate what should be 
cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty 
admiration when he says he admires people who exert themselves In 
meditation (Dharmapada 209).” According to the Forty-Two Sections 
Sutra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the 
Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he reflected 
repentanfly on his desie to retreat. The Buddha asked him: “When you 
were a householder In the past, what did you do?” He replied: “I was 
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fond of playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the 
strings were slack?” He replied: “They did not sound good.” The 
Buddha then asked: “What happened when the strings were taut?” He 
replied: “The sounds were brIef.” The Buddha then asked again: “What 
happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: 
“The sounds carried.” The Buddha said: “lt is the same with a Sramana 
who cwlfiyafes or sfudies the Way. If his mind 1s harmonious, he can 
obtain (achieve) the Way. If he 1s Iimpetuous about the Way, this 
1mpetuousness wIll tire out his body, and 1f his body 1s tired, his mind 
WIll give rIse to afflictions. If his mind produces afflictions, then he will 
retreat from hIs practice. lf he retreats from his practice, It will 
certainly increase his offenses. You need only be pure, peaceful, and 
happy and you wiÏll not lose the Way.” 

We can cultivate In charity. The pitiable, or poor and needy, as the 
field or opportumty for charity. We can also cultivate the field of 
religion and reverence of the Buddhas, the saints, the priesthood. We 
can also cultivate of happiness by doing offerings to those who are still 
1n training 1n religion. Ôr we can cultivate by making Offerings to those 
who have completed their course. According to The Commentary on 
the Ten Stages of Bodhisattvahood, there are two paths of cultivation. 
The first way 1s “the Difficult Path”. The difficult path refers to the 
practices of sentient beings In the world of the five turbidities, who, 
through countless Buddha eras, aspire to reach the stage of Non- 
Retrogression. The difficulties are truly counfless, as numerous as 
specks of dust or grains of sand, too numerous to Imagine; however, 
there are basically five major kinds of difficulties: externalists are 
legion, creating confusion with respect to the Bodhisattva Dharma; evil 
beings destroy the practitioner”s good and wholesome virtues; worldly 
merifs and blessings can easily lead the practitioner astray, so that he 
C€aS€S fO €ngaøe In vIrfIOUS pracfIC©s; It 1s ©asy fO sfray onto the 
Athat”s path of self-benefit, which obstructs the Mind of great loving 
kindness and great compassion; and relying exclusively on self-power, 
without the aid of the Buddha”s power, make cultivation very difficult 
and arduous; 1t Is like the case of a feeble, handicapped person, 
walking alone, who can only go so far each day regardless of how 
much effort he expends. The second way 1s the Easy Path. The easy 
path of cultivation means that, 1Ÿ sentient beings in this world believe 1n 
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the Buddha”s words, practice Buddha Recitation and vow to be reborn 
in the Pure Land, they are assisted by the Buddha”s vow-power and 
assured of rebirth. This 1s similar to a person who floats downstream 1n 
a boat; although the distance may be thousands of miles far away, hIs 
destination will be reached sooner or later. Similarly, a common beiIng, 
relying on the power of a “universal mornach" or a deIfy, can traverse 
the five continents In a day and a nipht, this 1s not due to his own 
power, but, rather, to the power of the monarch. Some people, 
reasoning according to “noumenon,” or principle may say that common 
beiIngs, being conditioned, cannot be reborn In the Pure Land or see the 
Buddhaˆs body. The answer 1s that the virtues of Buddha Recitation are 
“unconditioned” good roots. Ordinary, Iimpure persons who develop the 
Bodhi Mind, seek rebirth and constantly practice Buddha Recitation 
can subdue and destroy afflictions, achieve rebirth and, depending on 
therr level of cultivation, obtain vision of the rudimentary aspects of the 
Buddha (the thirty-two marks of greatness, for example). Bodhisattvas, 
naturally, can achieve rebirth and see the subtle, loftier aspects of the 
Buddha, 1.e., the Dharma body. There can be no doubt about this. Thus 
the Avatamsaka Sutra states: “All the various Buddha lands are equally 
purely adorned. Because the karmic practices of sentIlent beings differ, 
their perceptions of these lands are different.” 

Most of us want to do good deeds; however, we are always 
confraditory ourselves between pleasure and cultivation. A lot of 
people misunderstand that religion means a denial or rejection of 
happiness in worldly life. In saying so, Instead of being a method for 
transcending our limitatlons, religion 1fself 1s viewed as one of the 
heaviest forms of suppression. Its Just another form of supersfition to 
be rid of 1ƒ we really want to be free. The worst thing 1s that nowadays, 
many socletles have been using religion as a means of political 
oppression and control. They believe that the happiness we have here, 
in this world, 1s only a temporary, so they try to aim at a so-called 
“Almighty Creator” to provide them with a so-called eternal happiness. 
They deny themselves the everyday pleasures of life. They cannot 
enJoy a meal with all kinds of food, even with vegetarian food. Instead 
of accepting and enJoying such an experlence for what 1t 1s, they tie 
themselves up In a knot of guilt “while so many people 1n the world are 
starving and miserable, how dare I indulge myself in this way of life!” 
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Thịs kind oŸ attitude 1s Just mistaken as the attitude of those who try to 
cling to worldly pleasures. In fact, this Just another form of grasping. 
Sincere Buddhists should always remember that we deny to Iindulge In 
worldly pleasures so that we can eliminate “clinging” to make It easy 
for our cultivation. We will never reject means of life so we can 
confinue to live to cultivate. A Buddhist still eat everyday, but never 
eats lives. A Buddhist still sleeps but 1s not eager to sleep round the 
clock as a pIg. A Buddhist still converse 1n daily life, but not talk in one 
way and act In another way. In short, sincere Buddhists never reJect 
any means of life, but refuse to indulge In or to cling to the worldly 
pleasures because they are only causes of sufferings and afflictions. 

In Buddhism, cultivation does not barely mean to shave one”s head 
or to wear the yellow robe; nor does It mean outer practices of the 
body. Diligent cultivation does not only Iinclude meditation, correct 
sitting and controlling the breath; or that we must not be lazy, letting 
days and months slip by neglectfully, we should also know how to feel 
satisfiied with few possessions and eventually cease loking for Joy In 
desires and passions completely. Diligent cultivation also means that 
wWe© must use Oour time to meditate on the four truths of permanence, 
suffering, selflessness, and impurity. We must also penetrate deeply 
Iinto the profound meaning of the Four Foundations of Mindfulness to 
see that all things as well as our bodies are constantly changing from 
becoming, to maturing, transformatlon, and destruction. Diligent 
cultivaton also means to obfan correct understanding and 
concenftration so that we can destroy narrow-mindedness. Among the 
basic desires and passions, narrow-mindedness has the deepest roots. 
Thus, when these roofs are loosened, all other desires, passlons, øreed, 
anger, Ignorance, and doubt are also uprooted. According to the Sutra 
In Forty-Two Sections, Chapter 40, the Buddha said: “A Sramana who 
practices the Way should not be like an ox turning a millstone because 
an ox Is like one who practices the way with his body but his mind 1s 
not on the Way. If the mind 1s concentrated on the Way, one does not 
need the outer practices of the body.” Sincere Buddhists should select a 
single Dharma Door and then practice according to the teachings of 
that Dharma Door for the remainder of the cultivator”s life without 
changing and mixing In other practices. For example, once a person 
chooses to practice Pureland Buddhism, then for the entire life, he 
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should always and often focus his energy Into reciting the Buddha”s 
Virtuous name and pray to gain rebirth. If he or she chooses to practice 
meditation, he or she should always focus on meditation and 
contemplation. Thus, the wrong thing to do 1s to practice one Dharma 
Door one day and switch to another the next. 

No matter how busy you are, If you believe that you need be 
mindful in every activity, Buddhist practitioners should perform your 
daily acfivitles 1n a slow, calm, and relaxing mamner. The ancient said: 
“Don't worry, everything wIll pass.” Look at monks and Nuns, no 
matter what task or motion they undertake, 1.e., walking, standing, 
sitting or lying, they do 1t slowly and evenly, without reluctance. When 
they need to speak, they speak; when they don”t need to speak, they 
don't. The most Iimportant thing 1s the sincere observation of Buddhist 
rules. Sincere Buddhists should not follow a kind of exaggerated, 
frivolous attitude towards the training and discipline of Zen. It comes 
about, for example, when someone, based on the mere thought that he 
1s already Buddha, comes to the conclusion that he need not concern 
himself with practice, a disciplined life, or enlightenment. This 1s an 
aftitude can lead to a misunderstanding to the method of cultivation, 
particularly of the teaching of the Tao- Tung School of Zen. According 
to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 34, one evening a Sramana 
was reciting the Sutra of Bequeating the Teaching by Kasyapa Buddha. 
His mind was mournful as he reflected repentantly on his desie to 
retreat. The Buddha asked him: “When you were a householder in the 
past, what dịd you do?” He replied: “[ was fond of playing the lute.” 
The Buddha said: “What happened when the strings were slack?” He 
replied: “Ihey did not sound good.” The Buddha then asked: “What 
happened when the strings were taut?” He replied: “The sounds were 
brief.” The Buddha then asked again: “What happened when they were 
tuned between slack and taut?” He replied: “The sounds carried.” The 
Buddha said: “It is the same with a Sramana who studies the Way. If 
his mind 1s harmonious, he can obtain (achieve) the Way. If he 1s 
1mpetuous about the Way, this Iimpetuousness wIll tire out his body, and 
1f his body 1s tired, his mind wIll give rise to afflictions. If his mind 
produces afflictions, then he wIll retreat from his practice. If he retreats 
†rom his practice, 1t will certainly increase his offenses. You need only 
be pure, peaceful, and happy and you will not lose the Way.” 
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Remember our mind 1s easy to set great effort but 1s also easily prone 
fo retrogression; once hearing the dharma and advice, we bravely 
advance with our great efforts, but when we encounter obstacles, we 
not only øgrow lax and lazy retrogression, but also change our direction 
and sometimes fall into heterodox ways. Sincere Buddhists should 
always have Diligent Cultivation and aty away from this thinking “In 
the first year of cultivation, the Buddha stands right before our eyes; 
the second year he has already returned to the West; thrd year 1ƒ 
someone I1nquires about the Buddha or request recitations, paymert 1s 
required before a few words are spoken or a few verses recIted”. 

People who cultivate should not be rush, thinking that we can 
cultivate today and become enliphtened tomorrow. It 1s not tha easy. 
We must train and cultivate everyday. As long as we do not retreat, do 
not Worry too much about progress we are making. If each day we have 
less and less random thoughts, less and less lust, anger and 1gnorance, 
then we are making progress. We cultivate to eliminate our bad habits 
and faults, cast out our defiled thoughts, and reveal our wisdom. The 
wisdom that each one of us once possessed, but it has been covered up 
by Ignorance. Cultivation 1s not a one-day affair. We should cultivate In 
thought after thought, from morning to night, month after month, and 
year after year with unchanging perseverance. And above all, we 
should cultivate sincerely every day. As we practice, we should remaIn 
calm whether we encounter demonic obstacles, adverse situafions, or 
even favorable situatons. We should maintainn our vigor 1n both 
adversity and favorable situations, and we should think that all things 
seem to be proclaiming the wonderful dharma to us. Sincere cultIvafOrS 
should always remember that we are trying to reach the transcendenfal 
dharma within worldly affatrs. Thus, nothing will confuse us. No 
situatlons wIll obsfruct us. The reasons why we have been backsliding 
Iinstead of advancing: when we encounter good conditions, we hesitate 
and feel unsure ourselves; when meeting evil conditions, we follow 
right along. Thus, we continue to linger on birth and death, and rebirth. 
We are born muddled, died confused, and do not know what we are 
doing, cannot figure out what life 1s all about. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds of diligent practices of Great Enliphtenng Beings. 
Enliphtenng Beings who abide by these can attain the supreme 
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practice of great knowledge and wisdom of Buddhas. First, diligent 
practice of giving, relinguishing all without seeking reward. Second, 
diligent practice of self-control, practicing ausfteritles, having few 
desires, and being content. Third, diligent practice of forbearance, 
detaching from notlons of self and other, tolerating all evils without 
anger or malice. Fourth, diligent practice of vigor, their thoughts, words 
and deeds never confused, not regressing in what they do, reaching the 
ultimate end. Fifth, diligent practice of meditation, liberations, and 
concentrations, discovering spiritual powers, leaving behind all desires, 
afflictions, and contention. Sixth, diligent practice of wisdom, tirelessly 
cultivating and accumulating virtues. Seventh, diligent practice of great 
benevolence, knowing that all sentient beings have no nature of theIr 
own. Eighth, diligent practice of great compassion, knowing that all 
things are empty, accepting suffering In place of all sentilent beings 
without wearying. Ninth, diligent practice to awaken the ten powers of 
enlightenment, realizing them without obsfruction, manifesting them 
for sentlent beings. Tenth, diligent practice of the non receding wheel 
of teaching, proceeding to reach all sentlent beings. In summary, a 
straipht mirror Image requires a straight obJect. lf you want to reap the 
“Buddhahood,” you must sow the Buddha-seed. À mirror reflects 
beauty and ugliness as they are, the Buddha's Teachings prevail 
forever, knowing that requital spans three generations, obvIously good 
deeds cause good results, evil deeds causes evil results. The wise know 
that 1t 1s the obJect before the mirror that should be changed, while the dull 
and 1gnorant waste time and effort hating and resenting the image 1n the 
miror. Encountering gøood or adverse circumsfances, devoted Buddhists 
should always be peaceful, not resent the heaven nor hate the earth. In the 


confrary, sincere Buddhists should strive their best to cultivate until they attain 
the Buddhahood. 


HỊ. Rehance on the Buddha s Dharma: 

Before entering Nirvana, the Buddha emphasized in front of his 
disciples that in cultuivation, Buddhists must definitely rely on the 
Buddhas Dharma. Reliance on the dharma means to to base on the 
Buddhas teachings to cultivate. Buddha Dharma 1s  Buddhas 
Teachings, or Law of Buddhist or universal law which preached by the 
Buddha, methods of cultivation taught by the Buddha leading beings to 
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enlightenment. Buddhists, especially lay people only need to always 
remember the essence of Buddhist doctrine: “Do not get involved In 
evil deeds, do whatever benefits others, always keep the mind pure, 
that 1s all the Buddha”s teaching. According to Zen Master Kosho 
Uchiyama In the Instructions for the Zen Cook: "We view heaven or 
hell, enlightenment or delusion all with the same eye, or fo put It more 
positively, we throw our whole lives Into whatever we encounter, and 
that 1s atttitude of living out the Buddhadharma. When we have 
developed this kind of attitude toward our lives, the meaning of living 
day by day changes completely, along with our valuation of the events 
and people and circumstances that arise. Since we no longer try to 
escape from delusion, misfortune, or adversity, nor chase after 
enlightenment and peace of mind, things like money and position lose 
therr former value. People's reputations or their skills at maneuvering 
1n society have no bearing on the way we see them as human beings, 
nor does a certificate of enliphtenment make any Impression on 
anyone. What 1s primary and essential 1s that as we develop this vision, 
the meaning of encountering the things, situations, or people In our 
lives completely changes." Besides, the Buddha also pointed out basic 
reliances In the Buddha-Dharma. 

Four Reliances: The Buddha pointed out four basic principles for 
thorough understanding Buddhism for his His disciples, among them, 
the firsf one 1s to rely upon the dharma, or truth 1tself, and not upon the 
false Interpretations of men (relying on the teaching, not on any person; 
or trust the teaching, not the person). The second reliance 1s relying on 
the true meaning or spirit of a dharma statemernt In a sutra, not on the 
words of the statement (trust the meaning of the teaching, not the 
expression). The fhirđ relance 1s relyIing on intuitive wIsdom, not on 
Iintellectual understanding (frust Intuitive wisdom, not normal 
conscIousness). 7z ƒourth reliance 1s relying on sutras that g1ve 
ultmate teachings, not on those which preach expedient teachings 
(trust điscourses definitive meaning, not discourses of Interpretable 
meaning). Furthermore, upon taking refuge 1n Triratna, when 1fs time 
for taking refuge In the Dharma Treasure, the follower vows: To the 
Dharma, I return and rely, vowing that all living beings deeply enter 
the sutra treasury, and have wisdom like the sea. Ten Reliances: 
According to The Flower Adornment Sutra, chapter 38 (Detachment 
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from the World), the Great Enlightening Being Universally Good told 
Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, Great Enlightening 
BeIngs have ten kinds of reliance which help them be able to obtain 
abodes of the unexcelled great knowledge of Buddhas. Ƒïrsí, Great 
Enlightened Beings take the determination for enlightenment as a 
reliance, as they never forget 1t. Second, Great Enliphtened BeIngs 
take spiritual friends as a reliance, harmonizing as one. 7rd, they 
take roots of gøoodness as a reliance, cultivating, gathering, and 
Increasing them. #ourh, they take the transcendent ways as a reliance, 
fully practicing them. #?h, they take all truths as a reliance, as they 
ultmately end In emancipatlon. 5/xíh, they take great vows as a 
reliance, as they enhance enlightenment. Seven?h, Great Enlightened 
BeIngs take practice as a reliance, consummating them all. Eighíh, 
Great Enliphtened Beings take all Enlightening Beings as a reliance 
because they have the same one wisdom. Minh, Great Enlightened 
BeiIngs take honoring the Buddhas as a reliance because thetr faith 1s 
purified. 7eø/h, Great Enliphtened Beings take all Buddhas as a 
reliance because they teach ceaselessly like benevolent parents. Tem 
Other Reliances: According to the Flower Adornment Sutra, chapter 
38, there are ten kinds of basis on which Great Enlightening Beings 
carry out their practices. #ïrsí, Enliphtening Beings carry out the 
practices of Enlightening Beings based on honoring all Buddhas. 
Second, Enliphtening Beings carry out the practices of taming all 
sentlent beings. 7Ùzrd, Enliphtening Beings assoclate with all good 
companions. #øuríh, Enliphtening Beings accumulate all roots of 
goodness. #7⁄h, Enliphtening Beings purfy all Buddha-lands. S¡xíh, 
Enliphtening Beings do not abandon all sentient beings. Sevemth, 
Enliphtening Beings enter deeply Into all transcendent ways. Eighih, 
Enlightenng Beings fulfilll vows of Enlipghtening BeIngs. Mứmh, 
Enliphtening Beings have Infiinite will for enliphtenment. 7emíh, 
Enliphtening Beings rely on enlightenment of all Buddhas. In short, 
Buddhist practitioners should take all Buddhas as a reliance because 
they teach ceaselessly like benevolent parents. 


HỊI Be A Refuge to Yourselves: 
According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, 
volume 16, in Kusinagara, in His last Instructions to the Order, the 
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Buddha compassilonately reminded Ananda and the whole assembly: 
“The Tathagata does not think that he should lead the Order or the 
Order 1s dependent on Him. Therefore, Ananda, be lamps to 
yourselves. Be a refuge to yourselves. Go to no external refuge. Hold 
fast to the Dharma as a lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And 
how, O Ananda, 1s a Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge to 
himself, going to no external refuge, holding fast to the Dharma as a 
lamp? Herein, a Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, 
overcoming desire and grief In the world, reflecting on the body, 
feeling, and mind and mental obJects.” 

According to Buddhism, self-reliance means the attempt to attain 
enlightenment through one”s own efforts rather than by relying upon 
the compassion of the Buddhas and Bodhisattvas. One ”s own power, 
merit, intelligence, discrimination. The attempt fo attain enlightenment 
through oneˆ”s own efforts rather than by relying upon the compasslon 
of the Buddhas and Bodhisattvas. According to Masters Chih-L and 
Tien-]u in the Pure Land Buddhism, this 1s one of the two kinds of 
power for ordinary people. As far as self-power 1s concerned, while the 
ordinary beings of this world, totally bound by their attachments and 
afflictions, may have some level of cultivation, in reality, they still 
cannot be reborn in the Pure Land nor deserve to reside there. The 
Peace and Bliss Collections states: ““Those who first develop the Bodhi 
Mind, starting from the level of completely fettered ordinary people 
Ipnorant of the Three Treasures and the Law of cause and Effect, 
should base themselves Initially on faith. Next, when they have 
embarked upon the Bodhi path, the precepts should serve as theIr 
foundation. If these ordinary people accept the Bodhisattva precepts 
and continue to uphold them unfailingly and without Interruption for 
three kalpas, they will reach the First Abode of Bodhisattvahood. If 
they pursue therr cultivation 1n this manner through the Ten Paramifas 
as well as countless vows and pracfices, one after another without 
I1nterruption, at the end of ten thousand kalpas they wIll reach the Sixth 
Abode of Bodhisattvahood. Should they continue still further, they wIll 
reach the Seventh Abode or Non-Retrogression. They will then have 
entered the stage of the “Seed of Buddhahood,' 1.e., they are assured of 
eventual Buddhahood. However, even then, they still cannot achieve 
rebirth in the Pure Land. Other Buddhist schools of Buddhism, such as 
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Zen, place the emphasis on the ability to actualize enlightenment and 
achieve liberation through one's own efforts, 1.e., through medifative 
training. On a deeper level, as 1s stressed In Zen, every sentilent being 
and thing from the very beginning 1s endowed with Buddha-nature. 
From this point of view, the opposition of ”self-power” and "other 
power” must be regarded as an artificial one, which, though Iindicating 
a differing emphasis In religious practice, 1s ultmately not valid. 
Obviously, "self power” 1s always needed (necessary) In order to open 
oneself to the liberating power of supposed "other power”. In addition, 
the practitioners "own effort” on a "self power” path 1s nothing other 
than a manifestation of the ”power of the other." 

Also according to Buddhism, self-reliance means not to utilize external 
power or other power or the power or strength of another, especially that of a 
Buddha or Bodhisattva, obtained through faith in Mahayana salvation. The 
Pure Land sect believes that those who continually recite the name of 
Amitabha Buddha, at the time of death, wI1ll be reborn In his Pure Land. 'Tariki 
1S associlated with Pure Land traditions, which 1s based on the notion that “1n 
the final dharma age, sentient beings are no longer capable of bringing about 
therr own salvations (Hberations), and so must rely on the saving grace of 
Amitabha Buddha.” Easy path 1s commonly opposed to “dificult path” or 
“own power,” which Involves engaging in meditation and other practices 
aimed at the attainment of liberation. Easy path 1s said by the Pure Land 
traditons; 1t 1s called an “easy path” for one 1s saved by the power of 
Amitabha Buddha, while a “difficult path” 1s a path on which practitioners rely 
on theIr personal efforts. 

Besides. according to Buddhism, self-reliance means self-mastery 1n 
mastering our minds, emotions, likes and dislikes, and so on. These are 
extremely difficult to achieve. Thus, the Buddha says: “Phough one may 
conguer 1n battle a million men, yet he indeed 1s the noblest victor who 
conquers himself.”” Self-mastery of the mind 1s the key to happiness. Ït 1s the 
force behind all true achievement. Actons without self-mastery are 
purposeless and eventually failed. It is due to lack of self-mastery that 
conflicts of diverse kinds arise in our mind. Thus, self-mastery 1s extremely 
1mportant and essential for any Buddhist practitioners. According to the 
Buddha, meditation or mind training 1s the best way to self-mastery. According 
to the Buddhist point of view, the mind or consciousness 1s the core of our 
existence. All our psychological experiences, such as pain and pleasure, 
sorrow and happiness, good and evil, life and death... are not caused by any 
external agency. They are the result of our own thoughts and their resultant 
actions. 
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Chương Năm Mươi Bốn 
Chapter FỨty-Four 


Phước-Huệ Song Tu 


I. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Phước Đức & Công Đức: 

Phước Đức: Phước đức là những cách thực hành khác nhau trong tu 
tập cho Phật tử, như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng 
tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Tuy nhiên, tâm không định nh, không 
chuyên chú thực tập một pháp môn nhứt định thì khó mà đạt được nhất 
tâm. Do đó khó mà vãng sanh Cực Lạc. Người Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng “Phước phải từ nơi chính mình mà cầu. Nếu mình biết tu 
phước thì có phước, nếu biết tu huệ thì có huệ. Tuy nhiên, phước huệ 
song tu thì vẫn tốt hơn. Tu phước là phải hướng về bên trong mà tu, tu 
nơi chính mình. Nếu mình làm việc thiện là mình có phước. Ngược lại, 
nếu mình làm việc ác là mình không có phước, thế thôi. Người tu Phật 
phải hướng về nơi chính mình mà tu, chứ đừng hướng ngoại cầu hình. 
Cổ đức có dạy: “Họa Phước vô môn, duy nhân tự chiêu,” hay “Bệnh 
tùng khẩu nhập, họa tùng khẩu xuất,” nghĩa là họa phước không có cửa 
ra vào, chỉ do tự mình chuốc lấy. Con người gặp phải đủ thứ tai họa, 
hoạn nạn là do ăn nói bậy bạ mà ra. Chúng ta có thể nhất thời khoái 
khẩu với những món ngon vật lạ như bò, gà, đồ biển, vân vân, nhưng 
về lâu về sau nầy chính những thực phẩm nầy có thể gây nên những 
căn bệnh chết người vì trong thịt động vật có chứa rất nhiều độc tố qua 
thức ăn tẩm hóa chất để nuôi chúng mau lớn. Tuy nhiên, hành giả tu 
Phật nên luôn nhớ rằng trong tu tập, một việc làm được coi như hoàn 
toàn thanh tịnh khi nó được làm hoàn toàn không phải với ý được 
thưởng công, dù là trần tục hay thiên công. Việc làm nầy được gọi là 
“việc làm không cầu phước). Do bởi không cầu phước, mà việc làm 
nầy được phước vô kể, công đức vô tận. Một việc làm lớn, không nhất 
thiết phải là việc vĩ đại. Cái quan trọng ở đây là lý do thúc đẩy việc 
làm chứ không phải tầm mức lớn nhỏ của việc làm đó. Nếu sự thúc 
đẩy thanh tịnh, thì việc làm thanh tịnh; còn nếu sự thúc đẩy bất tịnh, thì 
dầu cho việc có lớn thế mấy, vẫn là bất tịnh. Có lẽ đây là lý do tại sao, 
khi Lương Võ Đế hỏi tổ Bồ Đề Đạt Ma xem coi ông được bao nhiêu 
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công đức khi xiển dương Phật giáo trên một bình diện rộng lớn, và tổ 
lại trả lời “Không có công đức gì cả.) 

Phước đức là kết quả của những việc làm thiện lành tự nguyện, 
còn có nghĩa là phước điển, hay hạnh phước điển. Phước điển, công lao 
hay công trạng qua việc bố thí, thờ phụng và những phục vụ về tôn 
giáo, tụng kinh, cầu nguyện, vân vân, bảo đảm cho những điều kiện 
tồn tại tốt hơn trong cuộc đời sau nầy. Việc đạt tới những công trạng 
karma là một nhân tố quan trọng khuyến khích Phật tử thế tục. Phật 
giáo Đại thừa cho rằng công lao tích lñy được dùng cho sự đạt tới đại 
giác. Sự hồi hướng một phần công lao mình cho việc cứu độ người 
khác là một phần trong những bổn nguyện của chư Bồ Tát. Tuy nhiên, 
trong các xứ theo Phật giáo Nguyên Thủy, làm phước là một trọng 
điểm trong đời sống tôn giáo của người tại gia, những người mà người 
ta cho rằng không có khả năng đạt được những mức độ thiền định cao 
hay Niết Bàn. Trong Phật giáo nguyên thủy, người ta cho rằng phước 
đức không thể hồi hướng được, nhưng trong giáo thuyết của Phật giáo 
Đại Thừa, “hồi hướng công đức” trở nên phổ quát, và người ta nói rằng 
đó là công đức chủ yếu của một vị Bồ Tát, người sẵn sàng ban bố công 
đức hay những việc thiện lành của chính mình vì lợi ích của người 
khác. Phước đức do quả báo thiện nghiệp mà có. Phước đức bao gồm 
tài sản và hạnh phước của cõi nhân thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn 
chịu luân hồi sanh tử. Những cách thực hành khác nhau cho Phật tử, 
như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng tháp, trì trai giữ 
giới, vân vân. Tuy nhiên, tâm không định tính, không chuyên chú thực 
tập một pháp môn nhứt định thì khó mà đạt được nhất tâm. Do đó khó 
mà vãng sanh Cực Lạc. 

Công Đúc: Công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu 
tham, sân, si. Công đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng 
luân hồi sanh tử để đi đến Phật quả. Theo Kinh Tạp A Hàm, Đức Phật 
đã để cập về mười một phẩm hạnh đem lại tình trạng an lành cho 
người nữ trong thế giới nầy và trong cảnh giới kế tiếp. Công đức là 
phẩm chất tốt trong chúng ta bảo đảm những ơn phước sắp đến, cả vật 
chất lẫn tỉnh thần. Không cần khó khăn lắm người ta cũng nhìn thấy 
ngay rằng ước ao công đức, tạo công đức, tàng chứa công đức, hay thu 
thập công đức, dù xứng đáng thế nào chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức 
độ ích kỷ đáng kể. Công đức luôn luôn là những những chiến thuật mà 
các Phật tử, những thành phần yếu kém về phương diện tâm linh trong 
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giáo hội, dùng để làm yếu đi những bản năng chấp thủ, bằng cách tách 
rời mình với của cải và gia đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn họ về 
một mục đích duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc công đức từ lâu vẫn nằm 
trong chiến thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có giá trị 
ở mức độ tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao hơn người ta phải 
quay lưng lại với cả hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn sàng 
buông bỏ kho tàng công đức của mình vì hạnh phúc của người khác. 
Đại Thừa đã rút ra kết luận này, và mong mỏi tín đổ cấp cho chúng 
sanh khác công đức của riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi hướng 
hay trao tặng công đức của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng sanh.” 
“Qua công đức của mọi thiện pháp của chúng ta, chúng ta mong ước 
xoa dịu nỗi khổ đau của hết thảy chúng sanh, chúng ta ao ước là thầy 
thuốc và kẻ nuôi bệnh chừng nào còn có bệnh tật. Qua những cơn mưa 
thực phẩm và đổ uống, chúng ta ao ước dập tắt ngọn lửa của đói và 
khát. Chúng ta ao ước là một kho báu vô tận cho kẻ bần cùng, một tôi 
tớ cung cấp tất cả những gì họ thiếu. Cuộc sống của chúng ta, và tất cả 
mọi cuộc tái sanh, tất cả mọi của cải, tất cả mọi công đức mà chúng ta 
thủ đắc hay sẽ thủ đắc, tất cả những điều đó chúng ta xin từ bỏ không 
chút hy vọng lợi lộc cho riêng chúng ta, hầu sự giải thoát của tất cả 
chúng sanh có thể thực hiện.” Theo đạo Phật, “Đức” là gốc còn tiền tài 
vật chất là ngọn. Đức hạnh là gốc của con người, còn tiễn tài vật chất 
chỉ là ngọn ngành mà thôi. Đức hạnh tu tập mà thành là từ những nơi 
rất nhỏ nhặt. Phật tử chân thuần không nên xem thường những chuyện 
thiện nhỏ mà không làm, rồi chỉ ngồi chờ những chuyện thiện lớn. Kỳ 
thật trên đời nầy không có việc thiện nào lớn hay việc thiện nào nhỏ 
cả. Núi lớn là do từng hạt bụi nhỏ kết tập lại mà thành, bụi tuy nhỏ 
nhưng kết tập nhiều thì thành khối núi lớn. Cũng như vậy, đức hạnh tuy 
nhỏ, nhưng nếu mình tích lũy nhiều thì cũng có thể thành một khối lớn 
công đức. Hơn nữa, công đức còn là sức mạnh giúp chúng ta vượt qua 
bờ sanh tử và đạt đến quả vị Phật. 

Trong Kinh Pháp Hoa, phẩm 19, Đức Phật dạy về công đức về mắt 
như sau: “Thiện nam tử hay thiện nữ nhân ấy, bằng đôi mắt thanh tịnh 
tự nhiên có được từ khi cha mẹ sanh ra (có nghĩa là những người đã có 
công đức về mắt mang theo từ đời trước), sẽ được bất cứ những gì bên 
trong hay bên ngoài tam thiên đại thiên thế giới, núi, rừng, sông, biển, 
xuống tận A Tỳ địa ngục và lên tới Trời Hữu Đỉnh, và cũng thấy được 
mọi chúng sanh trong đó, cũng như thấy và biết rõ các nghiệp duyên 
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và các cõi tái sanh theo quả báo của họ. Ngay cả khi các chúng sanh 
chưa có được thiên nhãn như chư Thiên để có thể hiểu rõ thật tướng 
của vạn hữu, các chúng sanh ấy vẫn có được cái năng lực như thế trong 
khi sống trong cõi Ta Bà vì họ đã có những con mắt thanh tịnh được 
vén sạch ảo tưởng tâm thức. Nói rõ hơn họ có thể được như thế là do 
tâm họ trở nên thanh tịnh đến nỗi họ hoàn toàn chẳng chút vị ngã cho 
nên khi nhìn thấy các sự vật mà không bị ảnh hưởng của thành kiến 
hay chủ quan. Họ có thể nhìn thấy các sự vật một cách đúng thực như 
chính các sự vật vì họ luôn giữ tâm mình yên tính và không bị kích 
động. Nên nhớ một vật không phản chiếu mặt thật của nó qua nước sôi 
trên lửa. Một vật không phản chiếu mặt của nó qua mặt nước bị cổ cây 
che kín. Một vật không phản chiếu mặt thật của nó trên mặt nước đang 
cuộn chẩy vì gió quấy động.” Đức Phật đã dạy một cách rõ ràng chúng 
ta không thể nhìn thấy thực tướng của các sự vật nếu chúng ta chưa 
thoát khỏi ảo tưởng tâm thức do vị kỷ và mê đắm gây nên. 

Về Nhĩ quan Công đức, Đức Phật dạy rằng thiện nam tử hay thiện 
nữ nhân nào cải thiện về năm sự thực hành của một pháp sư thì có thể 
nghe hết mọi lời mọi tiếng bằng đôi tai tự nhiên của mình. Một người 
đạt được cái tâm tĩnh lặng nhờ tu tập y theo lời Phật dạy có thể biết 
được sự chuyển dời vi tế của các sự vật. Bằng một cái tai tĩnh lặng, 
người ta có thể biết rõ những chuyển động của thiên nhiên bằng cách 
nghe những âm thanh của lửa lách tách, của nước rì rằm và vi vu của 
gió. Khi nghe được âm thanh của thiên nhiên, người ấy có thể thưởng 
thức những âm thanh ấy thích thú như đang nghe nhạc. Tuy nhiên, 
chuyện quan trọng nhất trong khi tu tập công đức về tai là khi nghe 
hành giả nên nghe mà không lệ thuộc và nghe không hoại nhĩ căn. 
Nghĩa là dù nghe tiếng nhạc hay, hành giả cũng không bị ràng buộc 
vào đó. Người ấy có thể ưa thích âm nhạc trong một thời gian ngắn 
nhưng không thường xuyên bị ràng buộc vào đó, cũng không bị rơi vào 
sự quên lãng những vấn để quan trọng khác. Một người bình thường 
khi nghe những âm thanh của lo lắng, khổ đau, phiền não, tranh cãi, la 
mắng... người ấy sẽ bị rơi vào tâm trạng lẫn lộn. Tuy nhiên một người 
tu chân chánh và tinh chuyên sẽ không bị áp đảo, người ấy sẽ an trú 
giữa tiếng ôn và có thể trầm tĩnh nghe các âm thanh này. 

Theo Kinh Tu Tập Thân Hành Niệm trong Trung Bộ, tu tập thân 
hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; khi đứng biết rằng mình 
đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi ngồi biết rằng mình 
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đang ngồi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết thân thể như 
thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các niệm và các tư 
duy về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội tâm 
được an trú, an tọa, chuyên nhất và định nh. Như vậy là tu tập thân 
hành niệm. Lạc bất lạc được nhiếp phục, và bất lạc không nhiếp phục 
vị ấy, và vị ấy sống luôn luôn nhiếp phục bất lạc được khởi lên; khiếp 
đảm sợ hãi được nhiếp phục, và khiếp đảm sợ hãi không nhiếp phục 
được vị ấy, và vị ấy luôn luôn nhiếp phục khiếp đảm sợ hãi được khởi 
lên. VỊ ấy kham nhẫn được lạnh, nóng, đói, khát, sự xúc chạm của 
ruồi, muỗi, gió, mặt trời, các loài rắn rết, các cách nói khó chịu, khó 
chấp nhận. Vị ấy có khả năng chịu đựng được những cảm thọ về thân 
khởi lên, khổ đau, nhói đau, thô bạo, chói đau, bất khả ý, bất khả ái, 
đưa đến chết điếng. Tùy theo ý muốn, không có khó khăn, không có 
mệt nhọc, không có phí sức, vị ấy chứng được Tứ Thiển, thuần túy tâm 
tư, hiện tại lạc trú. Vị ấy chứng được các loại thần thông, một thân 
hiện ra nhiều thân, nhiều thân hiện ra một thân; hiện hình biến đi 
ngang qua vách, qua tường, qua núi như đi ngang hư không; độn thổ 
trồi lên ngang qua đất liền như ở trong nước; đi trên nước không chìm 
như đi trên đất liền; ngồi kiết già đi trên hư không như con chim; với 
bàn tay chạm và rờ mặt trăng và mặt trời, những vật có đại oal lực, đại 
oai thần như vậy; có thể thân có thần thông bay cho đến Phạm Thiên; 
với thiên nhĩ thanh tịnh siêu nhân, có thể nghe hai loại tiếng, chư 
Thiên và loài người, ở xa hay ở gần. Với tâm của vị ấy, vị ấy biết tâm 
của các chúng sanh, các loại người; tâm có tham, biết tâm có tham; 
tâm không tham, biết tâm không tham; tâm có sân, biết tâm có sân; 
tâm không sân, biết tâm không sân; tâm có si, biết tâm có si; tâm 
không sĩ, biết tâm không si; tâm chuyên chú, biết tâm chuyên chú; tâm 
tán loạn, biết tâm tán loạn; tâm đại hành, biết tâm đại hành; tâm 
không đại hành, biết tâm không đại hành; tâm chưa vô thượng, biết 
tâm chưa vô thượng; tâm vô thượng, biết tâm vô thượng; tâm thiển 
định, biết tâm thiển định; tâm không thiển định, biết tâm không thiển 
định; tâm giải thoát, biết tâm giải thoát; tâm không giải thoát, biết tâm 
không giải thoát. VỊ ấy nhớ đến các đời sống quá khứ như một đời, hai 
đời, vân vân, vị ấy nhớ đến các đời sống quá khứ với các nét đại 
cương và các chi tiết. Với thiên nhãn thuần tịnh, siêu nhân, vị ấy thấy 
sự sống và sự chết của chúng sanh. VỊ ấy biết rõ rằng chúng sanh 
người hạ liệt, kể cao sang, nguời đẹp đẽ kẻ thô xấu, người may mắn, 
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kẻ bất hạnh đều do hạnh nghiệp của họ. Với sự diệt trừ các lậu hoặc, 
sau khi tự mình chứng tri với thượng trí, vị ấy chứng đạt và an trú ngay 
trong hiện tại, tâm giải thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. 

Vua Lương Võ Đế hỏi Bồ Để Đạt Ma rằng: “Trẩm một đời cất 
chùa độ Tăng, bố thí thiết trai có những công đức gì?? Tổ Đạt Ma bảo: 
“Thật không có công đức.” Đệ tử chưa thấu được lẽ nầy, cúi mong Hòa 
Thượng từ bi giảng giải. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng bất cứ thứ 
sì trong vòng sanh tử đều là hữu lậu. Ngay cả phước đức và công đức 
hữu lậu đều dẫn tới tái sanh trong cõi luân hồi. Chúng ta đã nhiều đời 
kiếp lăn trôi trong vòng hữu lậu, bây giờ muốn chấm dứt hữu lậu, 
chúng ta không có con đường nào khác hơn là lội ngược dòng hữu lậu. 
Vô lậu cũng như một cái chai không bị rò rỉ, còn với con người thì 
không còn những thói hư tật xấu. Như vậy con người ấy không còn 
tham tài, tham sắc, tham danh tham lợi nữa. Tuy nhiên, Phật tử chân 
thuần không nên lầm hiểu về sự khác biệt giữa “lòng tham” và “những 
nhu cầu cần thiết.” Nên nhớ, ăn, uống, ngủ, nghỉ chỉ trở thành những 
lậu hoặc khi chúng ta chìu chuộng chúng một cách thái quá. Phật tử 
chân thuần chỉ nên ăn, uống ngủ nghỉ sao cho có đủ sức khỏe tiến tu, 
thế là đủ. Trái lại, khi ăn chúng ta ăn cho thật nhiều hay lựa những 
món ngon mà ăn, là chúng ta còn lậu hoặc. 

Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ nhấn mạnh những việc làm của 
vua Lương Võ Đế thật không có công đức chi cả. Võ Đế tâm tà, không 
biết chánh pháp, cất chùa độ Tăng, bố thí thiết trai, đó gọi là cầu 
phước, chớ không thể đem phước đổi làm công đức được. Công đức là 
ở trong pháp thân, không phải do tu phước mà được.” Tổ lại nói: “Thấy 
tánh ấy là công, bình đẳng ấy là đức. Mỗi niệm không ngưng trệ, 
thường thấy bản tánh, chân thật diệu dụng, gọi là công đức. Trong tâm 
khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành lễ phép ấy là đức. Tự tánh dựng 
lập muôn pháp là công, tâm thể lìa niệm ấy là đức. Không la tự tánh 
ấy là công, ứng dụng không nhiễm là đức. Nếu tìm công đức pháp 
thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn công đức. Nếu người tu công 
đức, tâm tức không có khinh, mà thường hành khắp kỉnh. Tâm thường 
khinh người, ngô ngã không dứt tức là không công, tự tánh hư vọng 
không thật tức tự không có đức, vì ngô ngã tự đại thường khinh tất cả. 
Này thiện tri thức, mỗi niệm không có gián đoạn ấy là công, tâm hành 
ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là công, tự tu thân ấy là đức. Này 
thiện tri thức, công đức phải là nơi tự tánh mà thấy, không phải do bố 
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thí cúng dường mà cầu được. Ấy là phước đức cùng với công đức khác 
nhau. Võ Đế không biết chân lý, không phải Tổ Sư ta có lỗi. 

Hành giả tu Phật phải nên luôn nhớ rằng phước đức là cái mà 
chúng ta làm lợi ích cho người, trong khi công đức là cái mà chúng ta 
tu tập để cải thiện tự thân như giảm thiểu tham sân si. Hai thứ phước 
đức và công đức phải được tu tập cùng một lúc. Hai từ nầy thỉnh 
thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, có sự khác biệt đáng kể. Phước 
đức bao gồm tài vật của cõi nhân thiên, nên chỉ tạm bợ và còn trong 
vòng luân hồi sanh tử. Trái lại, công đức siêu việt khỏi luân hồi sanh 
tử để dẫn đến Phật quả. Cùng một hành động có thể dẫn đến hoặc 
phước đức, hoặc công đức. Nếu chúng ta bố thí với ý định được phước 
báu nhân thiên thì chúng ta gặt được phần phước đức, nếu chúng ta bố 
thí với tâm ý giảm thiểu tham sân si thì chúng ta đạt được phần công 
đức. Phước đức được thành lập bằng cách giúp đở người khác, trong 
khi công đức nhờ vào tu tập để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu 
những ham muốn, giận hờn, si mê. Cả phước đức và công đức phải 
được tu tập song hành. Hai từ nầy thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy 
nhiên, sự khác biệt chính yếu là phước đức mang lại hạnh phúc, giàu 
sang, thông thái, vân vân của bậc trời người, vì thế chúng có tính cách 
tạm thời và vẫn còn bị luân hồi sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt 
thoát khỏi luân hồi sanh tử và dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành 
động bố thí với tâm niệm đạt được quả báo trần tục thì mình sẽ được 
phước đức; tuy nhiên, nếu mình bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham 
lam bỏn xẻn, mình sẽ được công đức. Phước đức tức là công đức bên 
ngoài, còn công đức là do công phu tu tập bên trong mà có. Công đức 
do thiền tập, dù trong chốc lát cũng không bao giờ mất. Có người cho 
rằng “Nếu như vậy tôi khỏi làm những phước đức bên ngoài, tôi chỉ 
một bể tích tụ công phu tu tập bên trong là đủ'. Nghĩ như vậy là hoàn 
toàn sai. Người Phật tử chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà 
cũng vừa tu tập công đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy và phước 
đức đầy đủ, mới được gọi là 'Lưỡng Túc Tôn.' Bất cứ người Phật tử 
nào cũng muốn tích lũy công đức, nhưng khi làm được công đức không 
nên chấp trước những công đức đã thực hiện. Người Phật tử chơn thuần 
làm công đức mà xem như chưa từng làm gì cả. Người Phật tử phải 
quét sạch hết mọi pháp, phải xa lìa hết thẩy mọi tướng, chớ đừng nên 
nói rằng “Tôi làm công đức nầy, tôi tu hành như thế kia,` hoặc nói “Tôi 
đã đạt đến cảnh giới nầy”, hay “Tôi có pháp thần thông kia.` Những 


1736 


thứ đó, theo Đức Phật đều là hư dối, không nên tin, lại càng không thể 
bị dính mắc vào. Nếu tin vào những thứ ấy, người tu theo Phật không 
thể nào vào được chánh định. Nên nhớ rằng chánh định không phải từ 
bên ngoài mà có được, nó phải từ trong tự tánh mà sanh ra. Đó là do 
công phu hồi quang phản chiếu, quay lại nơi chính mình để thành tựu 
chánh định. Theo Đức Phật thì việc hành trì bố thí, trì giới, nhẫn nhục, 
và tinh tấn sẽ dẫn đến việc tích lũy công đức, được biểu tượng trong 
cõi sắc giới; trong khi hành trì tinh tấn, thiển định và trí huệ sẽ dẫn đến 
việc tích lũy kiến thức, được biểu tượng trong cảnh giới chân lý (vô 
sắc). 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Mùi hương của các thứ hoa, 
dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều không thể bay 
ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh của người chân chính, tuy ngược 
gió vẫn bay khắp cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, hương đa 
già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ 
thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la 
đều là thứ hương vi diệu, nhưng không sánh bằng hương người đức 
hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). Người nào thành tựu các giới hạnh, 
hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác 
ma không thể dòm ngó được (57).” 


HỊ. Tu Phước: 

Trong Phật giáo, tu phước bao gồm những cách thực hành khác 
nhau cho Phật tử, như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng 
tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Tuy nhiên, tâm không định nh, không 
chuyên chú thực tập một pháp môn nhứt định thì khó mà đạt được nhất 
tâm. Phước đức là những cách thực hành khác nhau trong tu tập cho 
Phật tử, như thực hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng tháp, trì 
trai giữ giới, vân vân. Người Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
“Phước phải từ nơi chính mình mà cầu. Nếu mình biết tu phước thì có 
phước, nếu biết tu huệ thì có huệ. Tuy nhiên, phước huệ song tu thì vẫn 
tốt hơn. Tu phước là phải hướng về bên trong mà tu, tu nơi chính mình. 
Nếu mình làm việc thiện là mình có phước. Ngược lại, nếu mình làm 
việc ác là mình không có phước, thế thôi. Người tu Phật phải hướng về 
nơi chính mình mà tu, chứ đừng hướng ngoại cầu hình. Cổ đức có dạy: 
“Họa Phước vô môn, duy nhân tự chiêu,” hay “Bệnh tùng khẩu nhập, 
họa tùng khẩu xuất,” nghĩa là họa phước không có cửa ra vào, chỉ do 
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tự mình chuốc lấy. Con người gặp phải đủ thứ tai họa, hoạn nạn là do 
ăn nói bậy bạ mà ra. Chúng ta có thể nhất thời khoái khẩu với những 
món ngon vật lạ như bò, gà, đồ biển, vân vân, nhưng về lâu về sau nầy 
chính những thực phẩm nầy có thể gây nên những căn bệnh chết người 
vì trong thịt động vật có chứa rất nhiều độc tố qua thức ăn tẩm hóa 
chất để nuôi chúng mau lớn. Tuy nhiên, hành giả tu thiển nên luôn nhớ 
rằng trong nhà Thiền, một việc làm được coi như hoàn toàn thanh tịnh 
khi nó được làm hoàn toàn không phải với ý được thưởng công, dù là 
trần tục hay thiên công. Việc làm nầy được gọi là “việc làm không cầu 
phước'. Do bởi không cầu phước, mà việc làm nầy được phước vô kể, 
công đức vô tận. Một việc làm lớn, không nhất thiết phải là việc vĩ 
đại. Cái quan trọng ở đây là lý do thúc đẩy việc làm chứ không phải 
tầm mức lớn nhỏ của việc làm đó. Nếu sự thúc đẩy thanh tịnh, thì việc 
làm thanh tịnh; còn nếu sự thúc đẩy bất tịnh, thì dầu cho việc có lớn 
thế mấy, vẫn là bất tịnh. Có lẽ đây là lý do tại sao, khi Lương Võ Đế 
hỏi tổ Bồ Đề Đạt Ma xem coi ông được bao nhiêu công đức khi xiển 
dương Phật giáo trên một bình diện rộng lớn, và tổ lại trả lời “Không 
có công đức gì cả. 

Phước đức là kết quả của những việc làm thiện lành tự nguyện, 
còn có nghĩa là phước điển, hay hạnh phước điển. Phước điển, công lao 
hay công trạng qua việc bố thí, thờ phụng và những phục vụ về tôn 
giáo, tụng kinh, cầu nguyện, vân vân, bảo đảm cho những điều kiện 
tổn tại tốt hơn trong cuộc đời sau nầy. Việc đạt tới những công trạng là 
một nhân tố quan trọng khuyến khích Phật tử thế tục. Phật giáo Đại 
thừa cho rằng công lao tích lũy được dùng cho sự đạt tới đại giác. Sự 
hồi hướng một phần công lao mình cho việc cứu độ người khác là một 
phần trong những bổn nguyện của chư Bồ Tát. Tuy nhiên, trong các xứ 
theo Phật giáo Nguyên Thủy, làm phước là một trọng điểm trong đời 
sống tôn giáo của người tại gia, những người mà người ta cho rằng 
không có khả năng đạt được những mức độ thiền định cao hay Niết 
Bàn. Trong Phật giáo nguyên thủy, người ta cho rằng phước đức không 
thể hồi hướng được, nhưng trong giáo thuyết của Phật giáo Đại Thừa, 
“hổi hướng công đức” trở nên phổ quát, và người ta nói rằng đó là 
công đức chủ yếu của một vị Bồ Tát, người sẵn sàng ban bố công đức 
hay những việc thiện lành của chính mình vì lợi ích của người khác. 
Phước đức do quả báo thiện nghiệp mà có. Phước đức bao gồm tài sản 
và hạnh phước của cõi nhân thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân 
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hồi sanh tử. Những cách thực hành khác nhau cho Phật tử, như thực 
hành bố thí, in kinh ấn tống, xây chùa dựng tháp, trì trai giữ giới, vân 
vân. Người Phật chân thuần tử nên luôn nhớ rằng luật nhân quả hay sự 
tương quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của 
Phật giáo là không thể nghĩ bàn. Mọi hành động là nhân sẽ có kết quả 
hay hậu quả của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. 
Luật nhân quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. 
Luật ấy dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu 
quả tương đương. Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng 
thường thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà 
hiểu theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng 
hạn như người ta bảo rằng được làm vua là do quả của mười nhân 
thiện đã gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở 
kiếp nào, dầu kiếp nầy người ấy không làm øgì đáng trách. 

Trong Phật giáo, từ “phước điển” được dùng như một khu ruộng nơi 
người ta làm mùa. Hễ gieo ruộng phước bằng cúng dường cho bậc ứng 
cúng sẽ gặt quả phước theo đúng như vậy. Phật tử chân thuần nên tu 
tập phước đức (Lương phước điển) bằng cách cúng dường Phật, Pháp, 
Tăng. Phước điển là ruộng cho người gieo trồng phước báo. Người 
xứng đáng cho ta cúng dường. Giống như thửa ruộng gieo mùa, người 
ta sẽ gặt thiện nghiệp nếu người ấy biết vun trồng hay cúng dường cho 
người xứng đáng. Theo Phật giáo thì Phật, Bồ tát, A La Hán, và tất cả 
chúng sanh, dù bạn hay thù, đều là những ruộng phước đức cho ta gieo 
trồng phước đức và công đức. Hiếu dưỡng cha mẹ và tu hành thập 
thiện, bao gồm cả việc phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, 
và tu thập thiện. Phụng dưỡng song thân, một trong bốn mảnh ruộng 
phước điền. Đức Phật dạy: “Con cái nên triệt để lưu ý đến cha mẹ. Khi 
cha mẹ lớn tuổi, không thể nào tránh khỏi cảnh thân hình từ từ già yếu 
suy nhược bằng nhiều cách, làm cho họ không ngớt phải chịu đựng 
bệnh khổ làm suy nhược mỗi cơ quan trong hệ tuần hoàn. Điều này là 
tất nhiên không tránh khỏi. Dù con cái không bị bắt buộc phải chăm 
sóc cha mẹ già yếu bệnh hoạn, và cha mẹ chỉ trông chờ vào thiện chí 
của con cái mà thôi. Hành giả nên chăm sóc cha mẹ già bằng tất cả 
lòng hiếu thảo của mình, và hành giả nên luôn nhớ rằng không có một 
cơ sở nào có thể chăm sóc cha mẹ già tốt bằng chính gia đình mình.” 
Ngoài việc hiếu dưỡng cha mẹ, hành giả tu thiển còn phải thọ tam qui, 
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trì ngũ giới, luôn nên phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, và 
tu thập thiện. 


LTII Tu Huệ: 

Theo truyền thuyết Phật giáo, trong giáo pháp nhà Phật có tới tám 
mươi bốn ngàn pháp môn. Con số tám mươi bốn ngàn là một con số 
biểu tượng, tiêu biểu cho vô số pháp môn của Phật. Dầu nói giáo pháp 
có nhiều vô số, tất cả chỉ tập trung tại hai vấn đề. Thứ nhất là tu phước 
nhằm tích tụ phước đức; và thứ nhì là tu huệ nhằm tích tụ công đức. 
Trong hạn hẹp của chương sách này, chúng ta chỉ nói về tu tập trí huệ. 
Trí huệ không phải là thứ có thể đạt được từ bên ngoài, chỉ do bởi chỗ 
chúng ta bị vô minh làm mê lầm nên không thể làm hiển lộ được tiềm 
năng trí huệ này mà thôi. Nếu chúng ta có thể đoạn trừ được mê lầm 
thì chúng ta sẽ chứng ngộ được trí huệ vốn có vậy. Đây chính là mục 
đích tu tập trong Phật giáo. Mục tiêu tối thượng trong việc tu tập là đạt 
được sự giác ngộ viên mãn. Hành giả nên luôn nhớ lời Phật dạy: “Mọi 
thứ đều do tâm tạo.” Vì vậy, một khi tâm thanh tịnh thì mọi thứ khác 
đều thanh tịnh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đạo Phật là con 
đường tìm trở về với chính mình (hướng nội) nên giáo dục trong nhà 
Phật cũng là nên giáo dục hướng nội chứ không phải là hướng ngoại 
cầu hình cầu tướng. Như trên đã nói, nguyên nhân căn bản gây ra khổ 
đau phiền não là tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng... và mục đích tối hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, 
nhất là những chúng sanh con người, tu tập phước và huệ song song để 
họ có thể loại trừ những thứ ấy để nếu chưa thành Phật thì ít nhất 
chúng ta cũng trở thành một chân Phật tử có một cuộc sống an lạc, tỉnh 
thức và hạnh phúc. 

Đức Phật đã từng dạy chúng đệ tử vô số pháp môn tu hành giúp 
cho tâm được an tĩnh trong mọi hoàn cảnh, không sinh ra những vọng 
niệm phân biệt hay chấp thủ, từ đó hành giả có thể phục hồi lại được 
bổn tánh của chính mình. Tu huệ tức là điều chỉnh ý nghĩ, lời nói, và 
những hành động sai lầm trước đây của mình, chứ không phải là thứ gì 
cao xa cả. Trong tu tập nhằm đạt được trí huệ, giới luật và thiền định 
đóng vai trò vô cùng quan trọng vì trì giới giúp hành giả không phạm 
sai lầm, còn thiển định giúp đạt tâm thanh tịnh. Trí tuệ cơ bản vốn có 
nơi mỗi người chúng ta có thể lộ khi nào bức màn vô minh bị vẹt bỏ 
qua tu tập. Theo Đức Phật, trí tuệ là một phẩm hạnh cực kỳ quan trọng 
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vì nó tương đương với chính sự giác ngộ. Chính trí tuệ mở cửa cho sự tự 
do, và trí tuệ xóa bỏ vô minh, nguyên nhân căn bản của khổ đau phiền 
não. Người ta nói rằng chặt hết cành cây hay thậm chí chặt cả thân 
cây, nhưng không nhổ tận gốc rễ của nó, thì cây ấy vẫn mọc lại. Tương 
tự, dù ta có thể loại bỏ luyến chấp vằng cách từ bỏ trần tục và sân hận 
với tâm từ bi, nhưng chừng nào mà vô minh chưa bị trí tuệ loại bỏ, thì 
luyến chấp và sân hận vẫn có thể nảy sinh trở lại như thường. Về phần 
Đức Phật, ngay hôm Ngài chứng kiến cảnh bất hạnh xãy ra cho con 
trùng và con chim trong buổi lễ hạ điển, Ngài bèn ngồi quán tưởng 
dưới gốc cây hồng táo gần đó. Đây là kinh nghiệm thiển định sớm nhất 
của Đức Phật. Về sau này, khi Ngài đã từ bỏ thế tục để đi tìm chân lý 
tối thượng, một trong những giới luật đầu tiên mà Ngài phát triển cũng 
là thiển định. Như vậy chúng ta thấy Đức Phật đã tự mình nhấn mạnh 
rằng trí tuệ chỉ có thể đạt được qua thiển định mà thôi. 

Trong đạo Phật, trí tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự thanh tịnh có 
được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ. Nhưng Đức Phật không bao giờ tán thán 
tri thức suông. Theo Ngài, trí phải luôn đi đôi với thanh tịnh nơi tâm, 
với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh Túc. Trí tuệ đạt được do sự hiểu 
biết và phát triển các phẩm chất của tâm là trí, là trí tuệ siêu việt, hay 
trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ giải thoát chứ không phải là sự 
lý luận hay suy luận suông. Như vậy Đạo Phật không chỉ là yêu mến 
trí tuệ, không xúi dục ổi tìm trí tuệ, không có sự sùng bái trí tuệ, mặc 
dù những điều này có ý nghĩa của nó và liên quan đến sự sống còn của 
nhân loại, mà đạo Phật chỉ khích lệ việc áp dụng thực tiễn những lời 
dạy của Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, giác ngộ, và 
giải thoát cuối cùng. 

Đối với hành giả tu Phật, bắt đầu tu tập trí tuệ là bắt đầu cuộc 
chiến nội tâm với chính chúng ta. Thiển sư Philip Kapleau viết trong 
quyển 'Ba Trụ Thiển': Tọa thiển giúp đưa đến sự tự chứng ngộ, không 
phải là mơ màng vẩn vơ, hay khoảnh khắc bất động trống không, 
nhưng là một cuộc chiến nội tâm để được quyền kiểm soát tâm thức, 
rồi dùng nó như một hỏa tiển thâm lặng để vượt qua rào cẩn của ngũ 
quan và trí năng biện biệt (thức thứ sáu). Điều đó đòi hỏi năng lực, sự 
quyết tâm và lòng can đảm. Thiển sư An Cốc Bạch Vân gọi đó là 
"cuộc chiến giữa các thế lực đối nghịch mê hoặc và giác ngộ." Tâm 
thái ấy được đức Phật mô tả một cách sống động khi ngài ngồi dưới cội 
Bồ để trong nổ lực tối thượng, và lời của ngài thường được trích dẫn 
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trong các buổi nhiếp tâm trong các thiển đường: "Cho dầu chỉ còn da, 
xương và gân, cho dầu máu và thịt khô đi và héo tàn, sẽ không rời chỗ 
này cho đến khi nào đạt đến toàn giác." Thôi thúc hướng đến giác ngộ 
một mặt bắt nguồn từ cảm giác khổ đau về trói buộc nội tâm, những 
nỗi ê chế trong cuộc sống, sự sợ hãi về cái chết, hoặc cả hai; và mặt 
khác, từ niềm xác tín rằng giác ngộ đưa đến giải thoát. Chính nhờ tọa 
thiển mà sức mạnh và sinh lực của thân và tâm gia tăng và chung sức 
đột phá vào thế giới tự do mới mẻ ấy. 

Đức Phật thường dạy chúng đệ tử rằng tất cả chúng sanh đều có trí 
huệ hay bổn tánh của một vị Phật, thứ có thể biết về hiện tại, quá khứ 
và vị lai. Đây là những khả năng nguyên thủy của chúng sanh mọi 
loài. Không may, những khẩ năng này đã bị che khuất bởi sự mê mờ. 
Sự mê mờ xuất hiện khi tâm trí chúng ta không an tịnh, trong khi cái 
tâm giác ngộ vẫn không hề bị ảnh hưởng gì. Tưởng cũng nên ghi nhận 
khi sáu giác quan của chúng ta tiếp xúc với ngoại cảnh, tâm trí của 
chúng ta sẽ dao động, phát sanh những tư tưởng tán loạn. Tu tập trí tuệ 
là kết quả của giới và định. Dù trí huệ quan hệ tới nhân quả. Những ai 
đã từng tu tập và vun trồng thiện căn trong những đời quá khứ sẽ có 
được trí tuệ tốt hơn. Tuy nhiên, ngay trong kiếp này, nếu bạn muốn 
đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn không có con đường 
nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với 
trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt 
khổ đau phiền não. Trí tuệ là một trong ba pháp tu học quan trọng 
trong Phật giáo. Hai pháp kia là Giới và Định. Theo Tỳ Kheo PIiyadassi 
Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm định ở mức độ cao 
là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. 


IV. Phước-Huệ Song Tu: 

Trong tu tập theo Phật giáo, pháp môn thì có nhiều, nhưng cách tu 
chỉ có hai: Tu phước và tu huệ. Tu phước bao gồm những cách thực 
hành khác nhau cho Phật tử, như thực hành bế thí, ¡in kinh ấn tống, xây 
chùa dựng tháp, trì trai giữ giới, vân vân. Phước là do quả báo thiện 
nghiệp mà có. Phước đức bao gồm tài sản và hạnh phước của cõi nhân 
thiên, nên chỉ là tạm bợ và vẫn chịu luân hồi sanh tử. Phước báo tưởng 
thưởng, như được tái sanh vào cõi trời hay người. Phước đức là kết quả 
của những việc làm thiện lành tự nguyện, còn có nghĩa là phước điển, 
hay hạnh phước điển. Phước đức là tính chất trong chúng ta bảo đảm 
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những ơn phước sắp đến, cả vật chất lẫn tính thần. Không cần khó 
khăn lắm người ta cũng nhìn thấy ngay rằng ước ao phước đức, tạo 
phước đức, tàng chứa phước đức, hay thu thập phước đức, dù xứng 
đáng thế nào chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức độ ích kỷ đáng kể. 
Phước đức luôn luôn là những những chiến thuật mà các Phật tử, 
những thành phần yếu kém về phương diện tâm linh trong giáo hội, 
dùng để làm yếu đi những bản năng chấp thủ, bằng cách tách rời mình 
với của cải và gia đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn họ về một mục 
đích duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc phước đức từ lâu vẫn nằm trong 
chiến thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có giá trị Ở 
mức độ tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao hơn người ta phải 
quay lưng lại với cả hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn sàng 
buông bỏ kho tàng phước đức của mình vì hạnh phúc của người khác. 
Đại Thừa đã rút ra kết luận này, và mong mỏi tín đổ cấp cho chúng 
sanh khác phước đức của riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi 
hướng hay trao tặng công đức của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng 
sanh.” “Qua phước đức của mọi thiện pháp của tôi, tôi mong ước xoa 
dịu nỗi khổ đau của hết thảy chúng sanh, tôi ao ước là thầy thuốc và 
kẻ nuôi bệnh chừng nào còn có bệnh tật. Qua những cơn mưa thực 
phẩm và đồ uống, tôi ao ước dập tắt ngọn lửa của đói và khát. Tôi ao 
ước là một kho báu vô tận cho kẻ bẩn cùng, một tôi tớ cung cấp tất cả 
những gì họ thiếu. Cuộc sống của tôi, và tất cả mọi cuộc tái sanh, tất 
cả mọi của cải, tất cả mọi phước đức mà tôi thủ đắc hay sẽ thủ đắc, tất 
cả những điều đó tôi xin từ bỏ không chút hy vọng lợi lộc cho riêng tôi, 
hầu sự giải thoát của tất cả chúng sanh có thể thực hiện.” 

Phải thành thật mà nói, nhờ tu tuệ mà hành giả đạt được một số 
công đức góp phần không nhỏ cho tiến trình giải thoát khỏi sáu nẻo 
luân hồi. Công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu tham, 
sân, si. Công đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng luân 
hổi sanh tử để đi đến Phật quả. Sức mạnh làm những việc công đức, 
giúp vượt qua bờ sanh tử và đạt đến quả vị Phật. Phước đức được thành 
lập bằng cách giúp đở người khác, trong khi công đức nhờ vào tu tập 
để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu những ham muốn, giận hờn, sỉ 
mê. Cả phước đức và công đức phải được tu tập song hành. Hai từ nầy 
thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, sự khác biệt chính yếu là 
phước đức mang lại hạnh phúc, giàu sang, thông thái, vân vân của bậc 
trời người, vì thế chúng có tính cách tạm thời và vẫn còn bị luân hồi 
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sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt thoát khỏi luân hồi sanh tử và 
dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành động bố thí với tâm niệm đạt 
được quả báo trần tục thì mình sẽ được phước đức; tuy nhiên, nếu mình 
bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham lam bỏn xén, mình sẽ được công 
đức. Trong khi phước đức tức là công đức bên ngoài, còn công đức là 
do công phu tu tập bên trong mà có. Công đức do thiển tập, dù trong 
chốc lát cũng không bao giờ mất. Có người cho rằng “Nếu như vậy tôi 
khỏi làm những phước đức bên ngoài, tôi chỉ một bề tích tụ công phu tu 
tập bên trong là đủ. Nghĩ như vậy là hoàn toàn sai. Người Phật tử 
chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà cũng vừa tu tập công 
đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy và phước đức đây đủ, mới được 
gọi là 'Lưỡng Túc Tôn.' Theo kinh Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ ba, Tổ 
bảo Vi Thứ Sử: “Võ Đế tâm tà, không biết chánh pháp, cất chùa độ 
Tăng, bố thí thiết trai, đó gọi là cầu phước, chớ không thể đem phước 
đổi làm công đức được. Công đức là ở trong pháp thân, không phải do 
tu phước mà được.” Tổ lại nói: “Thấy tánh ấy là công, bình đẳng ấy là 
đức. Mỗi niệm không ngưng trệ, thường thấy bản tánh, chân thật diệu 
dụng, gọi là công đức. Trong tâm khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành 
lễ phép ấy là đức. Tự tánh dựng lập muôn pháp là công, tâm thể ha 
niệm ấy là đức. Không la tự tánh ấy là công, ứng dụng không nhiễm 
là đức. Nếu tìm công đức pháp thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn 
công đức. Nếu người tu công đức, tâm tức không có khinh, mà thường 
hành khắp kỉnh. Tâm thường khinh người, ngô ngã không dứt tức là 
không công, tự tánh hư vọng không thật tức tự không có đức, vì ngô 
ngã tự đại thường khinh tất cả. Này thiện tri thức, mỗi niệm không có 
gián đoạn ấy là công, tâm hành ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là 
công, tự tu thân ấy là đức. Này thiện tri thức, công đức phải là nơi tự 
tánh mà thấy, không phải do bố thí cúng dường mà cầu được. Ấy là 
phước đức cùng với công đức khác nhau.” 

Theo giáo thuyết nhà Phật, tuệ là một trong năm căn, tuệ căn có 
thể quán đạt chúng sanh để nẩy sinh ra đạo lý. Tuệ căn nghĩa là trí tuệ 
mà người có tôn giáo phải duy trì. Đây không phải là cái trí tuệ tự kỷ 
mà là cái trí tuệ thực sự mà chúng ta đạt được khi chúng ta hoàn toàn 
thoát khỏi cái ngã và ảo tưởng. Hễ chừng nào chúng ta có trí tuệ này 
thì chúng ta sẽ không đi lạc đường. Chúng ta cũng có thể nói như thế 
về niềm tin của chúng ta đối với chính tôn giáo, không kể đến cuộc 
sống hằng ngày. Nếu chúng ta không tu tập bằng trí tuệ, chắc chắn 
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chúng ta sẽ bị bị ràng buộc vào những ham muốn ích kỷ, nhỏ nhặt. 
Cuối cùng, chúng ta có thể đi lạc vào một tôn giáo sai lầm. Tuy rằng 
chúng ta có thể tin sâu vào tôn giáo ấy, hết lòng tu tập theo tôn giáo 
ấy, giữ gìn nó trong tâm và tận tụy đối với nó, chúng ta cũng không 
được cứu độ vì giáo lý của nó căn bản là sai, và chúng ta càng lúc 
càng bị chìm sâu hơn vào thế giới của ảo tưởng. Quanh chúng ta có 
nhiều trường hợp về những người đi vào con đường như thế. Dù “tuệ 
căn” được nêu lên cuối cùng trong năm quan năng đưa đến thiện hạnh, 
nó cũng nên được kể là thứ tự đầu tiên khi ta bước vào cuộc sống tôn 
giáo. 

Đối với bất cứ hành giả tu Phật nào, Tuệ và Định đều đóng vai trò 
cực kỳ quan trọng trên bước đường tu hành. Thiển định (thu nhiếp 
những tư tưởng hỗn tạp) và trí tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống 
như hai cánh tay, tay trái là thiển định, tay phải là trí tuệ. Theo Kinh 
Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ tư, Lục Tổ dạy: “Nâầy thiện tri thức! Pháp 
môn của ta đây lấy định tuệ làm gốc, đại chúng chớ lầm nói định tuệ 
riêng. Định tuệ một thể không hai. Định là thể của tuệ, tuệ là dụng của 
định. Ngay khi tuệ, định ở tại tuệ; ngay khi định, tuệ ở tại định. Nếu 
biết được nghĩa nầy tức là cái học định tuệ bình đẳng. Những người 
học đạo chớ nói trước định rồi sau mới phát tuệ, hay trước tuệ rồi sau 
mới phát định, mỗi cái riêng khác. Khởi cái thấy như thế ấy, thì pháp 
có hai tướng. Miệng nói lời thiện, mà trong tâm không thiện thì không 
có định tuệ, định tuệ không bình đẳng. Nếu tâm miệng đều là thiện, 
trong ngoài một thứ, định tuệ tức là bình đẳng. Tự ngộ tu hành không ở 
chỗ tranh cãi, nếu tranh trước sau tức là đồng với người mê, không dứt 
sự hơn thua, trở lại tăng ngã và pháp, không ha bốn tướng. Nây thiện 
tri thức! Định tuệ ví như cái gì? Ví như ngọn đèn và ánh sáng. Có ngọn 
đèn tức có ánh sáng, không đèn tức là tối, đèn là thể của ánh sáng, 
ánh sáng là dụng của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn đồng một. Pháp 
định tuệ nầy lại cũng như thế.” 

Hành giả chân thuần nên luôn nhớ rằng chính những cẩn trở do 
phiền não gây ra hay những dục vọng và ảo tưởng làm tăng tái sanh và 
trở ngại cho sự phát sanh trí huệ. Nhờ có Tuệ Tu Hạnh hay hạnh thực 
hành trí huệ nên không có chi mà chúng ta chẳng rõ chẳng biết. Bên 
cạnh đó, nhờ có hạnh tu tuệ mà hành giả sẽ có được tuệ nhãn, hay con 
mắt trí tuệ thấy vạn hữu giai không. Với con mắt nầy, Bồ Tát ném cái 
nhìn vào tất cả những cái kỳ diệu và bất khả tư nghì của cảnh giới tâm 
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linh, thấy tận hố thắm sâu xa nhất của nó. Tuệ nhãn còn có nghĩa là 
nhận rõ thực tính của các sự vật cũng như tướng trạng thật sự của 
chúng. Theo một ý nghĩa riêng, đây là một lối nhìn có tính cách triết 
học về các sự vật. Một người có tuệ nhãn có thể quan sát các sự vật 
mà một người thường không thể nhìn thấy được và có thể nhận thức 
những vấn đề vượt ngoài trí tưởng tượng. Người ấy hiểu rằng mọi sự 
trên đời này luôn luôn biến đổi và không có một cái gì hiện hữu trong 
một hình thái cố định. Điều này có nghĩa là hết thấy mọi sự vật đều vô 
thường, không có sự vật nào hiện hữu một cách riêng lẻ trong vũ trụ 
mà không có liên quan với các sự vật khác; mọi sự vật hiện hữu trong 
mối liên hệ với mọi sự vật khác giống như những mắt lưới, không có 
cái gì có một tự ngã. Đồng thời, hành giả cũng đạt được tuệ lực hay 
sức mạnh của trí năng (sức mạnh của trí tuệ), dựa vào chân lý Tứ Diệu 
Đế dẫn đến nhận thức đúng và giải thoát. 

Mục đích của tu tập thiền là để đạt được trí huệ. Trí huệ chân 
chính khởi lên từ cái tâm thanh tịnh. Trí huệ chân chánh không phải là 
thứ trí huệ đạt được qua việc đọc và học kinh điển hay sách vở; cái trí 
huệ đạt được qua việc đọc và học chỉ là phàm trí chứ không phải là 
chân trí huệ. Bên cạnh đó, hành giả tu tập trí huệ phải luôn sáng suốt 
chứ không mê muội về nhân quả. Các bậc cổ đức Phật giáo thường 
nói: “Bồ Tát Sợ Nhân, Chúng Sanh Sợ Quả.” Thật vậy, tất cả những 
người tu tập trí huệ đều biết rằng cả nhân lẫn quả liên hệ mật thiết 
trong khi cùng hỗ tương tổn tại. Mọi sự vật trên đời nầy đều phải chịu 
sự chi phối của luật nhân quả. Vạn vật đều trống rỗng và vô thường, 
nhưng luật nhân quả lại không bao giờ thay đổi. Bồ Tát, những vị tu 
tập trí huệ, vì sợ quả ác về sau, cho nên chẳng những tránh gieo ác 
nhân trong hiện tại, mà còn tinh tấn tu hành cho nghiệp chướng chóng 
tiêu trừ, đầy đủ công đức để cuối cùng đạt thành Phật quả. Còn chúng 
sanh vì vô minh che mờ tâm tánh nên tranh nhau gây tạo lấy ác nhân, 
vì thế mà phải bị nhận lấy ác quả. Trong khi chịu quả, lại không biết 
ăn năn sám hối, nên chẳng những sanh tâm oán trách trời người, mà lại 
còn gây tạo thêm nhiều điều ác độc khác nữa để chống đối. Vì thế cho 
nên oan oan tương báo mãi không thôi. Từ vô thỉ, do cảm nhận và 
hành xử một cách sai lầm, mà chúng ta phải chịu khổ đau phiền não. 
Theo Phật giáo, mọi hành vi từ thân, khẩu, ý đều sanh ra những nghiệp 
quả hoặc tốt hoặc xấu. Có nhiều người tin rằng nguyên nhân gây nên 
khổ đau phiền não đến từ những hoàn cảnh bên ngoài xã hội, nhưng 
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với Phật giáo, những nguyên nhân nầy nằm ở ngay bên trong mỗi 
người chúng ta. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng khổ đau phiền 
não gây nên bởi vô minh, còn nguồn gốc của hạnh phúc Niết Bàn là trí 
tuệ. Chính vì lý do này mà chúng ta cần phải tu tập để chuyển hóa 
những khổ đau phiền não thành ra an lạc, tỉnh thức, hạnh phúc, và cuối 
cùng đi đến cứu cánh Niết Bàn. Nếu chúng ta muốn chuyển hướng ra 
khỏi những tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, VỌNE... 
cách duy nhất là chúng ta phải đạt được trí huệ chân chánh. Vì với trí 
huệ chân chánh chúng ta có thể chế ngự được mười tên giặc ác vừa kể 
ở trên. Từ đó, cuộc sống của chúng ta sẽ trở nên thanh tịnh và an lạc 
hơn. 

Trong Phật giáo, trí tuệ và Bát Nhã Trí thường có chung nghĩa; tuy 
nhiên thông đạt sự tướng hữu vi thì gọi là “trí.” Thông đạt không lý vô 
vi thì gọi là “tuệ.” Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, 
sự hiểu biết về lý nhân duyên, và những điều tương tự như vậy. Sự đắc 
thành trí huệ là sự đắc thành khả năng biến đổi học thuyết từ những 
đối tượng của trí tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói 
cách khác, trí tuệ theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức 
về Tứ Diệu Đế và những điều tương tự học trong kinh điển thành chân 
lý hiện thực và sinh động. Muốn đạt được trí tuệ, trước nhất chúng ta 
phải trau đôi giới hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên nhớ 
rằng, đọc và hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là 
đọc, hiểu và biến được những gì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm 
hiện thực của cá nhân. Trí tuệ cho chúng ta khả năng “thấy được chân 
lý” hay “thấy sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không phải là 
một bài tập về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một 
cách trực tiếp. 

Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường 
dịch từ ngữ Bắc Phạn “Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó 
không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng ta bàn về truyền thống 
Phật giáo, chúng ta phẩi luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. 
Trí Tuệ được các Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một 
cách có phương pháp.” Điều này được chỉ bày rõ ràng theo định nghĩa 
của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản chất của 
vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ảo tưởng che mất 
tự tính của vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì 
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“người nào nhập định biết và thấy rõ thực tướng, thiển định chính là 
nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” Trí huệ là khí giới của 
Bồ Tát, vì tiêu diệt tất cả vô minh phiển não. Chư Bồ Tát an trụ nơi 
pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ 
lâu của tất cả chúng sanh. Nói tóm lại, người tu tập phước huệ sẽ thấy 
được cái tỉnh túy của thân người cùng xử dụng hữu ích thân này, 
không bị lôi cuốn theo các việc vô nghĩa của kiếp sống này. Người tu 
tập phước huệ luôn hăng hái cố gắng tính tấn tu tập các pháp môn, 
phương tiện, từ bổ những điều đưa đến tai họa và luôn tu tập tích tụ 
công đức lành và cuối cùng đi đến giải thoát hoàn toàn. 

Đức Phật dạy rằng trí tuệ toàn hảo tối thượng là thứ có sẵn bên 
trong mỗi chúng sanh. Kinh Hoa Nghiêm dạy: “Chúng sanh đều có trí 
huệ và đức năng như chư Phật.” Tuy nhiên, tại sao hiện tại chúng ta 
không có cái trí huệ này? Đó là do bởi vọng tưởng và những chấp thủ. 
Bây giờ cố gắng tu tập là để phục hồi lại cái thứ trí huệ sẵn có ấy. Nếu 
có trí huệ thì từ ý nghĩ, lời nói đến hành động đều đúng đắn, thì làm 
sao mà chúng ta phải chịu những nghiệp quả xấu? Dĩ nhiên, cuộc sống 
của chúng ta là gì nếu không muốn nói là cuộc sống an lạc, tỉnh thức 
và hạnh phúc? Giáo thuyết nhà Phật chỉ cho chúng ta thấy rằng với trí 
huệ chân chánh, con người có thể chuyển đời sống khổ đau phiền não 
thành đời sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Nói cách khác, tu tập 
trong Phật giáo là khôi phục lại đời sống trí huệ, khôi phục lại cái trí 
huệ viên mãn giống như đức Phật đã từng làm trên hai mươi sáu thế kỷ 
về trước. 

Cuối cùng, trong tu hành Phật giáo, Phước và Huệ là đôi chân của 
vị hành giả đang trên đường đi đến vùng đất Phật. Nếu thiếu mất một 
chân thì ngay lập tức người ấy sẽ trở thành què quặt và sẽ không bao 
giờ tự mình có thể đi đến được đất Phật. Thật vậy, theo giáo lý nhà 
Phật, nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn 
động của tư tưởng. Nói cách khác, nếu không tu phước nơi thân thì nơi 
tâm sẽ lang thang quanh quẩn mà không có sự đình chỉ những loạn 
động của tư tưởng và cũng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự 
thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, 
tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của 
đời sống tự tác chủ. Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là 
những điều răn tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành 
thiện, sự quyết tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn 
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hảo được đắp xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho 
chúng sanh. Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo 
dựng một xã hội châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất 
trí, điều hòa, thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đạo Phật là con đường tìm trở về 
với chính mình (hướng nội) nên giáo dục trong nhà Phật cũng là nên 
giáo dục hướng nội chứ không phải là hướng ngoại cầu hình cầu tướng. 
Như trên đã nói, nguyên nhân căn bản gây ra khổ đau phiền não là 
tham, sân, si, mạn, nghị, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... và mục đích tối 
hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, nhất là những chúng sanh 
con người, tu tập phước và huệ song song để họ có thể loại trừ những 
thứ ấy để nếu chưa thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở thành một 
chân Phật tử có một cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. 


Sữnultaneous Culfiyafions 0ƒ 
Blessings & Wisdom 


L An Overview 0ƒ Blessedness & Virfues: 

Blessedness: Practices of blessing are varlous pracices 1n 
cultivation for a Buddhist such as practicing chartty, distributing free 
sutras, building temples and stupas, keeping vegeterian diet and 
precepts, etc. However, the mind 1s not able to focus on a single 
individual practice and 1t 1s difficult to achieve one-pointedness of 
mind. Thus, it 1s difficult to be reborn in the Pure Land. Sincere 
Buddhists should always remember that we must create our own 
blessings. lf we cultivate blessings, we will obtain blessings; IÝ we 
cultivate wisdom, we will obtain wisdom. However, to cultivate both 
blessings and wIsdom 1s even better. Blessings come from ourselves. lf 
we perform good deeds, we will have blessings. Ôn the contrary, Iƒ we 
commit evil deeds, we will not have blessings. Buddhists should make 
demands on ourselves, not to make demands on others and seek 
outside appearances. Ancient Virtues taught: “Calamities and blessings 
are not fixed; we bring them upon ourselves,” or “Sickness enters 
through the mouth; calamities come out of the mouth”. We are beset 
with callamitles on all sides, careless talking may very well be the 
cause. We may momentarily enJoy all kinds of good tasty foods such as 
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steak, chicken, and seafood, but in the long run, these foods may cause 
us a lot of deadly diseases because nowadays animal flesh contains a 
lot of poIsons from their chemical foods that help make them grow 
faster to be ready for selling In the market. However, Buddhist 
practitioners should always remember that in cultivation, a deed 1s 
considered to be totally pure when 1t 1s done without any thought of 
reward, whether worldly or divine. It is called “deed of no merit”. For 
no merif 1s sought, 1t 1s a deed of immeasurable merift, of Infinite merIt. 
For a deed to be great, 1t 1s not necessary that 1t be grandiose. What 1s 
1mportant 1s the motive behind the deed and not the magnitude of the 
deed Itself. If the motive 1s pure, then the deed Is pure; 1f the motIve 1s 
1mpure, then, no matter how big the deed 1s, 1t 1s still impure. Perhaps 
this is why, when Emperor Liang Wu- T1 asked Bodhidharma how much 
merit he had acquired for promoting Buddhism In large-scale way, and 
Bodhidharma replied “No mertit at all. 

“Punya” 1s the result of the voluntary performance of virtuous 
actions, also means field of merit, or field of happiness. Merit, karmic 
merit gained through giving alms, performing worship and religious 
SerVIC€s, recifing sutras, prayIng, and so on, which 1s said to assure a 
better life in the future. Accumulating merit Is a maJor factor In the 
spiritual effort of a Buddhist layperson. Mahayana Buddhism teaches 
that accumulated merit should serve the enlightenmen of all beings by 
being transferred to others. The commitment to transfer a part of one”s 
accumulated merit to others 1s a significant aspect of the Bodhisattva 
vow. Perfectlon in this 1s achieved In the eiphth stage of a 
Bodhisattva°development. However, In Theravada countries, making 
merit 1s a central focus of the religious lives of laypeople, who are 
generally thought to be incapable of attaining the higher levels of 
medifative practice or Nirvana. In early Buddhism, 1t appears that 1t 
was assumed that merit Is non-transferable, but in Mahayana the 
doctrine of “transference of merit” became widespread, and 1s said to 
be one of the key virtues of a Bodhisattva, who willingly øIves away 
the karmic benefits of his or her good works for the benefit of others. 
All good deeds, or the blessing arising from good deeds. The karmic 
result of unselfish action either mental or physical. The blessing 
wealth, Iintelligence of human beings and celestial realms; therefore, 
they are temporary and subJect to birth and death. Various practIces for 
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a Buddhist such as practicing charity, distributing free sutras, building 
temples and stupas, keeping vegeterian diet and precepts, etc. 
However, the mind 1s not able to focus on a single Individual practice 
and 1t Is difficult to achieve one-pointedness of mind. Thus, It 1S 
difficult to be reborn in the Pure Land. 

Virtues: Virtue 1s practicing what 1s good like decreasing greed, 
anger and Ignorance. Virtue 1s to Iimprove oneself, which will help 
transcend birth and death and lead to Buddhahood. In the Samyutta 
NÑikaya Sutta, the Buddha mentioned about eleven virtues that would 
conduce towards the well-being of women both in this world and In the 
next. Merit Is the good quality in us which ensures future benefits to us, 
material of spiritual. It 1s not difficult to perceive that to desire merit, to 
hoard, store, and accumulate merit, does, however merIfOrlous 1t may 
be, imply a considerable degree of self-seeking. It has always been the 
tacics of the Buddhists to weaken the possessive Instincts of the 
spiritually less-endowed members of the community by withdrawing 
them from such objects as wealth and family, and directing them 
Instead towards one aim and obJect, I.e. the acquisiflon of merit. But 
that, of course, 1s good enough only on a fairly low spiritual level. At 
higher sfages one will have to turn also against this form of 
pOSsessiveness, one will have to be willing fo give up one”s store of 
merit for the sake of the happiness of others. The Mahayana drew this 
conclusion and expected 1ts followers to endow other beings with theIr 
own merit, or, as the Scriptures put If, “to turn over, or dedicate, their 
merit to the enlightenment of all beings.` “hrough the merit derived 
from all our good deeds We wish to appease the suffering of all 
creatures, to be the medicine, the physiclan, and the nurse of the sick 
as long as there 1s sickness. Through rains of food and drink We wish to 
extInguish the fire of hunger and thirst. We wish to be an exhaustible 
treasure to the poor, a servant who furnishes them with all they lack. 
Our life, and all our re-birth, all our possessions, all the merit that We 
have acquired or wIll acquire, all that We abandon without hope of any 
gaIn for ourselves In order that the salvation of all beings might be 
promoted.” According to Buddhism, “Virtue” 1s fundamenral (the root), 
while “Wealth” 1s incidental. Virtuous conduct 1s the foundation of a 
person, while wealth 1s only an Insignificant thíng. Virtuous conduct 
begins in small places. Sincere Buddhists should not think a good deed 
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1S foo small and fail to do 1t, then 1dly sit still waiting around for a big 
good deed. Às a matter of fact, there 1s no such small or big good deed. 
A mountann 1s an accumulation of specks of dust. Although each speck 
1s finy, many specks piled up can form a big mountain. Similarly, 
virtuous deeds may be small, yet when many are accumulated, they 
wIll form a mounfain of virtue. In addition, virtue wIll help transcend 
birth and death and lead to Buddhahood. 

In the Lotus Sutra, chapter 19, the Buddha taught about the merit of 
the eye as follows: “hat a good son or good daughter, with the natural 
pure eyes received at birth from his or her parents (1t means that they 
already brought with them from previous lives the merit of the eyes), 
wIill see whatever exIsts within and without the three thousand-great- 
thousandfold world, mountains, forests, rIvers, and seas, down to the 
Avici hell and up to the Summit of Existence, and also see all the living 
beIngs In 1t, as well as see and know In detall all their karma-cause and 
rebirth states of retribution. Even though they have not yet attained 
divine vision of heavenly beings, they are still capable of discerning 
the real state of all things, they can receive the power to do so while 
living In the Saha world because they have pure eyes unclouded with 
mental i1llusion. To put It more plainly, they can do so because their 
minds become so pure that they are devoid of selfishness, so that they 
view things unswayed by prejudice or subJectivity. They can see things 
correctly as they truly are, because they always mainfain calm minds 
and are not swayed by Impulse. Remember a thing 1s not reflected as 1t 
1s In water boiling over a fire. A thing 1s not mirrored as 1t 1s on the 
surface of water hidden by plants. A thing 1s not reflected as If 1s on the 
surface of wafer running In waves stirred up the wind.” The Buddha 
teaches us very clearly that we cannot view the real state of things until 
we are free from the mental illusion caused by selfishness and passion. 

Regarding the Merit of the Ear, the Buddha teaches that any good 
son or good daughter who has improved In the five practices of the 
preacher will be able to hear all words and sounds with his natural ears. 
A person who has atfained a serene mind through cultivation In 
accordance with the Buddhaˆs teachings can grasp the subtle shifting of 
things throuph their sounds. With a serene ear, one can grasp distinctly 
the movemehnts of nature Just by hearing the sounds of crackling fire, of 
murmuring water, and of whistling wind. When such a person hears the 
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sounds of nature, he can enJoy them as much as I1f he were listening to 
beautful music. However, the most Iimportant thíing for you to 
remember In cultivation for the merit of the ear 1s that a person can 
listen without being under thetr control and he wIll hear without harm 
to his organ of hearing. It 1s to say even 1f he hears the sounds of 
beautiful music he 1s not attached to them. He may be fond of music for 
a short time, but he has no permanent attachment tfo 1t, nor 1s lulled Into 
forgetting other Important matters. An ordinary person hears the sounds 
of Wworry, of suffering, and of grief on one side and the sounds of 
dispute and quarrels on the other, he will be thrown Into confusion, but 
a sincere and devout practfitioner of the Buddhaˆs teachings will not be 
overwhelmed; he wIll dwell calmly amid the noise and wIll be able to 
hear these sounds with serenIty. 

According to the Kayagatasat-Suta in the Middle Length 
Discourses of the Buddha, cultivation of mindfulness of the body 
means when walking, a person understands that he is walking; when 
standing, he understands that he 1s standing; when siting, he 
understands that he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s 
lying. He understands accordingly however his body 1s disposed. As he 
abides thus diligent, ardent, and resolute, his memories and Intenflons 
based on the household life are abandoned. That Is how a person 
develops mindfulness of the body. One becomes a conqueror of 
discontent and delight, and discontent does not conquer oneself; one 
abides overcoming discontent whenever 1t arlses. One becomes a 
conqueror of fear and dread, and fear and dread do not conquer 
oneself; one abides overcoming fear and dread whenever they arIse. 
One bears cold and heat, hunger and thirst, and contact with gadflies, 
mosquitoes, wind, the sun, and creeping things; one endures 1ll-spoken, 
unwelcome words and arisen bodily feelings that are painful, racking, 
sharp, plercing, disagreeable, distressing, and menacing to life. One 
obfains at wIll, without trouble or difficulty, the four jhanas that 
consfitute the higher mind and provide a pleasant abiding here and 
now. One wields the varlous kinds of supernormal power: having been 
one, he becomes many; having been many, he becomes one; he 
appears and vanishes; he goes unhindered through a wall, through an 
enclosure, throusgh a mountain as though through space; he dives In and 
out of the earth as though it were water; he walks on water without 
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sinking as though 1t were earth; seated cross-legsed, he travels in space 
like a bird; with his hand he touches and strokes the moon and sun so 
powerful and mighty; he wields bodily mastery even as far as the 
Brahma-world. One understands the minds of other beings, of other 
persons, having encompassed them with one's own mind. He 
understands the mind of other beings, of other persons, having 
encompassed them with his own mind. He understands a mind affected 
by lust as affected by lust and a mind unaffected by lust; he 
understands a mind affected by hate as affected by hate and a mind 
unaffected by hate as unaffected by hate; he understands a mind 
affected by delusion as affected by delusion and a mind unaffected by 
delusion as unaffected by delusion; he understands a contracted mind 
as contracted and a đistracted mind as distracted mind; he understands 
an exalted mind as exalted and an unexalted mind as unexalted; he 
understands a surpased mind as surpassed and an unsurpassed as 
unsurpassed; he understands a concentrated mind as concentrated and 
an unconcentrated mind as unconcentrated; he understands a liberated 
mind as liberated and an unliberated mind as unliberated. One 
recollects one”s manifold past lives, that 1s, one bĩrth, two births..., a 
hundred bírths, a thousand births, a hundred thousand births, many 
aeons of world-contraction, many aeons of world-expansion, many 
aeons of world-contraction and expansion. “There I was so named, of 
such a clan, with such an appearance, such was my nutriment, such my 
experience of pleasure and pain, such my life-term; and passing away 
{rom there, I reapppeared elsewhere; and there too [ was so named, of 
such an appearance, such was my nutriment, such my experlence of 
pleasure and pain, such my life-term; and passing away from there, I 
reappeared here. Thus with their aspects and particulars one recollects 
one”s manifold past lives. With the divine eye, which 1s purified and 
surpasses the human. One sees beings passing away and reappearing, 
Iinferior and superior, fair and ugly, fortunate and unfortunate, and one 
understands how beiIngs pass on according to their actions. By realizIing 
for oneself with direct knowledge, one here and now enters upon and 
abides in the deliverance of mind and deliverance by wisdom that are 
tainfless with the destruction of the taInts. 

King Liang-Wu-TI asked Bodhidharma: “All my life I have built 
temples, øgIiven sanction to the Sangha, practiced giving, and arranged 
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vegetfarian feasts. What merit and virtue have I gained?” Bodhidharma 
said, “There was actually no merit and virtue.” Buddhist pracfIfIoners 
should always remember that whatever 1s In the stteam of births and 
deaths. Even conditioned merits and virtues lead to rebirth within 
samsara. We have been swIimming In the stteam of outflows for so 
many aeons, now If we wish to get out of it, we have no choIce but 
swimming against that stream. To be without outflows 1s like a bottle 
that does not leak. For human beings, people without oufflows means 
they are devoided of all bad habits and faults. They are not greedy for 
wealth, sex, fame, or profit. However, sincere Buddhists should not 
misunderstand the differences between “greed” and “necesitles”. 
Remember, eating, drinking, sleeping, and resting, etc will become 
oufflows only 1ƒ we overindulge in them. Sincere Buddhists should only 
cat, drink, sleep, and rest moderately so that we can maintain our 
health for cultivation, that”s enough. Ôn the other hand, when we eat, 
we eat too much, or we try to select only delicious dishes for our meal, 
then we will have an outflow. 

In the Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patrlarch 
emphasized that all acts from king Liang-Wu-TI actually had no merit 
and virtue. Emperor Wu of Liangˆs mind was wrong; he dịd not know 
the right Dharma. Building temples and giving sanction to the Sangha, 
practicing giving and arranging vegetarian feasts is called “seeking 
blessings.' Do not mistake blessings for merit and virtue. Merit and 
virtue are in the Dharma body, not in the cultivation of blessings.” The 
Master further said, “Seeing your own nature 1s merit, and equanimity 
1S Virtue. To be unobstructed in every thought, constantly seeing the 
true, real, wonderful function of your orIginal nature 1s called merit and 
virtue. Inner humility 1s merit and the outer practice of reverence 1s 
virtue. Your self-nature establishing the ten thousand dharmas 1s merit 
and the mind-substance separate from thought 1s virtue. Not being 
separate from the self-nature 1s merit, and the correct use of the 
undefiled self-nature 1s virtue. If you seek the merit and virtue of the 
Dharma body, simply act according to these principles, for this 1s true 
merit and virtue. Those who cultivate merit in their thoughts, do not 
slipght others but always respect them. Those who slight others and do 
not cut off the “me and mine” are without merit. The vain and unreal 
self-nature 1s without virtue, because of the “me and mine,` because of 


1755 


the greatness of the “self,” and because of the constant sliphting of 
others. Good Knowing Advisors, continulfty of thought 1s merit; the 
mind practicing equality and directness 1s virtue. Self-cultivation of 
one”s nature 1s merit and self-cultivation of the body 1s virtue. Good 
Knowing Advisors, merit and virtue should be seen within one”s own 
nature, not sought through giving and making offerings. That 1s the 
difference between blessings and merit and virtue. Emperor Wu dịd not 
know the true principle. Our Patriarch was not In error.” 

Buddhist practitioners should always remember that merit Is what 
one establishes by benefitting others, while virtue 1s whaft one practfIces 
to Improve oneself such as decreasing greed, anger and ignorance. 
Both merit and virtue should be cultivated side by side. These two 
terms are sometimes used Interchangeably. However, there 1s a crucial 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity can lead to 
either Merit or Virtue. IÝ you give charity with the mind to obtain 
mundane rewards, you wIll get Merit; however, 1Ÿ you give charity with 
the mind to decrease greed, you will obtain virtue. Merit 1s what one 
established by benefitting others, while virtue 1s what one practices to 
Improve oneself such as decreasing greed, anger, and Iignorance. Both 
merit and virtue should be cultivated side by side. These two terms are 
sometimes used ¡interchangeably. However, there 1s a crucial 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity with the 
mind to obtain mundane rewards, you wIll get merit; however, If you 
gIve charity with the mind to decrease greed and stingy, you will obtain 
virtue. Merit Is obtained from doïng the Buddha work, while virtue 
gained from one”s own practice and cultivation. If a person can sit 
stillness for the briefest time, he creates merit and virtue which will 
never disappear. Someone may say, “[ will not create any more 
external merit and virtue; Ï am going to have only Inner merit and 
virtue.` It 1s totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should 
cultivate both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
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perfected and your blessings and wisdom are complete, you wIll be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One.' Any Buddhist would 
want to amass merit and virtue, but not be attached to the process. 
People who cultivate the Way should act as 1Ÿ nothing 1s being done. 
We should sweep away all dharmas, should go beyond all attachment 
to views. A sincere Buddhist should not say, “I have this particular 
spiritual skill,” or “[ have some cultivation.” lt is wrong to say “I have 
such and such a state,” or “I have such and such psychic power.” Even 
1f we have such attainmernt, it 1s stiÏl unreal and not to be believed. Do 
not be taken In. Faith in strange and miraculous abilities and psychic 
powers will keep us from realizing øenuine proper concentration. We 
should realize that proper concentration does not come from outside, 
but 1s born Instead from within our own nature. We achieve proper 
concenfraton by ¡Introspection and reflection, by seeking within 
ourselves. According to the Buddha, the practice of generosity, 
morality, patlence, and energy will result in the accumulation of merIt, 
manifested In the form dimension; while the practlce of energy, 
medifaton and wisdom will result in the accumulation of knowledge, 
mamifested In the truth dinension (formless). 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “The scent of flowers 
does not blow_ against the wind, nor does the fragrance of sandalwood 
and Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows agaInst the wind; 
the virtuous man pervades every direction (Dharmapada 54). Of little 
account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these 
kimnmds of fragrance, the fragrance of virtue 1s by far the best 
(Dharmapada 55). Of litle account 1s the fragrance of sandal; the 
Íragrance of the virtuous rises up to the gods as the highest 
(Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who are 
virtuous, careful 1n living and freed by right knowledge (Dharmapada 
57).” 


II. Cultivation 0ƒ Blessedness: 

In Buddhism, cultivate merifs, sundry practices or practices of 
blessing means cultivate to gather merits Includes various practices for 
a Buddhist such as practicing charity, distributing free sutras, building 
temples and stupas, keeping vegeterian diet and precepts, etc. 
However, the mind 1s not able to focus on a single individual practice 
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and 1t 1s difficult to achieve one-pointedness of mind. Practices of 
blessing are varlous practices In cultivation for a Buddhist such as 
practicing charity, distributing free sutras, building temples and stupas, 
keeping vegeterian diet and precepts, etc. Sincere Buddhists should 
always remember that we must create our own blessings. lÍ we 
cultivate blessings, we will obtain blessings; 1ƒ we cultivate wIsdom, 
we will obtain wisdom. However, to cultivate both blessings and 
wisdom 1s even better. Blessings come from ourselves. If we perform 
good deeds, we wIll have blessings. On the contrary, Iƒ we commit evil 
deeds, we will not have blessings. Buddhists should make demands on 
ourselves, not to make demands on others and seek outside 
appearances. Ancient Virtues taught: “Calamities and blessings are not 
fixed; we bring them upon ourselves,” or “Sickness enters through the 
mouth; calamites come out of the mouth”. We are beset with 
callamities on all sides, careless talking may very well be the cause. 
We may momentarily enJoy all kinds of good tasty foods such as steak, 
chicken, and seafood, but In the long run, these foods may cause us a 
lot of deadly diseases because nowadays animal flesh contains a lot of 
poIsons from their chemical foods that help make them grow faster to 
be ready for selling In the market. However, Zen practitioners should 
always remember that in Zen, a deed 1s considered to be totally pure 
when 1t is done without any thought of reward, whether worldly or 
divine. It 1s called “deed of no merit”. For no merit 1s sought, 1t 1s a 
deed of immeasurable merit, of infinite merit. For a deed to be great, 1t 
1S not necessary that It be grandiose. What 1s Important 1s the motive 
behind the deed and not the magnitude of the deed ¡tself. If the motive 
1S pure, then the deed 1s pure; 1f the motive 1s Impure, then, no matfer 
how bịg the deed 1s, It 1s still Impure. Perhaps this 1s why, when 
Emperor Liang Wu-TiI asked Bodhidharma how much merit he had 
acquired for promoting Buddhism In large-scale way, and Bodhidharma 
replied “No merit at all". 

“Punya” 1s the result of the voluntary performance of virtuous 
actions, also means field of merit, or field of happiness. Merit, karmic 
merit gained through giving alms, performing worship and religIous 
SerVIC€s, reciting sutras, praying, and so on, which 1s said to assure a 
better life In the future. Accumulating merit 1s a maJjor factor In the 
spiritual effort of a Buddhist layperson. Mahayana Buddhism teaches 
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that accumulated merit should serve the enlightenmen of all beings by 
being transferred to others. The commitment to transfer a part of one”s 
accumulated merit to others 1s a significant aspect of the Bodhisattva 
vow. Perfectlon in this 1s achieved In the eiphth stage of a 
Bodhisattva°development. However, In Theravada countries, making 
merit 1s a central focus of the religious lives of laypeople, who are 
generally thought to be incapable of attaining the higher levels of 
meditative practice or Nirvana. In early Buddhism, 1t appears that 1t 
was assumed that merit Is non-transferable, but in Mahayana the 
doctrine of “transference of merit” became widespread, and 1s said to 
be one of the key virtues of a Bodhisattva, who willingly øgIves away 
the karmic benefits of his or her good works for the benefit of others. 
All good deeds, or the blessing arising from good deeds. The karmic 
result of unselfish action either menfal or physical. The blessing 
wealth, intelligence of human beings and celestial realms; therefore, 
they are temporary and subJect to birth and death. Various practIces for 
a Buddhist such as practicing charity, distributing free sutras, building 
temples and stupas, keeping vegeterian diet and precepts, etc. Devout 
Buddhists should always remember that the law of cause and effect or 
the relation between cause and effect in the sense of the Buddhist law 
of “Karma” 1s Iinconceivable. The law of causation (reality 1tself as 
cause and effect in momentary operation). Every action which 1s a 
cause will have a result or an effect. LikewIse every resultant action or 
effect has Ifs cause. The law of cause and effect Is a fundamental 
concept within Buddhism governing all situations. The Moral Causation 
in Buddhism means that a deed, good or bad, or indifferent, brings 1s 
own result on the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. 
But In most cases “happiness” 1s understood not In 1ts moral or spiritual 
sense but in the sense of material prosperity, social position, or political 
influence. For Instance, kingship 1s considered the reward of one”s 
having faithfully practiced the ten deeds of goodness. If one meets a 
tragic death, he 1s thought to have committed something bad In hIs past 
lives even when he might have spent a blameless life in the present 
one. 

In Buddhism, the term “field of blessing” 1s used Just as a field 
where crops can be grown. People who grow offerings to those who 
deserve them wIll harvest blessing results accordingly. Sincere 
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Buddhists should always cultivate the Field of Blessing by offerings to 
Buddha, His Dharma, and the Sangha. The field of blessedness or the 
field for cultivation of happiIness, meritorlous or other deeds, 1.e. any 
sphere of kindness, charity, or virtue. Someone who 1s worthy of 
offerings. Just as a field can yield crops, so people will obtain blessed 
karmic results If they make offerings to one who deserves them. 
According to Buddhism, Buddhas, Bodhisattvas, Arhats and all sentient 
beings, whether friends or foes, are fields of merits for the cultivator 
because they provide him with an opportunity to cultivate merits and 
virtues. Filial piety toward one”s parenfs and support them, serve and 
respect oneˆs teachers and the elderly, maIntain a compassionate heart, 
abstain from doing harm, and keep the ten commandmenfs. One of the 
four fields for cultivating happiness (blessing). The Buddha taught: 
“Children should pay special attention to their parents. ÀAs parenfs age, 
1f 1s Inevitable that their bodies will gradually weaken and deteriorate 
1n a varlety of ways, making them increasingly susceptible to physical 
1llnesses that can affect every organ In theIr system. This 1s natural and 
there 1s no escape. Even thouph, children have no forceful obligation to 
care for their aged and sick parents, and aged parents have to depend 
on therr children”s goodwIll. Zen practitioners should take good care of 
their parenfs piously, and practitioners should always remember that 
there 1s no better Institution to care for the aged parents other than the 
family Ifself.” Beside the filial piety toward one”s parents and support 
them, Z⁄en pracfitioners should take refuge In the Triratna, and should 
always serve and respect teachers and the elderly, maintain a 
compassionate heart, abstainn from doing harm, and keep the ten 
commandmens. 


LII.Cultivations 0ƒ Wisdom: 

According to Buddhist legendary, in Buddhist teachings, there are 
eighty-four thousand dharma-doors. Eighty-four thousand 1s a symbolic 
number which represents a counfless number of the Buddha Dharma- 
door. Although talking about numerous dharma doors, all of them 
concenfrate only on two matfers. Flirst, cultivation of blessness to 
accumulate merits; and the second matter 1s the cultivation of wisdom 
to accumulate virtues. In the limitation of this chapter, we only discuss 
about the cultivation of wisdom. The real wIsdom 1s not something we 
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can atfain externally, only because most of us have become confused 
through general misconceptions and therefore, are unable to realize 
this potential wisdom. If we can eliminate this confusion, we will 
reallze this Intrinsic part of our nature. This 1s the main purpose of 
cultivaton 1n Buddhism. The ultimate goal In cultivating 1s the 
complete enlightenment. Practitioners should always remember that 
the Buddha's teachings: “All things arise from the mind.” Therefore, 
when the mind 1s pure, verything else 1s pure. Devout Buddhists should 
always remember that Buddhist religion 1s the path of returning to self 
(looking Inward), the goal of 1s education must be inward and not 
outward for appearances and matters. ÀAs mentioned above, the main 
causes of sufferings and afflictions are greed, anger, hatred, Ignorance, 
pride, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, 
and so on... and the ultimate goal of Buddhism 1s to help sentient 
beiIngs, especially human beings, to observe and practice discipline, 
meditation, and wisdom so that we can eliminate these troubles so that 
1f we are not able to become a Buddha, at least we can become a real 
Buddhist who has a peaceful, mindful and happy life. 

The Buddha taught his disciples numerous methods to practice to 
help the mind remain calm and unaffected In all situatlons, not ø1ving 
rIise to any wandering and discriminating thoughts or attachmenfs so 
practiioners can recover theirr own original nature. Cultivation of 
wIisdom means nothing profound but correcting our previous erroneous 
thoughts, speech, and acts. In cultivating to attain wisdom, observing 
precepts and practicing meditation play an extremely Important role 
because observing precepts will help practiioners not to commit 
wrong-doings, while practicing meditation wIll help pracfitioners attain 
a pure mind. Fundamental wIisdom which 1s inherent in every man and 
which can manifest itself only after the veil of Ignorance, which 
screens It, has been transformed by means of self-cultivation as taught 
by the Buddha. According to the Buddha, wisdom 1s extremely 
1mportant for It can be commensurate with enlightenment 1fself. It 1s 
wisdom that finally opens the door to freedom, and wisdom that 
removes Ignorance, the fundamental cause of suffering. It 1s said that 
while one may sever the branches of a tree and even cut down 1ts 
trunk, but If the root 1s not removed, the tree will ørow again. 
Similarily, althouph one may remove attachment by means of 
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renunciation, and aversion by means of love and compassion, as long 
as Ipnorance 1s not removed by means of wisdom, attachment and 
aversion will sooner or later arise again. As for the Buddha, 
Immediately after witnessing the unhappy 1ncident involving the worm 
and the brrd at the plowing ceremony, the prince sat under a nearby 
rose-apple tree and began to contemplate. This Is a very early 
experience of meditation of the Buddha. Later, when he renounced the 
world and went forth to seek the ultimate truth, one of the first 
disciplines he developed was that of meditation. Thus, the Buddha 
himself always stressed that meditation 1s the only way to help us to 
achieve wIsdom. 

In Buddhism, wisdom 1s of the highest Importance; for purification 
comes through wisdom, through understanding. But the Buddha never 
praised mere Intellect. According to him, knowledge should go hand In 
hand with purty of heart with moral excellence (vilja- 
caranasampamna-p). Wisdom gaimed by understanding and 
development of the qualitiles of mind and heart Is wisdom par 
excellence (bhavanamaya panna-p). It 1s saving knowledge, and not 
mere speculation, logic or specious reasoning. Thus, 1t 1s clear that 
Buddhism 1s neither mere love of, nor inducing the search after 
wisdom, nor devotion, though they have theIr significance and bearing 
on mankind, but an encourasgement of a practical application of the 
teaching that leads the follower to dispassion, enlightenment and final 
deliverance. 

For Buddhist practitioners, to begine to cultivate wisdom means to 
start our own Inner strugsle. Zen Master Philip Kapleau wrote in The 
Three Pillars of Zen: "Zazen that leads to Self-realization 1s neither 
Idle reverie nor vacant Inaction but an Intense Inner sfruggle to gain 
control over the mind and then to use it, like a silent missile, to 
penetrate the barrier of the five senses and the discursive intellect (that 
1s, the sixth sense). lt demands energy, determination and courage. 
Yasutani-roshi (Zen master Hakuun Yasutani 1885-1973) calls 1t 'a 
battle between the opposing forces of delusion and bodhi.' This state of 
mind has been vividly described In these words, said to have been 
uttered by the Buddha as he sat beneath the Bo tree making his 
supreme effort, and often quoted In the zendo during sesshin: "Though 
only my skIn, sinews, and bones remain and my blood and flesh dry up 
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and wither away, yet never from this seat will I stir until I have attained 
full enlightenment.' The drive toward enlightenment 1s powered on the 
one hand by a paiInful felt inner bondage, a frustration with life, a fear 
of death, or both; and on the other by the conviction that through 
awakening one can gain liberation. But 1t 1s in zazen that the body- 
minds force and vigor are enlarged and mobilized for the breakthrough 
1nto this new world of freedom.” 

The Buddha often taught his disciples that all sentlent beings 
possess a Buddhas wisdom or original nature which has abilitles to 
know the past, present and future. These are our original abilities. 
Unfortunately, they are covered and hidden by our delusion. Delusion 
Occurs when the mind 1s not still, while an enlightened one remains 
uneffected. It should be noted that when our six senses encounter the 
environmentf, our mind moves, gøiving rise to wandering thoughts. The 
resulting wisdom, or training in wisdom. Even though wisdom Involves 
cause and effect. Those who cultivated and planted good roots In theIr 
past lives would have a better wisdom. However, in this very life, If 
you want to get rid oŸ greed, anger, and Ignorance, you have no choIce 
but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain wisdom 
paramita. With wisdom paramita, you can destroy these thieves and 
terminate all afflictions. Wisdom 1s one of the three studies in 
Buddhism. The other two are precepts and medifation. According to 
Bhikkhu PIiyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, high 
concentration 1s the means to the acquisitlon of wIsdom or 1nsight. 


IV. Sunultaneous CulivaHions 0ƒ Blessings & Wisdom: 

In Buddhist cultivations, there are several different đharma doors, 
but there are only two ways of cultivation: Cultivation of merits and 
cultivation of wIsdom. Cultivate to gather merits (practices of blessing 
or sundry practices) Includes varlous practices for a Buddhist such as 
practicing charity, distributing free sutras, building temples and stupas, 
keeping vegeterian diet and precepts, etc. Merit is the result of the 
voluntary performance of virtuous actions, also means field of merit, or 
field of happiness. All good deeds, or the blessing arising from good 
deeds. The karmic result of unselfish action either mental or physical. 
The blessing wealth, intelligence of human beings and celestial realms; 
therefore, they are temporary and subJect to birth and death. Merit 1s 
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the quality In us which ensures future benefits to us, materlal of 
spIritual. It 1s not difficult to perceive that to desire merit, to hoard, 
store, and accumulate merit, does, however meriforious 1t may be, 
Imply a considerable degree of self-seeking. It has always been the 
tactics of the Buddhists to weaken the possessive Instincts of the 
spiritually less-endowed members of the community by withdrawing 
them from such objects as wealth and family, and directing them 
Instead towards one aim and obJect, I.e. the acquisition of merit. But 
that, of course, 1s good enough only on a fairly low spiritual level. At 
higher sfages one will have to turn also against this form of 
pOSsessiveness, one will have to be willing fo give up one”s store of 
merit for the sake of the happIness of others. The Mahayana drew this 
conclusion and expected 1ts followers to endow other beings with theIr 
own merit, or, as the Scriptures put If, “to turn over, or dedicate, theIr 
merit to the enlightenment of all beings.` “Through the merit derived 
from all my good deeds I wish to appease the suffering of all creatures, 
to be the medicine, the physician, and the nurse of the sick as long as 
there 1s sickness. Through rains of food and drink I wish to extinguish 
the fire of hunger and thirst. [ wish to be an exhaustible treasure to the 
poor, a servant who furnishes them with all they lack. My life, and all 
my re-birth, all my possessions, all the merit that I have acquired or 
wIll acqurre, all that I abandon without hope of any gain for myself in 
order that the salvation of all beings might be promoted.” 

Truly speaking, owing to the practice of wisdom, practitioners will 
aftain a number of virtues that contribute a considerable part In the 
process of going beyond the six paths of the samsara. Virtue 1s 
practicing what 1s good like decreasing greed, anger and Ignorance. 
Virtue 1s to Iimprove oneself, which will help transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. Merit is what one established by benefitting 
others, while virtue 1s what one practices to improve oneself such as 
decreasing greed, anger, and ignorance. Both merit and virtue should 
be cultivated side by side. These fwo terms are sometimes  used 
1nterchangeably. However, there 1s a crucial difference. Merits are the 
blessings (wealth, intelligence, eftc) of the human and celestial realms; 
therefore, they are temporary and subJect to birth and death. Virtue, on 
the other hand, transcend birth and death and lead to Buddhahood. The 
same action of giving charity with the mind to obtain mundane rewards, 
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you wIll get merit; however, If you give charity with the mind to 
decrease greed and stingy, you wIll obtain virtue. While blessing 
(merIt) 1s obtained from doing the Buddha work, while virtue gained 
from one”s own practice and cultivation. lf a person can sit stillness for 
the briefest time, he creates merit and virtue which will never 
disappear. Someone may say, “I will not create any more external 
merit and virtue; [ am going to have only inner merit and virfue.` Ít 1s 
totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should cultivate 
both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
perfected and your blessings and wisdom are complete, you wIll be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One.” According to the 
Flaform Sutra, Chapter Three, the Master told Magistrate Wel, 
“Emperor Wu of Liang”s mind was wrong; he did not know the right 
Dharma. Building temples and giving sanction to the Sangha, practicing 
gIiving and arranging vegetarian feasts Is called “seeking blessings.` Do 
not mistake blessings for merit and virtue. Merit and virtue are in the 
Dharma body, not In the cultivation of blessings.” The Master further 
said, “Seeing your own nature 1s merif, and equanimity 1s virtue. To be 
unobstructed 1n every thought, constanfly seeing the true, real, 
wonderful function of your original nature 1s called merit and virtue. 
Inner humility 1s merit and the outer practice of reverence 1s virtue. 
'Your self-nature establishing the ten thousand dharmas 1s merit and the 
mind-substance separate from thought 1s virtue. Not being separate 
from the self-nature 1s merit, and the correct use of the undefiled self- 
nature 1s virtue. lf you seek the merit and virtue of the Dharma body, 
simply act according to these principles, for this 1s true merif and virtue. 
Those who cultivate merit in their thoughts, do not slight others but 
always respect them. Those who slipht others and do not cut off the 
“me and mine” are without merit. The vain and unreal self-nature 1s 
without virtue, because of the “me and mine,` because of the greatness 
of the “self,” and because of the constant slighting of others. Good 
Knowing Advisors, continuity of thought 1s merit; the mind practicing 
equality and directness 1s virtue. Self-cultivation of one”s nature 1s 
merit and self-cultivaton of the body 1s virtue. Good Knowing 
Advisors, merit and virtue should be seen within oneˆs own nature, not 
soupht through giving and making offerings. That ¡1s the difference 
between blessings and merit and virtue.” 
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According to Buddhist teachings, the root or organ of wIisdom or 
sense of wIsdom 1s one of the five organs. The wisdom that people of 
religion must mainftain. This 1s not a self-centered wisdom but the true 
wisdom that we obtain when we perfectly free ourselves from ego and 
1llusion. So long as we have this wisdom, we wIll not take the wrong 
way. We can say the same thing of our belief In religion 1tself, not to 
mentfion 1n our dally lives. If we dont cultivate with our wisdom, we 
wIll surely be attached to selfish, small desires. Eventually, we are apt 
to stray toward a mistaken religion. However, earnestly we may 
believe In it, endeavoring to practice 1s teaching, keeping 1t in mind, 
and devoting ourselves to 1t, we cannot be saved because of Ifs 
basically wrong teaching, and we sink farther and farther Into the world 
of illusion. There are many Instances around us of people following 
such a course. Although “sense of wIsdom” 1s mentioned as the last of 
the five organs leading man to good conduct, 1t should be the first in the 
order in which we enter a religious lIfe. 

For any Buddhist practitioners, Wisdom and Concentration play an 
extremely Iimportant role on the path of cultivation. Meditation and 
wIsdom, two of the six paramitas; likened to the two hands, the left 
meditation, the right wisdom. According to the Flatform Sutra, Chapter 
Four, the Sixth, Patrlarch Instructed the assembly: “Good Knowing 
Advisors, this Dharma-door of mine has concentration and wIisdom as 
1fs foundation. Great assembly, do not be confused and say that 
concentration and wisdom are different. Concentration and wisdom are 
one substance, not two. Concentration ¡1s the substance of wisdom, and 
wisdom 1s the function of concentration. Where there 1s wIsdom, 
concentration 1s in the wisdom. Where there 1s concenfration, wisdom 
1s in the concentration. If you undersfand this principle, you understand 
the balanced study of concentration and wisdom. Students of the Way, 
do not say that first there 1s concentration, which produces wisdom, or 
that first there 1s wisdom, which produces concentration: do not say that 
the two are different. To hold this view Implies a duality of dharma. lf 
your speech 1s good, but your mind 1s not, then concentration and 
wisdom are useless because they are not equal. If mind and speech are 
both good, the Inner and outer are alike, and concentration and wisdom 
are equal. Self-enliphtenment, cultivation, and practice are not a matter 
for debate. If you debate which comes first, then you are similar fo a 
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confused man who does not cut off ideas of victory and defeat, but 
magnifies the notilon of self and dharmas, and does not disassociate 
himself from the four marks. Good Knowing Advisors, what are 
concentration and wisdom like? They are like a lamp and 1ts light. With 
the lamp, there 1s light. Without the lamp, there 1s darkness. The lamp 
1s the substance of the light and the light 1s the function of the lamp. 
Although there are two names, there ¡is one fundamental substance. 
The dharma of concentration and wisdom 1s also thus.” 

Devout Buddhists should always remember that hinderers or 
barriers caused by passions and delusion which aid rebirth and hinder 
fO arIlsing of wisdom. Owing to the practice of all knowledge, the 
practice of the unexcelled knowledge and wisdom of Buddhas, nothing 
that we dont know. Besides, owing to the practice of wisdom, 
practitioners wIll attain the wisdom eye that sees all things as unreal. 
With the wisdom-eye, a Bodhisattva takes In at a glance all the 
wonders and Inconceivabiliies of the spiritual realm to 1ts deepest 
abyss. This also means to discern the entity of things and thetir real 
state. This, in a sense, a philosophical way of looking at things. A 
person with the eye of wisdom can observe things that are Invisible to 
the average person and can perceive matters that are beyond 
Imagination. He realizes that all things In this world are always 
changing and there 1s nothing exisfing In a fixed form. That 1s to say all 
things are Impermanent, nothing in the universe 1s an Isolated 
exIstence, having no relation to other things; everything exists in 
relatlonship with everything else like the meshes of a net, nothing has 
an ego. At the same time, practitioners wIll attain the force of wisdom 
or the ability to maintain clear wisdom or the power of wisdom 
(awareness) which rests on 1nsight 1nto the four noble truths and leads 
to the knowledge that liberates. 

The goal of practicing of meditation 1s to attain wisdom. True 
wisdom arises from purity of mind. The real wisdom 1s not attained 
Írom reading and studying sutras or books; the wisdom we attain from 
reading and studying 1s only worldly knowledge and not true wisdom. 
Besides, practitioners who cultivate wisdom should always be clear and 
not be deluded on the law of cause and effect. Buddhist ancients often 
said: “Bodhisattvas fear (are afraild of) causes; living beings fear 
effects (results or consequences).” As a matter of fact, all those who 
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cultivate wIsdom know that both cause and effect are closely related as 
they co-exIst mutually. Everything In this world 1s subJect to the law of 
cause and effect. Everything 1s empty and Iimpermanent, but the law of 
cause and effect never changes. Because Bodhisattvas, those who 
cultivate wIsdom, are afraid of bad consequences In the future, not only 
they avoid planting evil-causes or evil karma In the present, but they 
also diligently cultivate to gradually diminish their karmic obstructions; 
at the same time to accumulate thetr virtues and merifs, and ultimately 
to attain Buddhahood. However, sentient beings complete constantly to 
gather evil-causes; therefore, they must suffer evil effect. When 
ending the effect of theIr actions, they are not remorseful or willing to 
repent. Not only do they blame Heaven and other people, but they 
confinue to create more evil karma In opposition and retaliation. 
Therefore, enemies and vengeance wIll continue to exIst forever 1n this 
Vicious cycle. From the beginningless time, due to our lack of wisdom, 
we perceive and behave foolishly, and thus suffer afflictions and 
sufferings. According to Buddhism, there are consequences, either 
good or bad, to our thoughts, words and actions. Some people believe 
that reasons that cause sufferings and afflictions come from external 
environments and conditions, but to Buddhism, these reasons lie wIthin 
everyone of us. Devout Buddhists should always remember that 
sufferings and afflictions caused by Ignorance, while the source of 
happiness and Nirvana 1s wIsdom. For this reason, we must cultivafe to 
transform these sufferings and afflictions Into peace, mindfulness, 
happiness, and final goal of Nirvana. lf we want to change direction 
away from grecd, anger, delusion, arrogance, doubt, wrong views, 
kiling, stealing, sexual misconducts, lying... the only way to achieve 
our goal 1s to attain a real wisdom. For with the real wisdom we can 
overcome the above mentioned ten evil robbers. The, our lives wIll 
become more pure and peaceful. 

In Buddhism, Prajna 1s often Interchanged with wisdom. Wisdom 
means knowledge, the sclence of the phenomenal, while praJna more 
generally to principles or morals. Wisdom 1s described as the 
understanding of the Four Noble Truths, the understanding of 
interdependent origination, and the like. The attainment of wisdom 1s 
the ability of transformation of these doctrinal items from mere obJects 
of ¡intellectual knowledge Into real, personal experience. In other 
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words, according to Buddhism, wisdom 1s the ability to change our 
knowledge of the four Noble Truths and the like from mere sutra 
learning into actual, living truth. To attain wisdom, we must first 
cultivate good conduct, then cultivate mental developmert. It should be 
noted that reading and understanding the meaning of a sutra doesn't 
mean attainng wisdom. Wisdom means reading, understanding, and 
transforming doctrinal items from sutras 1nto real, personal experlence. 
WIisdom gives us the ability of “seeing the truth” or “seeing things as 
they really are” because the attainment of wIsdom 1s not an Intellectual 
or academIc exercIse, 1t is understanding or seeing these truths directly. 

In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It 1s usual to 
translate the Sanskrit term “Prajna” (pali-Panna) by “wisdom,” and that 
1S not posItIvely inaccurate. When we are dealing with the Buddhist 
tradition, however, we must always bear in mind that there WIsdom 1s 
taken In a speclal sense that 1s truly unique ¡in the history of human 
thought. “Wisdom” 1s understood by Buddhists as the methodical 
contemplation of “Dharmas.` This 1s clearly shown by Buddhaghosa”s 
formal and academic defintion of the term: “Wisdom has the 
characteristic of penetrating into dharmas as they are themselves. It has 
the function of destroying the darkness of delusion which covers the 
own-being of dharmas. lt has the mmanifestation of not being deluded. 
Because of the statement: “He who 1s concentrated knows, sees what 
really 1s,` concentration 1s Ifs direct and proximate cause.” Wisdom Is a 
weapon of enliphtening beings, dissolving all ignorance and afflictions. 
Enlipghtening Beings who abide by these can annihilate the afflictions, 
bondage, and compulsion accumulated by all sentient beings In the 
long night of ignorance. In short, practitioners who cultivate merits 
alongside wisdom wIll realize how this body of liberties and 
endowmenfs 1s found but once, 1s difficult to obtain, and 1s easily lost; 
and partake of its essence, make it worthwhile, undistracted by the 
meaningless affairs of this life. Practitioners who cultivate merits 
alongside wisdom wIll always enthusilastically practice avoiding 
negative actions and always cultivate to accumulate virtues and finally 
reach the complete emanciIpation. 

The Buddha taught that the ultmate perfect wisdom 1s Innate. The 
Flower Adornment Sutra taught: “Every being possesses the same 
wisdom and virtuous capabilitles as Buddhas.” However, why do we 
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have not this wisdom now? It 1s because of wandering thoughts and 
afttachments. Now we try to cultivate In order to restore that Innate 
wisdom. If we have the real wIsdom, our thoughts, speech and behavior 
wIll be correct; how can we suffer where there are no 1lÏ consequences 
to suffer from? Of course, what kind of life do we have 1f we dont want 
to say a life of peace, mindfulness and happiness? Buddhist teachings 
show us that with a real wisdom, people can change lives of afflictions 
and sufferings Iinto ones of peace, mindfulness and happiness. In 
summary, cultivation in Buddhism means to restore lives of wisdom, 
restore the ultimate and complete wisdom that the Buddha once did 
more than twenty-sIX cenfuries aøo. 

Einally, in Buddhist cultivations, merits and wIsdom are two feet of 
a practitioner who 1s walking toward the Buddha-Land. If lack Just one, 
that person immediately becomes disabled and wIll never be able to 
reach the Buddha-Land. As a matter of fact, according to Buddhist 
teachings, without purify of conduct there wIll be no calm equIpoIse of 
thought. In other words, If we dont cultivate merifs in our own body, 
our mind will wander around without the calm equipoise of thought 
there will be no completion of Insight. The completon of Insight 
(prajna) means the perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect 
enlightenmentt. It 1s the result of self-creation and the ideal of the self- 
creating life. The code of conduct set forth by the Buddha 1s not a set of 
mere negative prohibitions, but an affirmation of doïng gøood, a career 
paved with good intentions for the welfae of happiness of mankind. 
These moral principles aim at making society secure by promoting 
unity, harmony and mutual understanding among people. Devout 
Buddhists should always remember that Buddhist religion 1s the path of 
returning to self (looking Iinward), the goal of its education must be 
inward and not outward for appearances and matters. Às mentioned 
above, the main causes of sufferings and afflictions are greed, anger, 
hatred, 1gnorance, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual 
misconduct, lying, and so on... and the ultmate goal of Buddhism 1s to 
help sentient beings, especially human beings, to observe and practice 
discipline, meditation, and wisdom so that we can eliminate these 
troubles so that 1ƒ we are not able to become a Buddha, at least we can 
become a real Buddhist who has a peaceful, mindful and happy life. 
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Chương Năm Mươi Lăm 
Chapter FỰfty-Five 


Tam Tu Giới-Định-Huệ 


I. Tổng Quan Về Giới-Định-Huệ: 

Giới-Định-Huệ là ba phần học của hàng vô lậu, hay của hạng 
người đã dứt được luân hồi sanh tử. Giới cốt yếu là giữ tất cả những 
giới luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các 
đệ tử của Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Định là phép tu tập 
nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh những nhiễu 
loạn tinh thần. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói 
cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của 
tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực 
giác. Nếu chúng ta không trì giới thì chúng ta có thể tiếp tục gây tội 
tạo nghiệp; thiếu định lực chúng ta không có khẩ năng tu đạo; và kết 
quả chẳng những chúng ta không có trí huệ, mà chúng ta còn trở nên 
ngu độn hơn. Vì vậy người tu Phật nào cũng phải có tam vô lậu học 
này. Giới luật giúp thân không làm ác, định giúp lắng đọng những xáo 
trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. 
Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động 
của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không 
có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự 
viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả 
của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự tác chủ. Chính vì những lý 
do này mà sau khi đến Thi Thành, lúc Đức Phật sắp nhập diệt, Ngài 
yêu cầu chư Tăng họp lại nếu họ có vấn đề nào cần muốn hỏi. Tất cả 
mọi người đều im lặng. Đức Phật nhìn thoáng qua mọi người trước khi 
Ngài tóm tắc lại những lời di huấn sau cùng của mình bao gồm vài lời 
nhắc nhở và nhấn mạnh về những giáo pháp mà Ngài đã thuyết giảng 
trước đây. Đức Phật đã nhấn mạnh rằng người Phật tử nhất định phải 
có một nền tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, trong đó chúng ta 
không thể thiếu việc thông hiểu Tam Tu Giới-Định-Huệ. Đương nhiên, 
Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam 
Học dần dần bị chia thành ba đề tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới 
luật trở thành những Luật sư; các hành giả tham thiển nhập định trở 
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thành những Thiển sư; những người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành 
những triết gia hay những nhà biện chứng. 

Nói chung, giới hình thành nền móng của sự tiến triển trên con 
đường chánh đạo. Nội dung của giới hạnh trong Phật giáo bao gồm cả 
chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Giới luật trong Phật giáo có 
rất nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó 
là kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con 
người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất 
cả những điều học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục 
đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu 
cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định 
ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ 
nầy lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo 
Phật. Do đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những 
cảm xúc và tri thức của con người. Thiền sư Đơn Đồng Đại Nhẫn viết 
trong quyển 'Trở Về Vời Sự Tĩnh Lặng': "Tam Bảo trong Phật giáo Đệ 
tử nguyện quy-y Phật, nguyện quy-y Pháp, nguyện quy-y Tăng' là nền 
tảng của giới luật. Trong Phật giáo, giới luật không phải là một bộ luật 
đạo đức mà một ai đó hoặc điều gì đó bên ngoài chúng ta buộc chúng 
ta phải tuân theo. Giới luật là Phật tánh, là tính thần của vũ trụ. Thọ 
nhận giới luật là trao truyền một điều gì đó có ý nghĩa vượt lên trên sự 
hiểu biết của giác quan, như tỉnh thần của vũ trụ hay điều mà chúng ta 
gọi là Phật tánh. Những gì mà chúng ta chứng ngộ được qua thân thể 
và tâm thức được truyền từ thế hệ này qua thế hệ khác, ngoài tầm 
kiểm soát của chúng ta. Trải nghiệm sự chứng ngộ này, chúng ta có 
thể biết ơn sự cao cả như thế nào của cuộc sống con người. Dầu chúng 
ta biết hay không biết, dầu chúng ta muốn hay không muốn, tinh thân 
vũ trụ vẫn lưu truyền. Như thế chúng ta có thể học được tinh thần đích 
thực của nhân loại... Phật là vũ trụ và Pháp là giáo huấn từ vũ trụ, và 
Tăng già là một nhóm người làm cho vũ trụ và giáo huấn của nó sống 
động trong đời sống của chúng ta. Trong cuộc sống hằng ngày, chúng 
ta phải có chánh niệm về Phật, Pháp, Tăng, dầu chúng ta có hiểu hay 
không." 

Tam Tu “Giới-Định-Tuệ” nằm gọn trong Bát Thánh Đạo mà Đức 
Phật đã dạy. Đây là tám con đường chính mà người tu Phật nào cũng 
phải dẫm lên để được giác ngộ và giải thoát. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng dù chúng ta đã tiến đến mức độ khá cao trong định, 
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cũng chưa chắc cái định này bảo đảm được cho chúng ta vị trí giác ngộ 
cuối cùng vì những khuynh hướng ô nhiễm ngầm vẫn chưa bị loại bổ 
hoàn toàn. Chúng ta chỉ làm chúng lắng xuống tạm thời mà thôi. Vào 
bất cứ lúc nào chúng cũng đều có thể trở lại nếu hoàn cảnh cho phép, 
và đầu độc tâm trí chúng ta nếu chúng ta không luôn áp dụng chánh 
tinh tấn, chánh niệm và chánh định trong cuộc tu của chính mình. Vì lẽ 
chúng ta vẫn còn bất tịnh nên chúng ta vẫn còn bị ảnh hưởng bởi 
những lôi cuốn bất thiện. Dầu chúng ta đã đạt đến trạng thái tâm vắng 
lặng nhờ chánh định, nhưng chúng ta vẫn chưa đạt đến trạng thái thanh 
tịnh tuyệt đối. Như vậy công phu hành thiển nhằm phát triển tâm định 
vắng lặng không bao giờ là cứu cánh của người tu Phật. Chuyện quan 
trọng nhất cho bất cứ người tu Phật nào ở đây cũng là phát triển “trí 
huệ,” vì chính trí huệ mới giúp được chúng ta loại trừ mê hoặc, phá bỏ 
vô minh để thẳng tiến trên con đường giác ngộ và giải thoát. Trong 
đạo Phật, đạo lộ giải thoát gồm Giới, Định và Tuệ, thường được trong 
Kinh điển như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có học nào trong 
Tam học nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một phương 
tiện để đi đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu tập độc 
lập với các học khác. Như trường hợp một cái giá ba chân, nếu một 
chân gãy thì cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy 
không thể làm nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự hỗ 
trợ của hai học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. 
Giới củng cố Định, và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả 
loại trừ tà kiến đối với các pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc 
sống và tất cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, 
diệt, vô thường. Theo Giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết 
Học Phật Giáo: Phật giáo đặt nền tẳng trên Tam Học (siksa): Giới, 
Định, Tuệ nghĩa là nếu không trì giới thì tâm không định, tâm không 
định thì không phát tuệ. Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định 
mà có huệ. Định ở đây bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực 
quán. Tiếp đó Đạo Phật còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là 
Kiến đạo, Tu đạo, và Vô học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả 
phải trải qua khi tu tập Kiến Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành 
Bát Chánh Đạo; kế đến, hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu 
đạo ở đây lại có nghĩa là kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng 
là thực hiện hoàn toàn bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy 
được đạo thì không tu được đạo và không thực hiện được đời sống lý 
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tưởng. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: “Bằng trì giới, người ta có 
thể đạt đến tập trung tư tưởng và chánh niệm; từ tập trung tư tưởng và 
chánh niệm, người ta đạt được trí huệ. Trí huệ sẽ mang lại an bình nội 
tại và giúp cho con người vượt qua những cơn bão tố của trần tục.” 


IỈ. Tam Tu Giới-Định- Tuệ Là Phương Tiện Tuyệt Vời Trong Tu 
láp: 

Tu tập là vun bồi, trau dồi, tu dưỡng đường đạo. Hành giả nên luôn 
nhớ rằng muôn sự trên đời nầy, khó nhất là lúc ban đầu, nhưng chuyến 
đi ngàn dặm cũng chỉ bắt đầu với một bước đi ngắn đầu tiên. Theo 
Thiền sư Linh Mộc Tuấn Long trong quyển Thiển Tâm, Sơ Tâm, tu tập 
không có nghĩa là bất cứ điều gì bạn làm, ngay cả việc nằm xuống, 
cũng gọi là tu tập tọa thiển. Khi những giới hạn đặt ra cho bạn không 
còn câu thúc bạn nữa, ấy là điều mà chúng ta gọi là tu tập, Khi bạn 
nói: "Bất cứ điều øì tôi làm cũng đều có Phật tánh, vậy thì tôi làm gì 
không phải là điều quan trọng, không cần thiết tôi phải tọa thiển," đó 
đã là một lối hiểu theo kiểu nhị nguyên về cuộc sống hằng ngày của 
bạn. Nếu điều đó thật tình không quan trọng, hà tất bạn phải nói ra 
làm gì. Chừng nào mà bạn còn băn khoăn về điều bạn làm là bạn còn 
lấn quẩn trong nhị nguyên. Nếu không còn băn khoăn về điều bạn 
làm, bạn sẽ không nói như vậy nữa. Khi bạn muốn tu tập, bạn cứ tu 
tập. Khi bạn ăn, bạn cứ ăn, chỉ có thế thôi. Nếu bạn nói: "Điều đó 
chẳng quan trọng gì," có nghĩa là bạn muốn tự bào chữa về chuyện bạn 
đã làm theo cách của mình, theo tâm thức hạn hẹp của mình. Điều đó 
có nghĩa là bạn khư khư chấp trước một vật hay một cung cách đặc 
biệt. Đó không phải là điều chúng tôi muốn nói trong câu: "Chỉ ngồi 
xuống tu tập là đủ" hoặc "Bất cứ điều gì bạn làm cũng là tu tập." Tất 
nhiên, tất cả những gì chúng ta làm đều là tu tập, nhưng nết thật là 
như thế, không cần phải nói ra làm gì. 

Trong tu tập, giới luật giúp thân không làm ác, định giúp lắng đọng 
những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được 
chân lý. Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự 
loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng 
sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có 
nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó 
là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự tác chủ. Nếu 
không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động của 
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tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không có sự 
thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên 
mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của 
chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới 
Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dần 
dần bị chia thành ba để tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở 
thành những Luật sư; các hành giả tham thiển nhập định trở thành 
những Thiển sư; những người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết 
gia hay những nhà biện chứng. Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới 
luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các đệ tử 
của Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Định là phép tu tập nhờ 
đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh những nhiễu loạn 
tỉnh thần. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói cách 
khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của tự thể 
và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực giác. 
Đạo lộ giải thoát gồm Giới, Định và Tuệ, thường được trong Kinh điển 
như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có học nào trong Tam học 
nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một phương tiện để đi 
đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu tập độc lập với các 
học khác. Như trường hợp một cái giá ba chân, nếu một chân gãy thì 
cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy không thể làm 
nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự hỗ trợ của hai 
học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. Giới củng cố 
Định, và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả loại trừ tà 
kiến đối với các pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc sống và tất 
cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, diệt, vô 
thường. 


LHIL Tam Tu Giới-Định-Huệ Trong Phật Giáo Nguyên Thủy: 
Theo Phật Giáo Nhìn Toàn Diện của Tỳ Kheo Piyadassi 
Mahathera, trước khi gia công thực hành những nhiệm vụ khó khăn 
hơn, như tu tập thiển định, điều chánh yếu là chúng ta phải tự khép 
mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt hành động và lời nói trong giới luật. 
Giới luật trong Phật Giáo nhằm điều ngự thân nghiệp và khẩu nghiệp, 
nói cách khác, giới luật nhằm giúp lời nói và hành động trong sạch. 
Trong Bát Chánh Đạo, ba chi liên hệ tới giới luật là chánh ngữ, chánh 
nghiệp, và chánh mạng. Người muốn hành thiền có kết quả thì trước 
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tiên phải trì giữ ngũ giới căn bẩn không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, 
vọng ngữ và uống rượu cũng như những chất cay độc làm cho tâm thần 
buông lung phóng túng, không tỉnh giác. Thứ nhì là Định. Thiển định. 
Theo Tỳ Kheo PIiyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện, 
giới đức trang nghiêm giúp phát triển định tâm. Ba chi cuối cùng của 
Bát Chánh Đạo là chánh tinh tấn, chánh niệm, và chánh định, hợp 
thành nhóm định. Hành giả có thể ngồi lại trong một tịnh thất, dưới 
một cội cây hay ngoài trời, hoặc một nơi nào thích hợp khác để gom 
tâm chăm chú vào để mục hành thiền, đồng thời không ngừng tinh tấn 
gội rữa những bợn nhơ trong tâm và dân dần triệt tiêu năm triỀn cái để 
định tâm vào một điểm. Thứ ba là Huệ. Cũng theo Tỳ Kheo Piyadassi 
Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm định ở mức độ cao 
là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. Tuệ bao gồm 
chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát Chánh Đạo. 
Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao phủ sự vật và thực 
chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như thật sự, nghĩa 
là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. 


IV. Tam Tu Giới-Định-Huệ & Tịnh Độ: 

Theo Tịnh Độ Tông, Tam Vô Lậu Học là ba phần học của hàng vô 
lậu, hay của hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. Hành giả tu Phật 
nên luôn nhớ rằng trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào 
mà không phải trì giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới như 
những chiếc lồng nhốt những tên trộm tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, 
sát, đạo, dâm, vọng. Định là phép luyện cho tâm được định tĩnh. Tương 
tự như “giới,” trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà 
không tu luyện cho tâm định tĩnh. Huệ là phép tu tập trí tuệ là kết quả 
của giới và định. Nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận 
và sĩ mê, bạn không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định 
hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu 
diệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiển não. Nếu chúng ta 
không trì giới thì chúng ta có thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; thiếu định 
lực chúng ta không có khả năng tu đạo; và kết quả chẳng những chúng 
ta không có trí huệ, mà chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. Vì vậy 
người tu Phật nào cũng phải có tam vô lậu học này. Giới luật giúp thân 
không làm ác, định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ 
giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. Nếu không có giới hạnh 
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thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không 
đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ 
giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và 
trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý 
tưởng của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần 
thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dân dần bị chia thành 
ba đề tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở thành những Luật 
sư; các hành giả tham thiển nhập định trở thành những Thiền sư; những 
người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện 
chứng. Thứ nhất là Giới: Trong Phật giáo, không có phép gọi là tu 
hành nào mà không phải trì giới, không có pháp nào mà không có 
giới. Giới tuy có năm giới, mười giới, hay Bồ Tát Giới, vân vân, nhưng 
căn bản nhất vẫn là Ngũ Giới: không sát sanh, không trộm cắp, không 
tà dâm, không vọng ngữ, không uống những chất cay độc. Trì giới thì 
không tạo tội. Giới như những chiếc lồng nhốt những tên trộm tham, 
sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Giới cốt yếu là giữ tất 
cả những giới luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần 
của các đệ tử của Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Trì giới có 
nghĩa là ngưng không làm những việc xấu ác. Đồng thời, làm tất cả 
những việc thiện lành. Trì giới là để tránh những hậu quả xấu ác do 
thân khẩu ý gây nên. Hành giả nên luôn nhớ rằng trước khi gia công 
thực hành những nhiệm vụ khó khăn hơn trong tu tập, điều chánh yếu 
là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt hành động 
và lời nói trong giới luật. Giới luật trong Phật Giáo nhằm điều ngự 
thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, giới luật nhằm giúp lời nói 
và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, ba chi liên hệ tới giới 
luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Người muốn hành 
thiển có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới căn bản không sát 
sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu cũng như những chất 
cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, không tỉnh giác. 
Chúng ta luôn tự cho mình đã học ba môn tăng thượng, nhưng chúng ta 
chỉ có một ý niệm mờ nhạt trong tâm thức về định và tuệ mà thôi. 
Riêng về giới, chúng ta có thể giữ giới bằng khả năng của chính mình 
với những biện pháp cụ thể. Muốn giữ giới chúng ta phải đóng các cửa 
dẫn đến sự phạm giới. Vô minh dẫn đến sự phạm giới. Nếu chúng ta 
không biết chúng ta phải giữ điều gì thì chúng ta sẽ không biết là 
chúng ta có phá giới hay không phá giới. Vì vậy muốn đóng cánh cửa 
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vô minh, chúng ta cần phải biết rõ, phải học giới, học kinh. Chúng ta 
cũng phải học những bài kệ tóm tắt các giới luật. Sự bất kính cũng là 
một cách dẫn đến phạm giới. Chúng ta phải kính trọng các bậc thầy 
cũng như các thiện hữu tri thức có hành vi phù hợp với pháp. Người 
Phật tử nên có thái độ rằng giới luật trong dòng tâm thức của mình 
thay thế cho bậc đạo sư hay Đức Phật. Vì theo Đức Phật, giới luật cũng 
là thầy và người thầy trước mặt mình cũng là hiện thân của giới luật 
mà Đức Phật đã ban hành cách nay gần 26 thế kỷ về trước. Chính thế 
thế mà Ngài đã khuyên chúng đệ tử: “Đừng thờ ơ với giới luật, vì giới 
luật cũng như một sự thay thế cho bậc thầy của các ngươi sau khi Ta 
diệt độ.” Sự phạm giới sẽ theo liền bất cứ vọng tưởng nào. Ba vọng 
tưởng lớn nhất là tham, sân, và si. Như vậy, muốn giữ giới, chúng ta 
phải đối trị những vọng tưởng trong dòng tâm thức của mình. Để đối trị 
vọng tưởng tham ái, hãy quán về bất tịnh của thân xác, xem nó như 
một túi đựng đây đổ dơ, và nhìn nó dưới khía cạn đầy máu, phình 
trương, bị dòi bọ ăn, nó sẽ thành một bộ xương, vân vân. Để đối trị 
vọng tưởng thù hận hãy quán về từ bi. Để đối trị vọng tưởng kiêu mạn, 
hãy nghĩ về những nỗi khổ đau phiển não cõi ta bà như già, bệnh, chết, 
những bất trắc, sự liên tục lên voi xuống chó, vân vân. Để đối trị vọng 
tưởng si mê ám muội hãy quán về duyên sanh. Tóm lại, quán về tánh 
không là cách đối trị vọng tưởng hữu hiệu nhất. Để tránh buông lung, 
chúng ta phải có chánh niệm, không quên điều chỉnh lối hành xử vào 
mọi thời khắc trong ngày, trong đi, đứng, ngồi, nằm. Lúc nào chúng ta 
cũng phải kiểm soát thân, khẩu, ý của mình xem coi mình có bị hoen ố 
hay không. Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật: Sự phá giới làm hại mình 
như dây mang-la bao quanh cây Ta-la làm cho cây nầy khô héo. Người 
phá giới chỉ là người làm điều mà kẻ thù muốn làm cho mình (162). 
Phá giới chẳng tu hành, thà nuốt hườn sắt nóng hừng hực lửa đốt thân 
còn hơn thọ lãnh của tín thí (308). Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn 
việc bất an: mắc tội vô phước, ngủ không yên, bị chê là vô luân, đọa 
địa ngục (309). Vô phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc vương 
kết trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến (310). 
Cũng như vụng nắm cỏ cô-sa (cổ thơm) thì bị đứt tay, làm sa-môn mà 
theo tà hạnh thì bị đọa địa ngục (311). Những người giải đãi, nhiễm ô 
và hoài nghi việc tu phạm hạnh, sẽ không làm sao chứng thành quả lớn 
(312). Việc đáng làm hãy làm cho hết sức! Phóng đãng và rong chơi 
chỉ tăng thêm trần dục mà thôi (313). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì 
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làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành 
nhứt định thọ vui (314). Như thành quách được phòng hộ thế nào, tự 
thân các ngươi cũng phải nên phòng hộ như thế. Một giây lát cũng chớ 
buông lung. Hễ một giây lát buông lung là một giây lát sa đọa địa 
ngục (315). Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Đức Thế Tôn còn tại thế, có 
hai vị Tỳ Kheo phạm luật hạnh, lấy làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, 
đến hỏi Ưu Ba L¡i rằng: “Dạ thưa ngài Ưu Ba L¡! Chúng tôi phạm luật 
thật lấy làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, mong nhờ ngài giải rõ chỗ 
nghi hối cho chúng tôi được khỏi tội ấy.” Ưu Ba L¡ liền y theo pháp, 
giải nói cho hai vị. Bấy giờ ông Duy Ma Cật đến nói với Ưu Ba Li. 
“Thưa ngài Ưu Ba Li, ngài chớ kết thêm tội cho hai vị Tỳ Kheo nầy, 
phải trừ dứt ngay, chớ làm rối loạn lòng họ. Vì sao? Vì tội tánh kia 
không ở trong, không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Như lời Phật đã 
dạy: “Tâm nhơ nên chúng sanh nhơ, tâm sạch nền chúng sanh sạch." 
Tâm cũng không ở trong, không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Tâm 
kia như thế nào, tội cấu cũng như thế ấy. Các pháp cũng thế, không ra 
ngoài chơn như. Như ngài Ưu Ba Li, khi tâm tướng được giải thoát thì 
có tội cấu chăng?” Ưu Ba L¡ đáp: “Không.” Ông Duy Ma Cật nói: “Tất 
cả chúng sanh tâm tướng không nhơ cũng như thế! Thưa ngài Ưu Ba 
Lï! Vọng tưởng là nhơ, không vọng tưởng là sạch; điên đảo là nhơ, 
không điên đảo là sạch; chấp ngã là nhơ, không chấp ngã là sạch. Ngài 
Ưu Ba Li! Tất cả pháp sanh diệt không dừng, như huyễn, như chớp; các 
Pháp không chờ nhau cho đến một niệm không dừng; các Pháp đều là 
vọng kiến, như chiêm bao, như nắng dợn, như trăng dưới nước, như 
bóng trong gương, do vọng tưởng sanh ra. Người nào biết nghĩa nầy gọi 
là giữ luật, người nào rõ nghĩa nầy gọi là khéo hiểu.” Lúc đó hai vị Tỳ 
Kheo khen rằng: “Thật là bực thượng trí! Ngài Ưu Ba Li nầy không thể 
sánh kịp. Ngài là bực giữ luật hơn hết mà không nói được.” Ưu Ba Li 
đáp rằng: “Trừ Đức Như Lai ra, chưa có bực Thanh Văn và Bồ Tát nào 
có thể chế phục được chỗ nhạo thuyết biện tài của ông Duy Ma Cật. 
Trí tuệ ông thông suốt không lường.” Khi ấy, hai vị Tỳ Kheo dứt hết 
nghi hối, phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác và phát nguyện 
rằng: “Nguyện làm cho tất cả chúng sanh đều được biện tài như vậy.” 
Thứ nhì là Định tức là Thiền Định, là phép luyện cho tâm được định 
nh. Theo Tịnh Độ, niệm Phật Phật là một trong những công án lớn 
cho thiển định. Tương tự như “giới,” trong Phật giáo, không có phép 
gọi là tu hành nào mà không tu luyện cho tâm định nh. Định là phép 
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tu tập nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên nh những 
nhiễu loạn tỉnh thần. Thiền định (thu nhiếp những tư tưởng hỗn tạp) và 
trí tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống như hai cánh tay, tay trái là 
thiển định, tay phải là trí tuệ. Phật tử chơn thuần nên luôn kiên định 
trong pháp tu chứ không nay vầy mai khác. Có người hôm nay tu 
Thiển, ngày mai nghe nói niệm Phật chắc chắn vãng sanh lưu xá lợi 
hay được công đức lớn lao, lại bỏ Thiển mà niệm Phật. Sau đó lại nghe 
nói trì chú thù thắng hơn liền bổ niệm Phật mà trì chú. Những người 
như vậy sẽ tiếp tục thay đổi từ pháp môn nầy qua pháp môn khác, để 
rồi kết quả chẳng thành cái gì hết. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ 
rằng định lực đối với người tu rất ư là cần thiết. Nếu chúng ta không có 
định lực, chắc chắn chúng ta sẽ không thành công trong tu tập. Ngoài 
ra, nếu chúng ta thiếu định lực thì đạo tâm không kiên cố, nên có thể 
dễ dàng bị ảnh hưởng bên ngoài chi phối khiến bị đọa lạc. Trong khi 
hành thiển chúng ta thường nghĩ rằng sự ổn ào, tiếng xe chạy, tiếng 
người nói, hình ảnh bên ngoài là những chướng ngại đến quấy nhiễu 
chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong khi chúng ta đang cần sự yên 
tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ chính chúng ta là người quấy 
nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt động theo đường lối tự nhiên 
của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng bằng những ý tưởng sai lầm 
của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài chúng ta. Chúng ta cũng bị dính 
chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên lặng, muốn không bị quấy nhiễu. 
Phải học để thấy rằng chẳng có cái gì quấy nhiễu chúng ta cả, mà 
chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu chúng. Hãy nhìn cuộc đời 
như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi tập được cách nầy thì 
chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi kinh nghiệm của chúng ta 
đều làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu biết. Một cái tâm thiếu 
huấn luyện thường chứa đầy lo âu phiền muộn. Bởi thế chỉ một chút 
yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho chúng ta dính mắc vào đó. 
Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh trong thiển. Có đôi lúc chúng 
ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham sân si, nhưng sau đó chúng ta 
lại thấy bị chúng tràn ngập. Thật vậy, tham đắm vào sự an tịnh còn tệ 
hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi vì khi dao động, ít ra chúng ta 
còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi đó chúng ta rất hài lòng lưu 
giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi trong đó. Đó chính là lý do 
khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong hành thiển. Vì vậy, khi đạt 
được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, đừng dính mắc vào chúng. Dù hương vị 
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của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng ta cũng phải nhìn chúng dưới 
ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. hành thiển nhưng đừng mong 
cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ mức độ tiến bộ nào. Chỉ cần 
biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và nếu có an tịnh thì mức độ của 
nó nhiều hay ít mà thôi. Làm được như vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự 
động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên cố thì trí tuệ mới phát sanh. 
Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng phát sanh do sự bật đèn đó. 
Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, nhưng không nên phí thì giờ 
với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là cái chén trống không, trí tuệ 
là thực phẩm đựng trong cái chén ấy. Đừng dính mắc vào đối tượng 
như dính mắc vào một loại chú thuật. Phải hiểu mục tiêu của nó. nếu 
chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng ta dễ chú tâm thì niệm Phật, 
nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật là cứu cánh trong việc tu 
hành. Sự tu tập “định” tự nó không phải là cứu cánh của sự giải thoát. 
Định chỉ là phương tiện để đạt đến một cái gì đó vi diệu hơn, thường 
được coi là có tầm quan trọng sống còn, đó là tuệ (vipassana). Nói 
cách khác, định là phương tiện để đi đến chánh kiến, chi đầu tiên trong 
Bát Thánh Đạo. Mặc dù chỉ là phương tiện để đạt đến cứu cánh, định 
cũng đóng một vai trò quan trọng trong Bát Thánh Đạo, nó được xem 
như là sự thanh tịnh tâm, mà sự thanh tịnh tâm nầy được tạo ra nhờ sự 
lặng yên của năm triển cái. Nếu một người còn bị những thọ khổ bức 
bách, người ấy không thể trông đợi sự định tâm. Nghĩa là chừng nào 
thân tâm chúng ta còn bị khổ sở vì đau đớn, thì không thể nào có được 
sự định tâm đúng nghĩa. Theo Kinh Tương Ưng Bộ, Đức Phật đã dạy: 
“Do không có khinh an, nên sống đau khổ. Do tâm đau khổ nên không 
có định tĩnh. Do tâm không định tính, nên các pháp không hiện rõ.” 
Đây là định lực là năng lực hay sức mạnh phát sinh khi tâm được hợp 
nhất qua sự tập trung. Người đã phát triển định lực không còn nô lệ 
vào các đam mê, người ấy luôn làm chủ cả chính mình lẫn các hoàn 
cảnh bên ngoài, người ấy hành động với sự tự do và bình tĩnh hoàn 
toàn. Tâm của người ấy như trạng thái nước đã lắng trong và tĩnh lặng. 
Hành giả cũng nên luôn nhớ rằng giới đức trang nghiêm giúp phát 
triển định lực trong tu tập. Ba chi cuối cùng của Bát Chánh Đạo là 
chánh tinh tấn, chánh niệm, và chánh định, hợp thành nhóm định. Hành 
giả có thể ngồi lại trong một tịnh thất, dưới một cội cây hay ngoài trời, 
hoặc một nơi nào thích hợp khác để gom tâm chăm chú vào để mục 
hành thiền, đồng thời không ngừng tinh tấn gội rữa những bợn nhơ 
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trong tâm và dân dần triệt tiêu năm triển cái để định tâm vào một 
điểm. Lục Tổ Huệ Năng dạy chúng rằng: Nầy thiện tri thức! Pháp môn 
của ta đây lấy định tuệ làm gốc, đại chúng chớ lầm nói định tuệ riêng. 
Định tuệ một thể không hai. Định là thể của tuệ, tuệ là dụng của định. 
Ngay khi tuệ, định ở tại tuệ; ngay khi định, tuệ ở tại định. Nếu biết 
được nghĩa nầy tức là cái học định tuệ bình đẳng. Những người học 
đạo chớ nói trước định rồi sau mới phát tuệ, hay trước tuệ rồi sau mới 
phát định, mỗi cái riêng khác. Khởi cái thấy như thế ấy, thì pháp có hai 
tướng. Miệng nói lời thiện, mà trong tâm không thiện thì không có định 
tuệ, định tuệ không bình đẳng. Nếu tâm miệng đều là thiện, trong 
ngoài một thứ, định tuệ tức là bình đẳng. Tự ngộ tu hành không ở chỗ 
tranh cãi, nếu tranh trước sau tức là đồng với người mê, không dứt sự 
hơn thua, trở lại tăng ngã và pháp, không lìa bốn tướng. Tổ lại nói 
thêm: “Nầy thiện tri thức! Định tuệ ví như cái gì? Ví như ngọn đèn và 
ánh sáng. Có ngọn đèn tức có ánh sáng, không đèn tức là tối, đèn là 
thể của ánh sáng, ánh sáng là dụng của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn 
đồng một. Pháp định tuệ nầy lại cũng như thế.” Thứ ba là Trí Huệ, 
theo Phật giáo, giới là quy luật giúp chúng ta để phòng phạm tội. Khi 
không sai phạm giới luật, tâm trí chúng ta đủ thanh tịnh để tu tập thiển 
định ở bước kế tiếp hầu đạt được định lực. Trí tuệ là kết quả của việc 
tu tập giới và định. Nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận 
và sĩ mê, bạn không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định 
hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu 
diệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiển não. Huệ giúp loại 
trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã là 
năng lực thâm nhập vào bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là 
chân lý được cảm nghiệm theo cách trực giác. 

Khi tu tập mà tâm định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt 
trí tuệ. Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu 
trong Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ si mê 
bao phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống 
đúng như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. Theo Giáo 
sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo: Phật giáo 
đặt nên tảng trên Tam Học (siksa): Giới, Định, Tuệ. Nghĩa là nếu 
không trì giới thì tâm không định, tâm không định thì không phát tuệ. 
Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định mà có huệ. Định ở đây 
bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực quán. Tiếp đó Đạo Phật 
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còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là Kiến đạo, Tu đạo, và Vô 
học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả phải trải qua khi tu tập Kiến 
Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành Bát Chánh Đạo; kế đến, 
hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu đạo ở đây lại có nghĩa 
là kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng là thực hiện hoàn toàn 
bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy được đạo thì không tu 
được đạo và không thực hiện được đời sống lý tưởng. 


V. Tam Tu Giới Định Huệ Trong Thiền Phật Giáo: 

Theo Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: “Bằng trì giới, người ta có thể 
đạt đến tập trung tư tưởng và chánh niệm; từ tập trung tư tưởng và 
chánh niệm, người ta đạt được trí huệ. Trí huệ sẽ mang lại an bình nội 
tại và giúp cho con người vượt qua những cơn bão tố của trần tục.” 
Giới luật giúp thân không làm ác, định giúp lắng đọng những xáo trộn 
tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. Giới cốt 
yếu là giữ tất cả những giới luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn 
định tỉnh thần của các đệ tử của Ngài. Giới giúp loại bổ những ác 
nghiệp. Định là phép tu tập nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp 
làm yên tĩnh những nhiễu loạn tinh thần. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để 
đạt được chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm 
nhập vào bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được 
cảm nghiệm theo cách trực giác. 

Thiển sư Trần Thái Tông (1218-1277) thường nhắc nhở tứ chúng: 
“Trong cuộc sống hằng ngày, mỗi khi làm bất cứ việc gì chúng ta đều 
phải tự đặt cho mình những mục tiêu cho hành động của mình. Trong 
tu tập thiển quán cũng vậy, chúng ta cũng phải đặt ra mục tiêu để đạt 
đến, nhưng không tham cầu đạt đến đến độ quên đi mình là người Phật 
từ. Trong thiển quán, có ba mục tiêu nổi bật hơn cả cho bất cứ người 
Phật tử nào, đó là giới-định-tuệ. “Giới-Định-Tuệ” là ba phần học của 
hàng vô lậu, hay của hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. Nếu 
chúng ta không trì giới thì chúng ta có thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; 
thiếu định lực chúng ta không có khả năng tu đạo; và kết quả chẳng 
những chúng ta không có trí huệ, mà chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. 
Vì vậy người tu Phật nào cũng phải có tam vô lậu học này. Giới luật 
giúp thân không làm ác, định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, 
và huệ giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. Nếu không có 
giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; 
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nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu 
của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri 
thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và 
lý tưởng của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần 
thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dân dần bị chia thành 
ba đề tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở thành những Luật 
sư; các hành giả tham thiển nhập định trở thành những Thiền sư; những 
người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện 
chứng. Nói tóm lại, phàm tất cả người tu hành đều do hai việc: chán 
sanh tử; bổ cha mẹ, vợ con. Các người xuất gia cầu đạo; phụng thờ đức 
Phật làm thầy. Các người noi theo đường tắt của chư Phật, chỉ có kinh 
mà thôi. Song trong kinh nói ra, duy giới, định, tuệ. Luận giải thoát 
nói: “Giới, định, tuệ gọi là đạo giải thoát." Giới là nghĩa oai nghi; định 
là nghĩa chẳng loạn; tuệ là nghĩa giác tri.” 

Theo Thiển sư Tông Diễn Chân Dung, giới luật giúp thân không 
làm ác, định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại 
trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. Tông Diễn Chân Dung (1640- 
1711), thiển sư Việt Nam, quê ở Phú Quân, Cẩm Giang, Bắc Việt. 
Ngài mồ côi cha từ thời thơ ấu. Năm 12 tuổi, ngài xuất gia. Về sau 
ngài trở về độ bà mẹ già bằng cách cho bà mẹ ở chùa công phu tu tập 
đến khi qua đời. Ngài thường nhắc nhở chúng đệ tử: “Theo Phật giáo, 
giới là quy luật giúp chúng ta để phòng phạm tội. Khi không sai phạm 
giới luật, tâm trí chúng ta đủ thanh tịnh để tu tập thiển định ở bước kế 
tiếp hầu đạt được định lực. Trí tuệ là kết quả của việc tu tập giới và 
định. Nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và sĩ mê, bạn 
không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được 
trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên 
trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. Huệ giúp loại trừ đo vọng 
để đạt được chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực 
thâm nhập vào bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý 
được cảm nghiệm theo cách trực giác. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan 
lớp mây mờ si mê bao phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn 
pháp, thấy đời sống đúng như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của 
vạn hữu. Khi chúng ta không còn phân biệt hữu cùng vô nữa thì lúc đó 
trí tuệ chúng ta sáng suốt giống như vầng thái dương hiện cao trên bầu 
trời vậy. Thật vậy, nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể 
đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động 
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của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của 
tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ 
trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự 
tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. Nhưng 
sau Đức Phật, Tam Học dần dần bị chia thành ba để tài riêng rẻ: những 
người tuân giữ giới luật trở thành những Luật sư; các hành giả tham 
thiển nhập định trở thành những Thiển sư; những người tu Bát Nhã (tu 
huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện chứng. 

Theo Thiển Sư Bảo Giám (2-1173), một vị Thiển sư Việt Nam. 
Thiển sư Bảo Giám luôn nhắc nhở hành giả tu thiển rằng: “Muốn tiến 
đến tông thừa của Phật là phải siêng năng, song thành Phật chánh giác 
phải nhờ trí tuệ. Ví như nhắm bắn cái đích ngoài trăm bước, mũi tên 
đến được là nhờ sức mạnh, tuy vậy trúng được đích hay không thì 
không phải do sức nữa.” Khi thầy của ngài thị tịch, ngài tiếp tục trụ tại 
chùa Bảo Phước để hoằng pháp cho đến khi thị tịch vào năm 1173. 
Ngài thường dạy đệ tử: “Tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù 
trí huệ quan hệ tới nhân quả. Những ai đã từng tu tập và vun trồng 
thiện căn trong những đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy 
nhiên, ngay trong kiếp này, nếu muốn đoạn trừ tam độc tham lam, sân 
hận và sĩ mê, không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định 
hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, hành giả có thể 
tiêu điệt những tên trộm nây và chấm dứt khổ đau phiển não. Trí tuệ 
là một trong ba pháp tu học quan trọng trong Phật giáo. Hai pháp kia là 
Giới và định. Tâm định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí 
tuệ. Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong 
Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao 
phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng 
như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. Hành giả nào có 
huệ trí, đầy đủ sanh diệt trí, hướng đến sự quyết trạch các bậc Thánh, 
chơn chánh diệt trừ mọi đau khổ.” Theo ngài được thành chánh quả 
không cần phải ngồi sửng mãi đó mà được. Cách hay nhất là phải đạt 
cho bằng được trí tuệ, còn bất cứ thứ gì khác chỉ là hoài công vô ích. 
Vì trí huệ có thể giúp hành giả vẹt được bức màn vô minh. Tương tự 
như vậy, bậc giác ngộ cũng giống như ánh trăng chiếu sáng khắp các 
cõi đến vô tận. 

Chúng ta hãy học cách mà Thiền Sư Bạch Ấn Huệ Hạc đã trả lời 
cho câu hỏi “Làm thế nào để thoát ra khỏi bóng tối u ám của cõi Ta 
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Bà?” và “Làm sao để vượt ra khỏi sự hiện hữu trong vòng luân hồi 
sinh tử bất tận?” vân vân, Thiển sư Bạch Ấn có một đáp án theo hai 
hướng: Một là Định, và hướng kia là Tuệ. Thiền định (thu nhiếp những 
tư tưởng hỗn tạp) và trí tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống như hai 
cánh tay, tay trái là thiển định, tay phải là trí tuệ. Trong khía cạnh 
“Định”, Thiền sư Bạch Ấn nói: 
“Pháp môn Thiền Đại Thừa thanh tịnh 
Cao siêu vượt ngoài mọi sự ca tụng.” 
Trong khía cạnh Trí Tuệ, Thiền sư Bạch Ẩn nóI: 
“Nếu chúng ta xoay vào bên trong tự quán, 
Cuối cùng chúng ta kiến chiếu vào Chân Tánh.” 
“Xoay vào bên trong” nghĩa là cái gì? Bên trong là bên nào? Chúng ta 
có thể nói nó có nghĩa là “xoay vào và đối diện với chính mình.” Khi 
nghe tiếng chim hót, mình đã xoay vào bên trong hay xoay ra ngoài? 
Khi mình nhận ra là mình có cảm giác lo lắng, lúc đó mình đã xoay 
vào bên trong hay xoay ra ngoài? Có cái nội quán và ngoại quán hay 
không? Kỳ thật, muốn đạt được chân trí tuệ, chúng ta không nên bám 
víu vào những từ ngữ này; chúng chỉ là văn tự giúp chỉ đường cho 
chúng ta thấy được chân trí tuệ khi chúng ta đạt được thứ này: 
“Tự tánh vốn là không, 

Tự Ngã là vô ngã, 

Chúng ta vượt lên 

Cả cái bản ngã và 

Những ngôn ngữ xảo diệu.” 
Lúc này thì Thiển sư Bạch Ẩn nói rằng: 

“Sắc tướng mình giờ là vô tướng, 

Tâm niệm mình giờ là vô niệm, 

Lồng lộng trời tam muội! 

Ngời ngời trăng trí tuệ!” 

Nói về Giới-Định-Tuệ, Maurine Stuart đã viết trong quyển 'Âm 
Thanh Vi Tế! “Trong việc tu tập trong Phật giáo, có ba hình thức kỹ 
luật. Thứ nhất là giới, những lời dạy về luân lý giúp hành giả tránh 
được trộm cắp, nói xấu người khác, tham lam, vân vân. Thứ nhì là 
thiển định. Thứ ba là bát nhã hay trí tuệ. Lục Tổ Huệ Năng nói rằng 
để có sự hiểu biết chân chánh, chúng ta phải biết rằng thiển định 
không khác với bát nhã, và bát nhã hay trí tuệ không phải là thứ có thể 
đạt được qua thiển tập. Khi chúng ta tu tập tập, ngay vào lúc chúng ta 
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đang tu tập, bát nhã hay trí tuệ lộ ra trong mọi khía cạnh của cuộc sống 
của chúng ta: quét nhà, rửa chén đĩa, nấu ăn, trong mọi việc chúng ta 
làm. Đây là lời dạy nguyên thủy của Huệ Năng, và điều này đánh dấu 
sự khởi đầu của chân Thiền trong Phật giáo. Mọi thứ đều dạy chúng ta 
cái gì đó, mọi thứ đều chỉ bày cho chúng ta ánh sáng huyền diệu của 
Pháp. Tất cả những gì chúng ta phải làm là mở rộng đôi mắt mình, mở 
rộng trái tim mình.” 

Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển 1ó, 
trước khi nhập diệt, Đức Phật đã ân cần đặn dò tứ chúng bằng cách 
nhắn gửi với ngài A Nan rằng: “Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh 
Đế mà chúng ta phải lăn trôi bấy lâu nay trong vòng luân hôì sanh tử, 
cả ta và chư vị nữa!” Trong những ngày cuối cùng, Đức Phật luôn 
khuyến giáo chư đệ tử nên luôn chú tâm, chánh niệm tỉnh giác tu tập 
giới định huệ “Giới là như vậy, định là như vậy, tuệ là như vậy.” Trong 
những lời di giáo sau cùng, Đức Thế Tôn đã nhắc nhở A Nan Đa: “Như 
Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo giáo đoàn hay giáo đoàn phải 
lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đa, hãy làm ngọn đèn cho chính 
mình. Hãy làm nơi nương tựa cho chính mình. Không đi tìm nơi nương 
tựa bên ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy 
chánh pháp làm nơi nương tựa. Và này A Nan Đa, thế nào là vị Tỳ 
Kheo phải làm ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính 
mình, không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm 
ngọn đèn? Ở đây, này A Nan Đa, vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cần, 
chánh niệm, tỉnh giác, nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, 
thọ, tâm, và pháp.” Tại thành Câu Thị Na, trước khi nhập diệt, Đức 
Phật đã khẳng định với Subhadda, vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật: 
“Này Subhadda, trong bất cứ Pháp và Luật nào, đều không có Bát 
Thánh Đạo, cũng không thể nào tìm thấy vị Đệ Nhất Sa Môn, Đệ Nhị 
Sa Môn, Đệ Tam Sa Môn, Đệ Tứ Sa Môn. Giờ đây trong Pháp và Luật 
của Ta, này Subhadda, có Bát Thánh Đạo, lại có cả Đệ nhất, Đệ nhị, 
Đệ tam, và Đệ tứ Sa Môn nữa. Giáo pháp của các ngoại đạo sư không 
có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời chân chính, 
thế gian này sẽ không vắng bóng chư vị Thánh A La Hán. Quả thật 
giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán cả. 
Nhưng trong giáo pháp này, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm 
hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Đoạn Đức 
Thế Tôn quay sang tứ chúng để nói lời khích lệ sau cùng: “Này chư Tỳ 
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Kheo, ta khuyến giáo chư vị, hãy quán sát kỹ, các pháp hữu vi đều vô 
thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh tấn!” 


Three Kinds oƒ Culfivations 0ƒ 
Discipline-Meditation-Wisdom 


L An Overview 0ƒ Discipline-MeditaHion-Wisdom: 
Discipline-Meditaton-WIsdom are threefold training, or three 
studies or endeavors of the non-outflow, or those who have passionless 
lie and escape from transmigration. Discipline or morality consisfs In 
observing all the precepts laid down by the Buddha for the spiritual 
welfare of his disciples. Discipline (training in moral discipline) wards 
off bodily evil. Mediaton 1s the exercise to tran oneself In 
tranqguilizaton. Meditaion (traning the mind) calms mental 
disturbance. Wisdom (training in wisdom). In other words, Wisdom or 
Prajna 1s the power to penetrate 1nto the nature of oneˆ”s being, as well 
as the truth itself thus intuited. If we do not hold the precepts, we can 
confinue to commit offenses and create more karma; lacking trance 
power, we wIll not be able to accomplish cultivation of the Way; and as 
a result, we wIll not only have no wisdom, but we also may become 
duller. Thus, every Buddhist cultivator (practiioner) must have these 
three non-outflow studies. Discipline wards off bodily evil, meditation 
calms mental disturbance, and wisdom gets rid of delusion and proves 
the truth. Without purity of conduct there wIll be no calm equIpoIse of 
thought; without the calm equipoise of thought there wIll be no 
completion of Insipht. The completion of Iinsight (praJna) means the 
perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect enlightenmetnt. It 1s the 
result of self-creation and the ideal of the self-creating life. Obviously, 
all these three are needed for any Buddhist. For these reasons, after 
arriving in Kusinagara, at his death approached, the Buddha asked the 
assembly of monks I1f they had any questions. The gathering remained 
silent. The Buddha took a quick look at all of his discIples before 
summarized his Last Teachings which include some of his reminders 
on the previously preached teachings. Before entering Nirvana, the 
Buddha emphasized In front of his disciples that Buddhists must 
defimtely build up their foundation of knowledge In cultivation In 
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which we cannot lack understanding of the Three Studies of Discipline- 
Meditation-WIsdom. But after the Buddha, as time went on, the Triple 
Discipline was split into three 1ndividual items of study. The observers 
of the rules of morality became teachers of the Vinaya; the yogins of 
meditaion were absorbed In various samadhis and became Zen 
Masters; those who pursued Prajna became philosophers or 
dialectricians. 

Generally speaking, morality forms the foundation of further 
progress on the ripht path. The contents of morality in Buddhism 
compose of right speech, right action, and right livelihood. The moral 
code taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
Buddhist morality 1s one and not many. It is the control of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in 1tself, but a means, 
for 1t alds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquisition of wisdom (panna), true wisdom, which in turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and WIsdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and intellect. Dainin Katagiri wrote In Returning to 
Silence: "The Triple Treasure in Buddhism, TI take refuge In the 
Buddha, I take refuge In the Dharma, I take refuge In the Sangha,' 1s 
the foundation of the precepts. The precepts in Buddhism are not a 
moral code that someone or something outside ourselves demands that 
we follow. The precepts are the Buddha-nature, the spirit of the 
universe. To receive the precepfs 1s to transmit something sigmificant 
beyond the understanding of our sense, such as the spirit of the 
universe or what we call Buddha-nature. What we have awakened to, 
deeply, through our body and mind, 1s transmitted from generation to 
generation, beyond our control. Having experlenced this awakening, 
we can appreciate how sublime human life 1s. Whether we know 1t or 
not, or whether we like 1t or not, the spirit of the unIverse 1s 
transmitted. So we all can learn what the real spirit of a human beiIng 
1s... Buddha 1s the universe and Dharma 1s the teaching from the 
universe, and Sangha 1s the group of people who make the unIverse 
and 1ts teaching alive In thetr lives. In our everyday life we must be 
mindful of the Buddha, Dharma and Sangha whether we understand 
this or not." 
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The Threefold study of “Precept-Concentraton-WIsdom” 
completely encloses 1tself in the Eightfold Noble Path 1s eight main 
roads that any Buddhistt must tread on 1n order to achieve 
enliphtenment and liberation. Sincere Buddhists should always 
remember that even the higher practice of calming concentration or 
samadhi does not assure and place us In an ulimate positlon of 
enlightenment, for defilements or latent tendencles are not totally 
removed yet. We only calm them down temporarily. At any moment 
they may re-appear when circumstances permit, and poIson our mind 1f 
we dont always apply ripht effort, ripht mindfulness, and righ 
concentfration in our own cultivation. Às we still have Impurities, we 
are still impacted by unwholesome Impulses. Even though we have 
gained the state of calm of mind through concentration or samadhi, but 
that state 1s not an absolute state of purity. Thus the efforts to develop 
concenfration never an end 1tself to a Buddhist cultivator. The most 
Important thing for any Buddhist cultivator here 1s to develop his 
“Insiphf” for only “insight” can help us eliminating perversions and 
destroying Ignorance, and to advance on the Path of Enlightenment and 
Liberation. In Buddhism, the path of liberaton Includes Virtue, 
Concentration, and Wisdom, which are referred to in the discourses as 
the “hreefold Training” (Tividha-sikkha) and none of them 1s an end 
1n Ifself; each 1s a means to an end. One can not function independently 
of the others. As In the case of a tripod which falls to the ground I1 a 
single leg gøives away, so here one can not function without the support 
of the others. These three go together supporting each other. Virtue or 
regulated behavior strengthens meditaton and meditaton In turn 
promotes Wisdom. Wisdom helps one to get rid of the clouded view of 
things, to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and all things 
perftaining to liÍe as arising and passing away. According to Prof. 
Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, Buddhism 
lays stress on the Threefold Learning (siksa) of Higher Morality, 
Higher Thought, and Higher Insight. That 1s to say, without hipher 
morals one cannot get higher thought and without higher thought one 
cannot attain higher Insight. In other words, morality 1s often said to 
lead to samadhi, and samadhi to praJna. Higher thought here comprIses 
the results of both analytical Investigation and meditative Infuition. 
Buddhism further Instructs the aspirants, when they are qualified, In the 
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Threefold Way (marga) of Life-View, Life-Culture and Realization of 
Life-Ideal or No-More Learning. These are three stages to be passed 
through ¡n the study of the Fourfold Truth by the application of the 
Eightfold Noble Path; in the second sfage It 1s Investigated more fully 
and actualized by the practice of the Seven Branches of Enlightenment, 
life-culture here again means the results of right meditation; and in the 
last stage the Truth is fully realized In the Path of No-More-Learning. 
In other words, without a right view of life there will be no culture, and 
without proper culture there will be no realizaton of life. In the 
Dhammamapada, the Buddha taupht: “By observing precepts, one can 
reach concenftraion and mindfulness; from concenfraton and 
mindfulness, one can achieve knowledge and wisdom. Knowledge 
brings calmness and peace to le and renders human beings 
indifference to the storms of the phenomenal world.” 


II. Threefoldl Cultivatton oƒ Precepf-Concentraton-Wisdom Are 

Excellent Means in Culfivafion: 

To cultivate means to practice the path. Practitioners should always 
remember that in any undertaking, the most difficult part 1s right at the 
starft, but a thousand-mile Journey begins with Just one first step. 
According to Zen Master Shunryu Suzuki in Zen Mind, Beginners 
Mind, practice does not mean that whatever you do, even lying down, 
1s meditation. When the restrictions you have do not limit you, this 1S 
what we mean by practice. When you say, "Whatever [ do 1s Buddha 
nature, so 1t doesnt matter what I do, and there 1s no need to practice 
meditation," that 1s already a dualistic understanding of our everyday 
life. If it really does not matfter, there 1s no need for you even fo say so. 
As long as you are concerned about what you do, that 1s dualistic. If 
you are not concerned about what you do, you will not say so. When 
you sit, you wIll sit. When you eat, you wIll eat; that 1s all. I you say, 
"It doesnt matter," it means that you are making some excuse to do 
something in your own way with your small mind. lt means you are 
attached to some particular thing or way. That 1s not what we mean 
when we say, "Just to sit enough,” or "Whatever you do 1s zazen." Of 
course whatever we do 1s zazen, but 1f so, there 1s no need to say 1t. 

In cultivation, discipline wards off bodily evil, meditation calms 
mental disturbance, and wisdom gets rid of delusion and proves the 
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truth. Without purifty of conduct there wIll be no calm equIpoIse of 
thought; without the calm equipoise of thought there wIll be no 
completion of Insight. The completion of Insight (prajna) means the 
perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect enliphtenmert. It 1s the 
result of self-creation and the ideal of the self-creating life. Without 
purIty of conduct there will be no calm equipoise of thought; without 
the calm equipoise of thought there wIll be no completion of Insight. 
The completion of insight (praJna) means the perfection of intellect and 
wisdom, I.e., perfect enlightenmert. It is the result of self-creation and 
the ideal of the self-creating life. Obviously, all these three are needed 
for any Buddhist. But after the Buddha, as time went on, the Triple 
Discipline was split into three 1ndividual items of study. The observers 
of the rules of morality became teachers of the Vinaya; the yogins of 
mediftaion were absorbed In various samadhis and became Zen 
Masters; those who pursued Prajna became philosophers or 
dialectriclans. Discipline or morality consists In observing all the 
precepts laid down by the Buddha for the spirtual welfare of his 
disciples. Discipline (training in moral discipline) wards off bodily evIl. 
Medlitation 1s the exercise to train oneself 1n tranqguilization. Meditation 
(trainng the mind) calms mental disturbance. Wisdom (fraining in 
wisdom). In other words, Wisdom or PraJna 1s the power to penetrate 
I1nto the nature of one”s being, as well as the truth 1tself thus intuited. 
The path of liberation Includes Virtue, Concentration, and Wisdom, 
which are referred to In the discourses as the ““Phreefold Training” 
(Tividha-sikkha) and none of them 1s an end In 1(self; each 1s a means 
to an end. One can not function independently of the others. As in the case of 
a tripod which falls to the ground 1f a single leg gives away, so here one can 
not function without the support of the others. These three go together 
supporting each other. Virtue or regulated behavior strengthens meditation 
and meditation In turn promotes Wisdom. Wisdom helps one to get rid of the 
clouded view of things, to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and all 
things pertaining to life as arising and passing away. 


LHIIThreefoll Culivation oƒ  Precepts, (Concenfrafion, and 
Wisdom According to the Theravada Buddhism: 
According to the Buddhist Specrum from Master Piyadassi 
Mahathera, three practices of precepts (observance of precep(fs), 
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meditation (samadhi) and wisdom: First, sila or discipline. Learning by 
the commandments or prohibiftlons, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. According to Bhikkhu 
Piyadassi Mahathera In The Spetrum of Buddhism, It 1s essential for us 
to discipline ourselves In speech and action before we undertake the 
arduous task of trainng our mind through meditation. The aim of 
Buddhism morality 1s the control of our verbal and physical action, in 
other words, purity of speech and action. This 1s called training in 
virtue. Three factors of the Noble Eightfold Path form the Buddhsit 
code of conduct. They are ripht speech, ripht action, and right 
livelihood. If you wish to be successful in meditation practice, you 
should try to observe at least the five basic precepts of morality, 
abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual Iindulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, Including narcotic drugs that 
cause Intoxication and heedlessness. Second, dhyana or meditation (by 
Dhyana or quiet meditation). According to Bhikkhu Piyadassi 
Mahathera In The Spectrum of Buddhism, virtue aids the cultivatlon of 
concentration. The first three factors of the Noble Eightfold Path, right 
effort, right mindfulness and right concentration, form the concentration 
group. This called traiming In concentration or samadhi-sikkha. 
Progressing in virtue the meditator practices mental culture, Seated In 
cloister cell, or at the foot of a tree, or In the open sky, or in some other 
suitable place, he fixes his mind on a subJect of meditation and by 
unceasing effort washes out the Impuritles of his mind and gradually 
gains mental absorption by abandoning the five hindrances. Thĩrd, 
prajna or wisdom (by philosophy) or study of principles and solving of 
doubts. Also according to Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum of 
Buddhism, high concentration 1s the means to the acquisition of wisdom or 
1nsight. Wisdom consists of right understanding and right thoupht, the first two 
factors of the path. This ¡1s called the training in wisdom or panna-sikkha. 
Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to see life as 1t 
really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as arising and passing. 


IV. Threefoldl Culiivation oƒ Discipine-Meditation-Wisdom @& 
The Pure Land Buddhism: 
According to the Pure Land School, Discipline, Meditation, and 
WIisdom are the threefold training, or three studies or endeavors of the 
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non-outflow, or those who have passionless lie and escape from 
transmigration. Buddhist practitioners should always remember that In 
Buddhism, there 1s no so-called cultivation without discipline, and also 
there 1s no Dharma without discipline. Precepts are considered as 
cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, lust, and lying. Samadhi, medhitation, 
trance 1s a method of training the mind. In the same manner as In the 
previous sentence, in Buddhism, there 1s no so-called cultivation 
without concentration, or training the mind. The resulting wisdom 1s a 
traning In wisdom. lÝ you want to get rid of greed, anger, and 
Ipnorance, you have no choIce but cultivating discipline and samadhi so 
that you can obtain wisdom paramita. With wisdom paramita, you can 
destroy these thieves and terminate all afflictions. If we do not hold the 
precepts, we can confinue to commit offenses and create more karma; 
lacking trance power, we wIll not be able to accomplish cultivation of 
the Way; and as a result, we wIll not only have no wIsdom, but we also 
may become more dull. Thus, every Buddhist cultivator (practitioner) 
must have these three non-outflow studies. Discipline wards off bodily 
evil, meditation calms mental disturbance, and wIisdom gets rid of 
delusion and proves the truth. Without purifty of conduct there will be 
no calm equipoise of thought; without the calm equipoise of thought 
there will be no completion of Insight. The completon of Insight 
(prajna) means the perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect 
enlightenmentt. It 1s the result of self-creation and the ideal of the self- 
creating life. Obviously, all these three are needed for any Buddhist. 
But after the Buddha, as time went on, the Triple Discipline was split 
into three Iindividual items of study. The observers of the rules of 
morality became teachers of the Vinaya; the yogins of meditaftion were 
absorbed In varilous samadhis and became Zen Masters; those who 
pursued Prajna became philosophers or dialectriclans. Precepts or 
training in moral discipline. #Ƒïrs?, Precepís: In Buddhism, there 1s no 
so-called cultivation without discipline, and also there is no Dharma 
without discipline. Although there are the Five Precepts, the Ten 
Precepts, the Bodhisattva Precepts, and so on, the FIve Precepts are the 
most fundamernfal. They are: do not kill, do not steal, do not engage In 
sexual misconduct, do not engage 1n false speech, and do not consume 
Intoxicants. lf one can hold the precepts, one will not make 
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transgressions. Precepts are considered as cages to capture the thieves 
of greed, anger, stupidity, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, 
lust, and lying. Discipline or morality consIsts In observing all the 
precepts laid down by the Buddha for the spirtual welfare of his 
disciples. Discipline (training In moral discipline) wards off bodily eviIl. 
Learnng by the commandments or cultivation of precepts means 
putting a stop to all evil deeds and avoiding wrong doings. At the same 
time, one should try one”s best to do all good deeds. Learning by the 
commandments or prohibitions, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. Practitioners should 
always remember that It 1s essential for us to discipline ourselves In 
speech and action before we undertake the arduous task of training our 
mind through cultivation. The aim of Buddhism morality 1s the control 
of our verbal and physical action, in other words, purity of speech and 
action. This 1s called training in virtue. Three factors of the Noble 
Eightfold Path form the Buddhsit code of conduct. They are right 
speech, right action, and right livelihood. If you wish to be successful in 
medifation practice, you should try to observe at least the five basic 
precepts of morality, abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual 
indulsence, speaking falsehood and from taking any liquor, including 
narcotIic drugs that cause Intoxicatlon and heedlessness. We always 
pretend to follow the three hiph trainings, but we have only a vague 
reflection of the other two In our mind-strteams. AÀs for precepts, we 
must try hard to keep them. In order to keep them, we must shut the 
doors that lead to breaking them. Ignorance leads to breaking precets. 
lf we do not know what basic commitment we must keep, we will not 
know whether we have broken 1t. So In order to shut the door of 
Ipnorance, we should know clearly the classical texts on vinaya. We 
should also study verse summaries of the precepts. Disrespect 1s also a 
door leading to broken precepts. We should respect our masters as well 
as good-knowing advisors whose actons accord with Dharma. 
Buddhists should ahve the attitude that the preceptfs in our mind-stream 
represent our Teacher or the Buddha. According to the Buddha, 
precepts represent our Teacher and our teacher manIfests the precepts 
that the Buddha established almost twenty-six hundred years ago. 
Therefore, the Buddha advised: “Do not be indifferent to your 
precepts; they are like a substitute for your teacher after my Nirvana.” 
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Breach of precepts follows from whichever delusion. Three biggest 
delusions are greed, hatred and Ignorance. Thus, In order to keep 
precepts, we must try to overcome delusions In our mind-stream or 
apply antidotes to the most predominant delusions. When attachment 
1S Our øreatest delusion, we should contemplate on the Impurity of the 
body, that 1t 1s a sack full of filth; and develop the attitude that it will 
have a bloody aspect, a swelling aspect, that It wIll be eaten by worms, 
that it will be a skeleton, and so on. As an antidote to hatred, 
contemplate on love. AÀs an antidote to pride, contemplate on the 
Ssamsaric sufferings and afflictions, such as old age, sicknesses, death, 
le uncertainty, and other ups and downs. As antidote to delusions, 
contemplate on Interdependent origination. In short, contemplate on 
View concerning emptiness 1s the general antidote to delusion. In order 
to prevent recklessness, we should have rememberance and not forget 
to modIfy our behavior at all times during our daily routine, when we 
walk, stand, sit and lie down. From time to time, we should check to 
see 1ƒ our body, speech and mind have been tarnished by misdeeds or 
broken precepts. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: 
Breaking commandments 1s so harmful as a creeper 1s strangling a sala 
tree. A man who breaks commandments does to himself what an 
enemy would wish for him (Dharmapada 162). It is better to swallow a 
red-hot Iron ball than to be an immoral and uncontrolled monk feeding 
on the alms offered by good people (Dharmapada 306). Four 
misfortunes occur to a careless man who commits adultery: acquIsition 
of demert, restlessness moral blame and downward path 
(Dharmapada 309). There Is acquisition of demerit as well as evil 
destiny. No Joy of the frightened man. The king Iimposes a heavy 
punishment. Therefore, man should never commit adultery 
(Dharmapada 310). Just as kusa grass cuts the hand of those who 
wrongly grasped. Even so the monk who wrongly practised ascetism 
leads to a woeful state (Dharmapada 311). An act carelessly 
performed, a broken vow, and a wavering obedience to religlous 
discipline, no reward can come from such a life (Dharmapada 312). 
Thịng should be done, lets strive to do 1t vigorously, or do 1t with all 
your heart. A debauched ascetic only scatters the dust more widely 
(Dharmapada 313). An evil deed 1s better not done, a misdeed will 
bring future suffering. ÀA good deed 1s better done now, for after doing 
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1t one does not grieve (Dharmapada 314). Like a frontler fortress 1S 
well guarded, so guard yourself, inside and outside. Do not let a second 
slip away, for each wasted second makes the downward path 
(Dharmapada 315). According to the Vimalakirti Sutra, at the time of 
the Buddha, there were two bhiksus who broke the prohibitlons, and 
being shameful of their sins they dared not call on the Buddha. 'They 
came to ask Upali and said to him: “Upali, we have broken the 
commandments and are ashamed of our sins, so we dare not ask the 
Buddha about this and come to you. Please teach us the rules of 
repenfance so as fo wIpe out our sins.” Upali then taught them the rules 
Of repentance. At that time, Vimalakirti came to Upali and said: “Upali, 
do not aggravate their sins which you should wipe out at once without 
further disturbing their minds. Why? Because the nature of sin 1s 
neither within nor without, nor In between. As the Buddha has said, 
living beings are impure because their mỉnd are impure; ïif their 
mỉnds are pure they are all pure.ˆ And mind also 1s neither within nor 
without, nor In between. Their minds being such, so are thelr sins. 
Likewise all things do not go beyond (therr ) suchness. UỦpali, when 
your mind 1s liberated, 1s there any remaining impurity?” Upali replied: 
“There will be no more.” Vimalakirti said: “Likewise, the minds of all 
living beings are free from Impuritiles. Upali, false thoughts are Impure 
and the absence of false thought 1s purity. Inverted (ideas) are Impure 
and the absence of Inverted (ideas) 1s purity. Clinging fo ego 1s Impure 
and non-clinging to ego 1s purity. Upali, all phenomena rise and fall 
without staying (for an Instant) like an 1llusion and lightmng. All 
phenomena do not walit for one another and do not stay for the tme of 
a thought. They all derive from false views and are like a dream and a 
flame, the moon In water, and an Image In a mirror for they are born 
from wrong thinking. He who understands this 1s called a keeper of the 
rules of discipline and he who knows 1t 1s called a skillful Interpreter 
(of the precepts).” At that “time, the two bhiksus declared: “What a 
supreme wisdom which 1s beyond the reach of Upali who cannot 
expound the highest principle of discipline and morality?” Upali said: 
“Since I left the Buddha I have not met a sravaka or a Bodhisattva who 
can surpass hi rhetoric for his great wIsdom and perfect enlightenment 
have reached such a high degree.` Thereupon, the two bhiksus got rid 
of their doubts and repentance, set their mind on the quest of supreme 
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enlightenment and took the vow that make all living beings acquire the 
same power of speech. Second, Samadhi: Samadhi refers to Dhyana, 
meditation, trance, or training the mind. According to the Pure Land, 
Buddha Recitation 1s a big koan for meditation. In the same manner as 
1n (I), in Buddhism, there 1s no so-called cultivaton without 
concentfration, or training the mind. Meditation 1s the exercise fo train 
oneself in tranquilization. Meditation (training the mind) calms mental 
disturbance. Meditation and wisdom, two of the six paramitas; likened 
to the two hands, the left meditation, the right wisdom. Sincere 
Buddhists should always be firm In the method of cultivation, not to 
change the method day after day. Some undetermined Buddhists 
practice meditation today, but tomorrow they hear that reciting the 
Buddhaˆs name will easily be reborn in the Pure Land with a lot of 
relics and have a lot of merit and virtue, so they øive up medifation and 
start reciting the Buddha's name. Not long after that they hear the 
merit and virfuie of reciting mantras 1s supreme, so they sfop reciting 
the Buddha”s name and sfart reciting manfras instead. Such people wIll 
keep changIng from one Dharma-door to another Dharma-door, so they 
end up achieving nothing. Sincere Buddhists should always remember 
that “Power of Concentraton” Is extremely Important In our 
cultivation. If we have no Power of Concentration, we will surely have 
no success In our cultivation. Furthermore, If we do not have sufficient 
power of concentration, we will surely lack a firm resolve In the Way, 
external temptations can easily Iinfluence us and cause us to fall. In our 
meditation, we think that noises, cars, volces, sights, and so forth, are 
distractions that come and bother us when we want to be qulet. But 
who 1s bothering whom? Actually, we are the ones who go and bother 
them. The car, the sound, the noise, the sight, and so forth, are Just 
following their own nature. We bother things through some false idea 
that they are outside of us and cling to the Ideal of remaining quIet, 
undisturbed. We should learn to see that 1t is not things that bother us, 
that we go out to bother them. We should see the world as a mirror. Ït 
1s all a reflection of mind. When we know this, we can øroW In every 
moment, and every experlence reveals truth and brings understanding. 
Normally, the untrained mind 1s full of worries and anxIeties, so when 
a bit of trangquility arIses from practicing meditation, we easily become 
attached to 1t, mistaking states of tranguility for the end of medifation. 
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Sometimes we may even think we have put an end to lust or greed or 
hatred, only to be overwhelmed by them later on. Actually, It 1s worse 
to be caught in calmness than to be stuck 1n agitation, because at least 
we will want to escape from agitation, whereas we are content to 
remain In calmness and not go any further. Thus, when extraordinarily 
blissful, clear states arIse from Insight medifation practice, do not cling 
to them. Although this tranguility has a sweet tasfe, 1t too, must be seen 
as Impermanent, unsatisfactory, and empty. Practicing meditation 
without thought of attainng absorption or any special state. Just know 
whether the mind 1s calm or not and, If so, whether a little or a lot. In 
this way 1t will develop on 1ts own. Concentration must be firmly 
established for wisdom to arise. To concentrate the mind 1s like turning 
on the switch, there 1s no lipht, but we should not waste our tine 
playing with the switch. LikewIse, concenfration 1s the empty bowl and 
wisdom Is the food that fills it and makes the meal. Do not be attached 
to the obJect of meditation such as a mantra. Know 1fs purpose. lÝ we 
succeed In concenfrating our mind using the Buddha Recitation, let the 
Buddha recitation go, but 1t 1s a mistake to think that Buddha recitation 
Is the end of our cultivation. The development oŸ concentrative 
calmness 1tself 1s never an end of the deliverance. It is only a means to 
something more sublime which 1s of vital Iimportance, namely Insight 
(vipassana). In other words, a means to the gainng of Ripht 
Understanding, the first factor of the Eightfold Noble Path. Though 
only a means to an end, it plays an important role in the Eightfold 
Noble Path. It 1s also known as the purity of mind (citta-visuddh)), 
which 1s brought about by stiling the hindrances. A person who 1s 
oppressed with painful feeling can not expect the purity of mind, nor 
concentrative calm. Ït 1s to say that so long as a man”s body or mind 1s 
afflicted with pain, no concenfrative calm can be achieved. According 
to the Samyutta Nikaya, the Buddha taught: “The mind of him who 
suffers 1s not concentrated.” Thịs 1s the power or strength that arIses 
when the mind has been unified and brought to one-pointedness 1n 
medifation concentration. One who has developed the power of 
concenfration 1s no longer a slave to his passions, he 1s always In 
command of both himself and the circumstances of his life, he 1s able to 
move with perfect freedom and equanimity. His mind becomes like 
clear and still water. By Dhyana or quiet meditation. Practitloners 
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should always remember that virtue aids the power of concentrafion In 
cultivation. The fñirst three factors of the Noble Eightfold Path, right 
effort, right mindfulness and right concentration, form the concenfration 
group. This called trainming In concentration or samadhi-sikkha. 
Progressing In virtue the meditator practices mental culture, Seated In 
cloister cell, or at the foot of a tree, or In the open sky, or in some other 
suitable place, he fixes his mind on a subject of meditation and by 
unceasing effort washes out the Impurities of his mind and gradually 
gaIns menfal absorption by abandoning the five hindrances. The Sixth 
Patriarch Hui Neng Instructed the assembly: “Good Knowing Advisors, 
ths Dharma-door of mine has concentraton and wisdom as 1fs 
foundation. Great assembly, do not be confused and say that 
concentration and wisdom are different. Concentration and wIsdom are 
one substance, not two. Concentration 1s the substance of wisdom, and 
wisdom 1s the function of concentration. Where there 1s wisdom, 
concentration 1s in the wisdom. Where there 1s concentfration, wisdom 
1s in the concentration. If you undersfand this principle, you understand 
the balanced study of concentration and wisdom. Students of the Way, 
do not say that first there 1s concenfration, which produces wisdom, or 
that first there 1s wisdom, which produces concentration: do not say that 
the two are different. To hold this view Iimplies a duality of dharma. lf 
your speech Is good, but your mind 1s not, then concentraton and 
wisdom are useless because they are not equal. If mind and speech are 
both good, the Inner and outer are alike, and concentration and wisdom 
are equal. Self-enlightenment, cultivation, and practice are not a matter 
for debate. If you debate which comes first, then you are similar to a 
confused man who does not cut off ideas of victory and defeat, but 
magnifies the notion of self and dharmas, and does not disassociate 
himself from the four makrs. The Patriarch added: “Good Knowing 
Advisors, what are concentration and wisdom like? They are like a 
lamp and its light. With the lamp, there 1s light. Without the lamp, there 
1s darkness. The lamp 1s the substance of the light and the light is the 
function of the lamp. Although there are two names, there Is one 
fundamenrtal substance. The dharma of concentration and wisdom 1s 
also thus.” Third, Wisdom: According to Buddhism, precepts are rules 
which keep us from committing offenses. When we are able to refrain 
from committing offenses, our mind 1s pure to cultivate meditation In 
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the next step to achieve the power of concentration. The resulting 
wisdom, or training in wisdom. lf you want to get rid of greed, anger, 
and ignorance, you have no cholce but cultivating discipline and 
samadhi so that you can obtain wisdom paramita. With wisdom 
paramita, you can destroy these thieves and terminate all afflictions. 
WIisdom (training in wisdom). In other words, Wisdom or Prajna 1s the 
pOWer fo penetrate Into the nature of one”s being, as well as the truth 
1tself thus Intuited. Study of principles and solving of doubts. During 
cultivation, hiph concentration 1s the means to the acquisition of 
wisdom or Insight. Wisdom consists of ripht understanding and right 
thought, the first two factors of the path. Thịs 1s called the training In 
wisdom or panna-sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view 
of things, and to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and things 
perftaining to life as arising and passing. According to Prof. Junjiro 
Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, Buddhism lays 
stress on the Threefold Learning (siksa) of Higher Morality, Higpher 
Thought, and Higher Insight. That 1s to say, without higher morals one 
cannot get higher thought and without higher thought one cannot attain 
higher insight. In other words, moralify 1s often said to lead to samadhi, 
and samadhi to prajna. Higher thought here comprises the results of 
both analytical Iinvestigation and meditative Iintuition. Buddhism further 
Instrucfs the aspirants, when they are qualified, in the Threefold Way 
(marga) of Life-View, Life-Culture and Realization of Life-ldeal or 
No-More Learning. These are three stages to be passed through in the 
study of the Fourfold Truth by the application of the Eighfold Noble 
Path; In the second stage If 1s investigated more fully and actualized by 
the practice of the Seven Branches of Enlightenmert, life-culture here 
again means the results of right medifation; and in the last stage the 
Truth 1s fully realized in the Path of Ño-More-Learning. In other words, 
without a right view of life there will be no culture, and without proper 
culture there wIll be no realization of life. 


V. Threefoldld CulivaHon oƒ Precepfs, Concentraion, and 
Wisdom In Zen Buddhism: 
According to the Dhammamapada, Buddha taught: “By observing 
precepts, one can reach concentraion and mindfulness; from 
concentraton and mindfulness, one can achieve knowledge and 
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wisdom. Knowledge brings calmness and peace to life and renders 
human beings Indifference to the storms of the phenomenal world.” 
Discipline wards off bodily evil, meditation calms mental disturbance, 
and wisdom getfs rid of delusion and proves the truth. Discipline or 
morality consIsts in observing all the precepts laid down by the Buddha 
for the spiritual welfare of his disciples. Discipline (training 1n moral 
discipline) wards off bodily evil. Meditation 1s the exercise to train 
oneself In tranquilization. Meditation (training the mind) calms mental 
disturbance. Wisdom (training In wisdom). In other words, Wisdom or 
Prajna 1s the power to penetrafe Into the nature of one”s being, as well 
as the truth 1tself thus Iintuited. 

Zen Master Trần Thái Tông always reminded his disciples: 
“Whenever we do anything in our daily life, we always set ourselves a 
goal which gIves to our activitiles. In meditation practices, we also set 
goals for our cultivation, but we do not greed for the results and forget 
we are Buddhists. In meditation practices, there are three stand-out 
goals for any Buddhist; they are: precepts, concentration, and wisdom. 
“Disciplines-Meditaton-WIsdom” 1s a threefold training, or three 
studies or endeavors of the non-outflow, or those who have passionless 
life and escape from transmigration. If we do not hold the precepts, we 
can continue to commit offenses and create more karma; lacking trance 
power, we wIll not be able to accomplish cultivation of the Way; and as 
a result, we wIll not only have no wisdom, but we also may become 
more dull. Thus, every Buddhist cultivator (practitioner) must have 
these three non-outflow studies. Discipline wards off bodily evil, 
medifation calms mental disturbance, and wisdom gets rid of delusion 
and proves the truth. Without purity of conduct there wIll be no calm 
equIpoise of thought; without the calm equipoise of thought there will 
be no completion of insight. The completion of insight (prajna) means 
the perfection of intellect and wIisdom, 1.e., perfect enliphtenmert. Ït 1s 
the result of self-creation and the ideal of the self-creating life. 
Obviously, all these three are needed for any Buddhist. But after the 
Buddha, as time went on, the Triple Discipline was split Into three 
individual items of study. The observers of the rules of morality 
became teachers of the Vinaya; the yogins of meditation were 
absorbed In varilous samadhis and became Zen Masters; those who 
pursued PraJna became philosophers or dialectricians. In short, you all 
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become monks and nuns because you are tired of birth and death; 
leaving parents, wives and husbands and children. You depart home to 
seek the Way and revere the Buddha as the holy teacher. You follow 
the shortcut path of Buddhas by taking teachings from the sutras. 
Nevertheless, sutras teach only the three studies of discipline, 
concentration and wisdom. The Commenftary on Liberation says: “The 
practice of discipline, concentration and wisdom 1s called the Way of 
Liberation.` Discipline means to abide in noble postures; concentration 
means to be undisturbed; wisdom means to be enlightened.” 

According to Zen Master Tong Dien, discipline wards off bodily 
evil, meditaton calms mental disturbance, and wIisdom gets rid of 
delusion and proves the truth. Tong Dien, a Vietnamese Zen Master 
from Phú Quân, Cẩm Giang, North Vietnam. He lost his father when 
he was very young. When he was twelve years old, he left home and 
became a monk. Later, he returned to his home town to save his 
mother by allowing her to stay in the temple to cultivate until the day 
she passed away. He always reminded his disciples: “According to 
Buddhism, precepts are rules which keep us from committing offenses. 
When we are able to refrain from committing offenses, our mind 1s 
pure to cultivate meditation In the next step to achieve the power of 
concentration. The resulting wisdom, or training in wisdom. If you want 
to get rid of greed, anger, and ignorance, you have no choIce but 
cultivating discipline and samadhi so that you can obtain wisdom 
paramita. With wisdom paramita, you can destroy these thieves and 
terminate all afflictions. Wisdom (training in wisdom). In other words, 
WIisdom or PraJna 1s the power to penetfrate Into the nature of one”s 
being, as well as the truth itself thus Intuited. Wisdom helps us get rid 
of the clouded view of things, and to see life as It really 1s, that 1s to see 
life and things pertaining to life as arising and passing. When existence 
and non-existence are not established In your mind, at that time your 
wisdom 1s Just like the sun appears high in the sky.” As a matter of fact, 
without purity of conduct there wIll be no calm equipoise of thought; 
without the calm equipoise of thought there wIll be no completion of 
Iinsieght. The completion of Insight (prajna) means the perfection of 
1ntellect and wIsdom, 1.e., perfect enliphtenmenit. It is the result of self- 
creation and the ideal of the self-creating life. Obviously, all these 
three are needed for any Buddhist. But after the Buddha, as time went 
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on, the Triple Discipline was split into three Individual items of study. 
The observers of the rules of morality became teachers of the Vinaya; 
the yogins of meditaton were absorbed In various samadhis and 
became Zen Masters; those who pursued PraJna became philosophers 
or dialectricians. 

According to Zen Master Bao Giam, a Vietnamese Zen master. 
Zen master Bảo Giám always reminded Zen practitioners that: 
“Learning the way of Buddha, we must have zeal; to become a 
Buddha, we need wisdom. Shooting an arrow to a target more than a 
hundred paces away, we must be strong; however, to hit the target, we 
need more than strength.” After his master passed away, he continued 
to stay at Bảo Phước temple to expand Buddhism until he passed away 
in 1173. He always taught his disciples: “Wisdom 1s the result from 
cultivating In precepts and concentration or training in wIsdom. Even 
though wisdom Involves cause and effect. Those who cultivated and 
planted good roots In their past lives would have a better wisdom. 
However, In this very life, 1Ÿ you want to get rid of greed, anger, and 
Ipnorance, you have no choIce but cultivating discipline and samadhi so 
that you can obtain wisdom paramita. With wisdom paramita, you can 
destroy these thieves and terminate all afflictions. Wisdom 1s one of 
the three studies in Buddhism. The other two are precepts and 
medifaton. Hiph concentration 1s the means to the acquisiion of 
wisdom or Insight. Wisdom consists of ripht understanding and right 
thought, the first two factors of the path. This 1s called the training In 
wisdom. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to 
see life as It really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as 
arising and passing. Here a practitioner who 1s wise, with wise 
perception of arising and passing away, that Ariyan perception that 
leads to the complete destruction of suffering.” According to him, we 
do not need to sit still for long perlods of time to attain the complete 
enlightenment. The best way 1s to gain wisdom; anything else 1s only 
useless effort. For wisdom can help practiioners to eliminate the 
curftain of 1gnorance. Similarly, an enlightened one 1s Just like the moon 
shinning above, lightening all the realms endlessly. 

Lets learn the way Zen Master Hakuin responding to the question 
“How can we find a way out of the drakness of the Saha world?” and 
“How can we be free from the wheel of samsara, the endless round of 
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conditioned existence?” and so on, Zen master Hakuin had an answer 
1n two ways: One 1s the Dhyana, and the other is the PraJna. Meditation 
and wisdom, two of the six paramitas; likened to the two hands, the left 
meditation, the right wisdom. In Dhyana aspect, Zen master Hakuin 
SayS: 
“The gateway to freedom 1s zazen samadhi 
Beyond exaltation, beyond alÏ our praIses, 
The pure Mahayana.” 
In PraJna or Wisdom aspect, Zen master Hakuin says: 
“H we turn inward and eventually 
Prove our True Nature.” 
What 1s the meaning of “turning inward”? Where 1s in? We can say 1t 
means “to turn and face oneself.” When I hear a bird singing, have I 
turned Iinward or outward? When I acknowledge my feelings of 
anxIety, have I turned Iinward or outward? Is there an Iinward and 
outward? As a matter of fact, in order to obtain true wisdom, we must 
not be taken In by these words; they are Just words that help us pointing 
to the True Wisdom when we attain this: 
““That True-se]lf 1s no-se]lf, 
Our own Se]f 1s no-self 
We go beyond ego and past clever words.” 
At this time Zen master Hakuin says that: 
“Our form now being no-form, 
Our thought now being no-thought, 
How vast Is the heaven of boundless samadhi! 
How bright and transparent 
the moonlight of wIsdomÏ” 

Talking about Precepts-Meditaton-Wisdom, Maurine Stuart wrote 
in Subtle Sound: “There are three forms of discipline in Buddhist 
practice. The first is Sila', moral precepts against stealing, øossipIng, 
coveting, e(c. The second 1s dhyana, or Zen. The third 1s praJna or 
wIsdom. Hui Neng (638-713), the Sixth Patrliarch, said that for true 
understanding, we must know that dhyana 1s not different from praJna, 
and that praJna 1s not something attained after practicing Zen. When we 
are practicing, In this very moment of practicing, prajna 1s unfolding 
1fself in every single aspect of our lives: sweeping the floor, washing 
the dishes, cooking the food, everything we do. This was the very 
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original teaching of Hui-neng, and 1t marked the beginning of true Zen 
Buddhism. Everything 1s teaching us, everything 1s showing us this 
wonderful Dharma light. All we have to do 1s open our eyes, open our 
hearts.” 

According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, 
volume l6, the Buddha compassilonately reminded Ananda: “lt 1s 
through not understanding the Four Noble Truths, o Bhiksus, that we 
have had to wander so long In this weary path of rebirth, both you and 
If° On his last days, the Buddha always reminded his disciples to be 
mindful and self-possessed 1n learning the Three-fold training “Such 1s 
right conduct, such 1s concentration, and such 1s wisdom.” In His last 
Instrucftions to the Order, the Buddha told Ananda: “The Tathagata 
does not think that he should lead the Order or the Order 1s dependent 
on Him. Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Be a refuge to 
yourselves. Go to no external refuge. Hold fast to the Dharma as a 
lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And how, O Ananda, 1s a 
Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge to himself, going to no 
external refuge, holding fast to the Dharma as a lamp? Herein, a 
Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, overcoming desire 
and grief In the world, reflecting on the body, feeling, and mind and 
mental obJects.” In Kusinagara, the Buddha told his last disciIple, 
Subhadda: “O Subhadda, in whatever doctrine, the Noble Eightfold 
Path ¡1s not found, neither 1s there found the first Samana, nor the 
second, nor the third, nor the fourth. Now 1n this doctrine and discipline, 
O Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, and In It too, are found 
the first, the second, the third and the fourth Samanas. The other 
teachers” schools are empty of Samanas. lf, O Subhadda, the disciples 
live riphtly, the world would not be void with Arahants. Void of true 
SaInts are the system of other teachers. But In this one, may the 
Bhiksus live the perfect life, so that the world would not be without 
saints” Then the Buddha turned to everyone and said his final 
exhortation: “Behold now, O Bhiksus, I exhort you! SubJect to change 
are all component things† Strive on with diligence†” 
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Chương Năm Mươi Sáu 
Chapter FỰfy-Six 


Pháp Môn Niệm Phật 
Trong Tu Tập Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Pháp Môn Niệm Phật Của Di Đà Giáo: 

Di Đà giáo phát sinh từ vùng Tây Bắc Ấn Độ, trong vùng biên giới 
giữa Ấn Độ và Ba Tư. Tịnh Độ vốn dịch nghĩa từ chữ Phạn 
“Sukhavati” có nghĩa là Cực Lạc Quốc Độ. Tông phái Tịnh Độ, lấy 
việc niệm Phật cầu vãng sanh làm trọng tâm. Ai là người tin tưởng và 
tỉnh chuyên niệm hồng danh Đức Phật A Di Đà sẽ thác sanh vào nơi 
Tịnh Độ để thành Phật. Những nhà hoằng pháp vùng Bắc Ấn đã đem 
tông phái này vào Trung Hoa vào khoảng năm 150 sau tây lịch. Ở 
Trung Quốc và Nhật Bản, tông phái nầy có tên Liên Hoa Tông, được 
ngài Huệ Viễn dưới triều đại nhà Tần (317-419) phổ truyền, và Ngài 
Phổ Hiển là sơ tổ. Sau đó, vào thế kỷ thứ 7, ngài Đàm Loan dưới thời 
nhà Đường chính thức thành lập Tịnh Độ Tông. Chân ý của đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni khi Ngài thị hiện độ sanh là muốn cho tất cả chúng 
sanh thoát khỏi sự Sống Chết, chứng ngay đạo Bồ Đề. Tuy nhiên, vì 
chúng sanh căn cơ sai khác và vì vậy không thể hoàn toàn gặp được sự 
mong đợi xuất thế của Ngài, vì vậy mà Ngài lần lượt dẫn dụ hết 
phương tiện này đến phương tiện khác, tất cả nhằm thích ứng với nhiều 
căn cơ cá biệt của chúng sanh. Với các bậc căn tính cao, đức Phật nói 
Phật thừa, chỉ ngay Tự Tính để họ có thể đạt được Phật quả ngay trong 
một đời, như trường hợp của Thiện Tài trong kinh Hoa Nghiêm hay 
Long Nữ trong kinh Pháp Hoa. Với bậc căn tính trung bình, Ngài nói 
các thừa Bồ Tát, Duyên Giác hay Thanh Văn, khiến cho họ từng bước 
tu tập và chứng quả. Còn đối với các vị căn tính thấp kém, đức Phật lại 
dạy Ngũ Giới và Thập Thiện. Trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” Đại 
Sư Ấn Quang dạy: “Những pháp môn khác nhau, tuy có lớn, nhỏ, mau, 
chậm không đồng, nhưng đều phải dùng sức mình tu tập sâu dây mới 
có thể thoát nẻo luận hồi và chứng được Tự Tính. Nếu vẫn còn một 
mắy may kiến hoặc hay tư hoặc thì gốc Sanh Tử vẫn chưa dứt trừ được. 
Dầu cho định lực và huệ lực của hành giả có thâm sâu thế mấy, thì y 
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vẫn phải luân chuyển trong Sanh Tử. Chỉ có trình độ của các bậc A La 
Hán mới dứt hẳn Sanh Tử. Tuy nhiên, siêu việt Sanh Tử chỉ là quả nhỏ 
của A La Hán; hành giả vẫn còn phải hướng về nẻo Đại Bồ Đề, nương 
theo nguyện thọ sanh trong mười phương thế giới. Hành giả có thể phải 
tu tập lục độ ba la mật và vạn hạnh, để đạt được quả vị Phật và cứu độ 
chúng sanh. Tùy đó tùy nơi công hạnh của mình mà lần lượt chứng 
năm mươi hai giai đoạn của Bồ Tát quả, rồi đến quả vị diệu giác, trước 
khi cuối cùng đạt đến Phật quả.” Hành giả Tịnh Độ nên luôn ghi nhớ 
rằng giữa thời Mạt Pháp này, bậc thiện tri thức rất ít, trong khi căn cơ 
của chúng sanh lại hạn hẹp. Thật khó tìm được người ngộ Đạo, chứ 
đừng nói chi đến bậc thực chứng? Vì biết được thật vô cùng khó khăn 
cho chúng sanh đạt được giải thoát nếu chỉ nhờ nơi tự lực, nên ngoài 
những pháp môn khác, đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã dạy riêng môn 
Niệm Phật cầu sanh Tịnh Độ. Với phương pháp này, miễn lòng Tin và 
Nguyện được chân thành khẩn thiết, dầu cho kẻ phạm tội Ngũ Nghịch 
hay Thập Ác, khi lâm mạng chung thời, thấy tướng địa ngục hiện ra, 
mà theo lời khuyên giải của một vị thiện tri thức và niệm hồng danh 
đức Phật từ một đến mười lần; cũng được nhờ từ lực của Phật A Di Đà, 
tiếp dẫn vào Tịnh Độ, nói chi là những người tu các pháp lành và 
không phạm quá ác! Niệm hồng danh Phật ra tiếng hay không ra tiếng 
(gọi tên Phật bằng lời), hay quán tưởng về tướng tốt của Phật. Mục 
đích trước mắt của việc niệm Phật là đạt được nhất tâm, từ nhất tâm 
người ta có thể từ từ thấy tánh để rồi đạt được mục đích tối hậu là Phật 
quả. Trong Kinh Đại Tập, Đức Thế Tôn đã bảo: “Trong thời mạt pháp, 
ức ức người tu hành, ít có kể nào đắc đạo, chỉ nương theo Pháp môn 
Niệm Phật mà thoát luân hồi.” Bên cạnh đó, trong Kinh Vô Lượng 
Thọ, Đức Thích Tôn có lời huyền ký như sau: “Đời tương lai, kinh đạo 
diệt hết, ta dùng lòng từ bi thương xót, riêng lưu trụ kinh Vô Lượng 
Thọ trong khoảng một trăm năm. Nếu chúng sanh nào gặp kinh nầy, 
tùy ý sở nguyện, đều được đắc độ.” Trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” 
Đại Sư Ấn Quang dạy: “Muốn được lợi ích thật sự trong hiện đời, phải 
y cứ pháp môn Tịnh Độ, Tín và Nguyện niệm Phật cầu vãng sanh Tây 
Phương Cực Lạc, tất sẽ thoát khỏi những cõi Sanh Tử. Nếu không như 
vậy, đừng nói chi đến kẻ không được chơn truyền của Phật giáo không 
thể giải thoát, mà ngay cả những người đã nhận chơn truyển cũng 
chẳng có hy vọng gì được giải thoát! Vì được chơn truyền Pháp chỉ là 
triệt ngộ được Đạo chứ không phải là Chứng Ngộ. Chỉ có Chứng Ngộ, 
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ở mức độ từ A La Hán trở lên mới thoát vòng Sinh Tử, còn triệt ngộ 
được Đạo thì vẫn còn trong vòng ấy. Tu các pháp môn khác đòi hỏi 
phải dứt trừ nghiệp chướng và phải đạt được Chân Lý trước khi thoát 
được Sinh Tử. Với pháp môn Tịnh Độ, hành giả chỉ cần niệm hồng 
danh Phật với Tín Nguyện sâu trong khi dứt các ác nghiệp, làm các 
điều lành, do đó mà đồng thời tu cả hai phần chánh và phụ để chắc 
chắn được vãng sanh Tây Phương Tịnh Độ. Kỳ thật, tu theo cách này, 
về phẩm vị còn được chiếm ngôi vị vãng sanh cao nhất. Chẳng những 
người đã hoàn thiện tu tập Tịnh Độ quyết định được vãng sanh, mà 
những kẻ phạm tội Ngũ Nghịch và thập ác, khi sắp mệnh chung, tỉnh 
ngộ, biết hết sức hổ thẹn , sợ hãi và chí thành niệm Phật cũng đều 
được vãng sanh. Bởi vì đức Phật lòng từ bi rộng lớn và xem đó là lời 
kêu gọi Ngài cứu độ chúng sanh. Bất cứ ai thành khẩn cầu sự trợ giúp 
của Ngài thì Ngài sẽ tụ họp họ lại để cứu độ. Đây được gọi là nương 
nhờ Phật lực mà đới nghiệp vãng sanh.' Người đời Mạt Pháp, nếu tu 
các pháp môn khác, bỏ pháp môn Tịnh Độ, chỉ được phước báo cõi 
nhơn thiên hoặc giả gieo nhân giải thoát cho những kiếp tương lai mà 
thôi. Do bởi ngày nay có ít người thật sự có đủ sức dứt trừ nghiệp 
chướng, nên gốc rễ sinh tử vẫn tiếp tục tổn tại. Trong những hoàn cảnh 
như vậy, làm sao mà hành giả có thể ngăn ngừa được sự phát khởi của 
những mầm mộng sinh tử?” Theo trường phái Tịnh Độ, hành giả càng 
tinh chuyên tu tập thiện nghiệp và thâm sâu trong định lực thì trình độ 
vãng sanh càng cao. Hành giả sẽ sớm thấy Phật A Di Đà ngay sau khi 
vãng sanh và có thể nghe được vi diệu Pháp. Vì vậy mà ngay cả những 
người đã ngộ Đạo, dứt trừ vọng tưởng và đạt được Chân Lý cũng phải 
hồi hướng công đức vãng sanh về Tịnh Độ, để cầu viên chứng Pháp 
Thân và nhanh chóng đạt được Phật quả. Pháp môn Tịnh Độ tuy rộng 
lớn như thế, mà cách tu lại rất dễ dàng. Vì lý do đó, chẳng những 
phàm nhân khó tin mà hành Nhị Thừa cũng chất chứa nghi ngờ, cho 
đến các bậc quyền vị Bồ Tát lại cũng có lòng ngờ vực. Chỉ có những 
người đã gieo trồng chủng tánh Tịnh Độ từ những đời quá khứ cũng 
như những bậc Bồ Tát Đại Thừa mới có thể có lòng tin sâu chắc. 


II. Triết Lý Của Tịnh Độ Tông: 

Đại sư Huệ Viễn (523-592) lập ra tông Tịnh Độ ở Trung Hoa nhằm 
dạy một pháp môn dễ tu dễ chứng, căn cứ trên bộ kinh A Di Đà. Trong 
một thời gian dài, Tịnh Độ Trung Hoa dựa vào Phật Thích Ca Mâu Ni 
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và những vị Bồ Tát quan trọng như Di Lặc, Quán Thế Âm và Địa 
Tạng. Theo Tiến Sĩ Edward Conze trong quyển “Phật Giáo: Tinh Hoa 
và Sự Phát Triển,” mặc dầu Bồ Tát Di Lặc luôn được phổ biến, phái 
thờ phụng ngài Văn Thù và đức Phật Tỳ Lô Giá Na bành trướng một 
cách rộng rãi vào thế kỷ thứ VII, kinh điển và ảnh tượng cho thấy đức 
Phật Vô Lượng Quang được biết tới vào khoảng năm 650 sau tây lịch, 
và sau đó Bồ Tát Quán Thế Âm được liên kết chặt chẽ với Phật A Di 
Đà. Trong khi ở Ấn Độ cho mãi đến ngày nay người ta không thấy 
những hình ảnh biểu thị Phật A Di Đà và cõi cực lạc của ngài, thì tại 
Trung Hoa lại đưa ra rất nhiều ảnh tượng thuộc loại này. Chúng ta 
không biết vì lý do gì mà cõi cực lạc của đức Phật A Di Đà đã kích 
thích óc tưởng tượng của người Trung Hoa đến mức đó. Nói gì thì nói, 
ngày nay đức Phật A Di Đà và cõi cực lạc của ngài đã phổ biến trong 
hầu hết các trường phái Tịnh Độ trên thế giới. Tịnh Độ Tông cho rằng 
thế giới Tây Phương là nơi ở của Đức Phật A Di Đà và đặt niềm tin 
vào “cứu độ nhờ đặt sự tin tưởng tuyệt đối vào quyển năng từ bên 
ngoài.” Họ đặt nặng việc khấn nguyện hồng danh Đức Phật A Di Đà, 
xem đây là việc quan trọng của một tín đổ, nhằm tỏ lòng biết ơn đối 
với Đức Phật cứu độ. Các bản luận về Thập Địa Kinh của các ngài 
Long Thọ và Thế Thân là những tác phẩm Ấn Độ được Tình Độ Tông 
nhìn nhận vì con đường “dễ dàng” và “tha lực” đã được minh giải trong 
các bộ luận nầy. Ngài Long Thọ đã cả quyết rằng có hai phương tiện 
đạt đến Phật quả, một “khó” (ý nói các tông khác) và một “dễ” (ý nói 
Tịnh Độ tông). Một như là đi bộ còn một nữa là đáp thuyền. Tín 
ngưỡng Di Đà sẽ là tối thượng thừa trong các thừa để cho tất cả những 
ai cần đến. Ý tưởng được cứu độ được coi như là mới mẻ trong Phật 
giáo. Khi vua Milinda (một vị vua Hy Lạp trị vì tại Sagara vào khoảng 
năm 115 trước Tây Lịch) đã hỏi luận sư Na Tiên (Nagasena) rằng thật 
là vô lý khi một người ác lại được cứu độ nếu y tin tưởng nơi một vị 
Phật vào đêm hôm trước ngày y chết. Tỳ Kheo Na Tiên đáp rằng: 
“Một hòn đá, dầu nhỏ cách mấy, vẫn chìm trong nước; nhưng ngay cả 
một tảng đá nặng trăm cân, nếu đặt trên tàu, cũng sẽ nổi bổng bểnh 
trên mặt nước.” Trong lúc các tông phái khác của Đại thừa chuyên chú 
về tự giác, thì Tịnh Độ Tông lại dạy y chỉ nơi Phật lực. Đức Phật của 
những tông phái khác là Thích Ca Mâu Ni, trong lúc Đức Phật của 
Tịnh Độ tông là A Di Đà hay Vô Lượng Quang, Vô Lượng Thọ. Quốc 
độ của Ngài ở Tây phương thường được gọi là Tây Phương Tịnh Độ. 
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Vô Lượng Quang hay Vô Lượng Thọ là một vị Phật đã được lý tưởng 
hóa từ Đức Phật lịch sử Thích Ca Mâu Ni. Theo Giáo Sư Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, nếu Phật A Di Đà chỉ thuần là 
lý tưởng trên nguyên tắc, đơn giản đó là “Vô Lượng.” Vô Lượng như 
thế sẽ là một với Chân Như. Vô Lượng nếu miêu tả xét theo không 
gian, sẽ là Vô Lượng Quang; nếu xét theo thời gian là Vô Lượng Thọ. 
Đấy là Pháp Thân. Pháp thân nầy là Báo thân nếu Phật được coi như 
là Đức Phật “giáng hạ thế gian.' Nếu ngài được coi như một vị Bồ Tát 
đang tiến lên Phật quả, thì Ngài là một vị Phật sẽ thành như tiền thân 
Đức Phật là Bồ Tát Cần Khổ. Chính Đức Thích Ca Mâu Ni đích thân 
mô tả hoạt động của Bồ tát Pháp Tạng như một tiền thân của Naài. 
Thệ nguyện của vị Bồ Tát đó hay ngay cả của Đức Thích Ca Mâu Ni, 
được biểu lộ đây đủ bằng 48 lời nguyện trong kinh. Triết lý của Tịnh 
Độ tông căn cứ vào những lời nguyện quan trọng của Phật A Di Đà. 
Thệ nguyện của vị Bồ Tát đó hay ngay cả của Đức Phật Thích Ca Mâu 
Ni, được biểu lộ đầy đủ bằng 48 lời nguyện trong kinh. Nguyện thứ 12 
và 13 nói về Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ rằng: “Nếu ta không 
chứng được Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ, ta sẽ không thành 
Phật.” Khi Ngài thành Phật, Ngài có thể tạo nên cõi Phật tùy ý. Một 
Đức Phật, lẽ dĩ nhiên là Ngài trụ tại “Niết Bàn Vô Trụ,” và do đó Ngài 
có thể ở bất cứ nơi nào và khắp ở mọi nơi. Nguyện của Ngài là lập 
nên một cõi Cực Lạc cho tất cả chúng sanh. Một quốc độ lý tưởng 
trang nghiêm bằng bảo vật, có cây quý, có ao quý để tiếp nhận những 
thiện tín thuần thành. Nguyện thứ 18 được xem là quan trọng nhất, hứa 
cho những ai y chỉ hoàn toàn nơi Phật lực với trọn tấm lòng thanh tịnh 
và chuyên niệm trì Phật hiệu, sẽ được thác sinh vào cõi Cực Lạc nây. 
Nguyện thứ 19, nguyện tiếp dẫn trước giờ lâm chung những ai có nhiều 
công đức. Nguyện thứ 20 nói rằng ai chuyên niệm danh hiệu Ngài với 
ý nguyện thác sanh vào nơi quốc độ của Ngài thì sẽ được như ý. 


HII Kinh Quán Vô Lượng Thọ: 

Kinh A Di Đà Tiểu Bổn là một bản toát yếu hay trích yếu của Đại 
phẩm Đại Vô Lượng Thọ Kinh (Sukhavati-Vyuha). Bộ chót trong số ba 
kinh, Quán Vô Lượng Thọ Kinh (Amitayr-dhyana-sutra) cho chúng ta 
biết nguyên lai của giáo lý Tịnh Độ do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni 
thuyết. Nguyên do Đức Phật thuyết Kinh A Di Đà là khi thái tử A Xà 
Thế nổi loạn chống lại vua cha là Tần Bà Sa La và hạ ngục nhà vua 
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nầy. Hoàng hậu Vi Để Ha cũng bị giam vào một nơi. Sau đó Hoàng 
Hậu thỉnh Đức Phật chỉ cho bà một chỗ tốt đẹp hơn, nơi không có 
những tai biến xảy ra như vậy. Đức Thế Tôn liễn hiện thân trước mặt 
bà và thị hiện cho thấy tất cả các Phật độ, và bà chọn quốc độ của Đức 
Phật A Di Đà coi như là tối hảo. Phật bèn dạy bà cách tụng niệm về 
quốc độ nầy để sau cùng được thác sanh vào đó. Ngài dạy bà bằng 
giáo pháp riêng của Ngài, và đồng thời giẳng giáo pháp của Phật A Di 
Đà. Đức Phật đã căn dặn ngài A Nan như sau: “Này A Nan! Hãy ghi 
nhớ bài thuyết pháp nầy và lặp lại cho đại chúng ở Kỳ Xà Quật nghe. 
Thuyết giáo nây, ta gọi đấy là Kinh A Di Đà.” Đối tượng của bài 
thuyết pháp nầy của Phật là sự tôn thờ Phật A Di Đà, và từ đó chúng ta 
cũng thấy rằng giáo thuyết của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni cuối cùng 
cũng không khác với giáo thuyết của Phật A Di Đà. Kinh A Di Đà 
Tiểu Bổn là giáo tụng chính yếu của tông Tịnh Độ. Theo Tịnh Độ 
tông, việc chuyên tâm niệm Phật là cần thiết để đào sâu đức tin, vì 
nếu không có đức tin nầy thì không bao giờ có sự cứu độ trọn vẹn. 


IV. Niệm Phật Đều Có Lý Và Sự: 

Lý Niệm Phật, lý là lẽ phải là điều suy luận. Đây là cảnh giới giải 
ngộ thuộc về phần chơn tánh. Sự Niệm Phật, sự là phương tiện, là công 
hạnh hành trì tu tập, là hình thức. Đây là cảnh giới thuộc về phần 
tướng. Lý tức sự, sự tức lý; tuy nhiên, nếu luận đến chỗ cùng cực thì lý 
là sự và sự là lý, tánh là tướng, tướng là tánh. Lý tức sự, sự tức lý; lý sự 
đều viên dung lẫn nhau mà Kinh Hoa Nghiêm gọi là lý sự vô ngại, sự 
sự vô ngại. Trên đường tu tập, lý sự làm trong ngoài cho nhau, phối 
hợp cùng giúp đỡ lẫn nhau cho được thành tựu. Có lý thì việc làm mới 
có giểng mối cương lãnh, có sự mới chứng minh và thực hiện được 
điều suy luận để đi đến mục tiêu và thâu đoạt kết quả vãng sanh hay 
giác ngộ. Lý như đôi mắt sáng để nhìn đường; sự như đôi chân khỏe để 
tiến bước. Nếu không có mắt hoặc có mà lờ lạc, tất dễ lạc đường. Nếu 
không có chân, thì dù cho mắt có sáng tổ bao nhiêu cũng chẳng làm 
sao đi đến nơi đến chốn được. Nếu như có lý mà không có sự, thì cũng 
như người có họa đồ, biết rõ đường lối mà chẳng chịu đi. Ví bằng có sự 
mà không có lý, thì cũng như kẻ tuy có đi nhưng mờ mịt đường đi, 
không người hướng đạo. Có lý lại thêm có sự, thì cũng như người đã 
thông suốt đường lối rồi, vừa cất bước hành trình, tất sẽ về đến nơi bảo 
sở. Cho nên trên đường tu hành nếu có sự mà chẳng có lý thì chẳng đi 
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đến đâu, đôi khi còn bị lầm đường. Tuy nhiên, đáng sợ nhất là những 
kẻ hiểu lý mà không hành sự, tức là không thực hành, chỉ ngồi nói 
suông, thì dù cho có nhàn đàm hý luận cả đời cũng chẳng tiến được 
chút nào. Vì vậy Phật pháp có thể độ hạng người ngu dốt chẳng thông 
một chữ, chớ vô phương độ những kẻ thế trí biện thông mà không chịu 
hành trì. 


V. Các Loại Niệm Phật: 

Theo Tịnh Độ Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, có hai loại niệm Phật: 
Thứ nhất là Duyên Tưởng Niệm Phật: Niệm Phật là duyên tưởng theo 
ba mươi hai tướng tốt của Phật, làm sao cho khi mở mắt hay nhắm mắt 
cũng đều thấy Phật. Thứ nhì là Chuyên Xưng Danh Hiệu: Một phương 
pháp khác thông dụng hơn là chuyên xưng danh hiệu, chấp trì không 
tán loạn, cứ bền giữ như thế, trong đời nầy cũng được thấy Phật. Phép 
xưng danh cần phải lắng lòng không cho tán loạn, mỗi niệm nối tiếp 
nhau, buộc tâm nơi hiệu Phật. Khi miệng nệm Nam Mô A Di Đà Phật, 
tâm phải soi theo mỗi câu mỗi chữ cho rành rẽ rõ ràng. Khi xưng danh 
hiệu Phật, không luận ít hay nhiều, đều phải một lòng một ý tâm tâm 
nối nhau. Niệm như thế mới có thể diệt được tám triệu kiếp tội nặng 
nơi đường sanh tử. Nếu chẳng vậy thì tội chướng khó tiêu trừ. Thông 
Niệm Phật có nghĩa là niệm chung danh hiệu chư Phật ba đời. Biệt 
Niệm Phật có nghĩa là niệm hồng danh một vị Phật đặc biệt để tập 
trung tư tưởng hay nhứt tâm. 

Niệm Phật không chỉ chuyên về miệng niệm, mà còn dùng tâm để 
tưởng niệm. Theo Ấn Quang Đại Sư trong quyển “Lá Thư Tịnh Độ,” 
nói chung, có bốn phương pháp niệm Phật: thật tướng, quán tưởng, 
quán tượng và trì danh. Trong số bốn phương này, chỉ có trì danh là lôi 
cuốn rộng rãi. Trì danh đã dễ tu lại không khởi ma sự. Nếu muốn quán 
tưởng, phải đọc và học kỹ Quán Kinh và hiểu rõ những nguyên lý 
trong đó: “Tâm tức Phật,” “Tâm tịnh Phật hiện,” “Các cảnh đều duy 
Tâm, không nên chấp trước.” Một khi đã hiểu rõ cảnh không phải từ 
bên ngoài đến, không sanh chấp trước, thì cảnh càng mầu nhiệm và 
tâm càng thuần nhất. Nếu đạt tới đó thì ích lợi của quán tưởng thật là 
có ý nghĩa. Trái lại, như cảnh quán chẳng thuần, lẽ đạo chưa thông 
suốt, chỉ đem tâm mong muốn mau được thấy cảnh thì toàn thể là 
vọng. Chẳng những không giao cảm được với chư Phật, mà còn làm 
nhân cho ma sự. Chuyện này xảy ra là do bởi nơi gấp gáp muốn thấy 
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cảnh, nên tâm càng trở nên vọng động. Từ lúc đầu dụng tâm đã không 
đúng, chẳng biết đó là ma cảnh hiện ra. Vì vậy mà vui mừng khấp 
khởi, tư tưởng và cảm giác không được bình yên. Lợi dụng cơ hội này, 
ma liền dựa vào làm cho tâm mê tánh mất. Lúc đó, dầu cho có Phật 
sống hiện ra cũng không cách chi cứu độ! Thứ Nhất là Thật Tướng 
Niệm Phật: Đây là nhập vào đệ nhất nghĩa tâm, niệm tánh Phật bản 
lai của chính mình. Đây chính là quán pháp thân thật tướng của Phật, 
kết quả sẽ chứng được “Chân Như Tam Muội.` Phương pháp nầy thuộc 
về thiển định, nhưng cảnh giới do tâm thiển hiển lộ lại là “Tịnh Độ. 
Pháp nầy không gồm thâu những bậc trung hay hạ căn, nếu không phải 
là bậc thượng thượng căn, tất không thể ngộ nhập. Vì thế trong Tịnh 
Độ Tông ít có người để xướng, mà phần hoằng hóa lại thuộc về các vị 
bên Thiển Tông. Theo thiển ý, khi còn đi trên đoạn đường hành trì 
chưa đạt đến địa vị viên giác, thì tất cả các pháp môn đều là phương 
tiện, niệm Phật cũng là phương tiện, mà tham thiển cũng là phương 
tiện. Theo tam kinh Tịnh Độ, Đức Thích Tôn mở phương tiện chỉ bày 
cõi Cực Lạc của Đức Phật A Di Đà, khuyên chúng hữu tình nên niệm 
Phật cầu sanh về thế giới ấy để không còn bị luân hổi, mượn cảnh 
duyên thắng diệu để tiếp tục tu hành mau tiến lên Phật quả. Niệm 
Phật tinh chuyên cũng tỏ ngộ như bên Thiển Tông, nhưng điểm chánh 
yếu của môn niệm Phật là cầu vãng sanh, còn tổ ngộ được bao nhiêu 
cũng thuộc về thứ yếu. Thêm vào đó, cổ đức có dạy: “Quân tử cầu chư 
kỷ, tiểu nhân cầu chư nhân.” Nghĩa là người quân tử thì tìm đáp án nơi 
chính mình, dựa vào năng lực của chính mình, còn kẻ tiểu nhân thì 
nương tựa nơi tha nhân. Phật tử chân thuần vẫn tu hành theo pháp môn 
niệm Phật, nhưng không nên có tâm ÿ lại, phải biết rằng sự cảm ứng là 
tự mình chiêu cảm lấy, chứ không do nơi khác. Đồng ý niệm Phật là 
một pháp tu thù thắng mà chư Phật và chư Tổ đã đối căn mà thiết lập. 
Đối với những chúng sanh còn đầy lòng tham, luôn hy vọng chỉ dùng 
một ít sức lực mà thu được kết quả lớn, nên chư Phật phải phương tiện 
nói rằng Phật lực tiếp dẫn với mục đích là muốn chúng sanh nỗ lực 
niệm Phật. Kỳ thật, người niệm danh hiệu Phật mà được vãng sanh 
Tịnh Độ là hoàn toàn do tự dựa vào chính sức lực của mình. Cho nên 
pháp Thật Tướng Niệm Phật luận về chỗ cứu cánh mà vẫn nhiếp thuộc 
Tịnh Độ. Nhưng nếu nói đến phương tiện vãng sanh thì pháp nầy vẫn 
chưa chính thức thuộc về Tịnh Độ, như ý nghĩa trong tam kinh Tịnh Độ 
mà Đức Phật đã đề xướng. Có lẽ vì vậy mà chư tổ bên Tịnh Độ Tông 
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chỉ để cập để cho rộng thêm về nghĩa lý Tịnh Độ, mà không rộng 
tuyên hóa để khuyên người tu chăng? Thứ Nhì là Pháp Quán Tưởng 
Niệm Phật: Quán Tưởng Niệm Phật cũng là một trong bốn phương 
pháp niệm Phật. Quán tưởng niệm Phật là chiếu theo Kinh Quán Vô 
Lượng Thọ để quán tưởng y báo chánh báo nơi cõi Cực Lạc. Trong 
kinh nầy có dạy 16 phép quán, nếu quán hạnh được thuần thục, thì lúc 
mở mắt hay nhắm mắt hành giả đều thấy cảnh Cực Lạc hiện tiển, tâm 
thần dạo chơi nơi cõi tịnh, khi mạng chung quyết định sẽ vãng sanh. 
Công đức của pháp nầy lớn lao không thể nghĩ bàn, nhưng vì cảnh 
quán quá vi tế sâu mầu, nên ít người hành trì được thành tựu. Bởi đại 
để có năm điều khó, ít có người được đầy đủ, nên phép quán tưởng 
nầy thuộc về môn khó hành trì. Nếu độn căn, tất khó thành tựu. Nếu 
tâm thô thiển, tất khó thành tựu. Nếu không biết khéo dùng phương 
tiện xoay chuyển trong khi tu, tất khó thành tựu. Nếu ghi nhận ấn 
tượng không sâu, tất khó thành tựu. Nếu tinh lực yếu kém, tất khó 
thành tựu. Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười hai, phẩm Thấy Phật 
A Súc, Đức Thế Tôn hỏi Duy Ma Cật rằng: “Ông nói ông muốn đến 
đây để thấy Như Lai thì lấy chi quán sát?” Duy Ma Cật thưa: “Như con 
quán thực tướng của thân, thân Phật cũng thế. Con quán Như Lai đời 
trước không đến, đời sau không đi, hiện tại không ở; không quán sắc, 
không quán sắc như, không quán sắc tánh; không quán thọ, tưởng, 
hành, thức, không quán thức như, không quán thức tánh; không phải tứ 
đại sinh, cũng không như hư không; sáu nhập không tích tập, mắt, tai, 
mũi, lưỡi, thân, tâm đã vượt qua; không ở ba cõi, đã lìa ba cấu; thuận 
ba môn giải thoát; có đủ ba minh, cùng ngang vô minh, không một 
tướng, không khác tướng, không có tự tướng, không có tha tướng, 
không phải không tướng, không phải chấp tướng; không bờ bên nầy, 
không bờ bên kia, không giữa dòng mà hóa độ chúng sanh; quán tịch 
diệt cũng không diệt hẳn; không đây, không kia, không nương nơi đây, 
không nương nơi kia; không thể dùng trí mà hiểu được, không thể dùng 
thức mà biết được; không tối không sáng; không danh không tướng; 
không mạnh không yếu; không phải sạch không phải nhơ; không ở 
phương sở, không lìa phương sở; không phải hữu vi, không phải vô vi; 
không bày không nói; không bố thí, không bổn xẻn; không giữ giới, 
không phạm giới; không nhẫn không giận; không tinh tấn không giải 
đãi; không định không loạn; không trí không ngu; không thực không 
dối; không đến không đi; không ra không vào; bặt đường nói năng; 
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không phải phước điển, không phải không phước điển; không phải 
xứng cúng dường, không phải không xứng cúng dường; không phải thủ, 
không phải xả; không phải có tướng, không phải không tướng; đồng 
với chân tế bình đẳng như pháp tánh; không thể cân, không thể lường, 
qua các sự cân lường, không lớn không nhỏ; không phải thấy, không 
phải nghe, không phải giác, không phải tri; la các kiết phược, bình 
đẳng các trí, đồng với chúng sanh; đối các pháp không phân biệt; tất cả 
không tổn thất, không trược không não, không tác không khởi, không 
sanh không diệt, không sợ không lo, không mừng không chán, không 
đã có, không sẽ có, không hiện có, không thể lấy tất cả lời nói phân 
biệt chỉ bày được. Bạch Thế Tôn! Thân Như Lai như thế, con quán 
cũng thế, nếu người nào quán theo đây gọi là chánh quán, quán khác 
gọi là tà quán.” Thứ Ba là Quán Tượng Niệm Phật: Quán Tượng 
Niệm Phật là một trong bốn loại niệm Phật, niệm hình tượng hóa thân 
của Đức Phật A Di Đà trong tâm mình, hoặc nhìn hình tượng mà niệm 
hồng danh ngài. Quán tượng niệm Phật là niệm hình tượng hóa thân 
của Đức Phật A Di Đà trong tâm mình, hoặc nhìn hình tượng mà niệm 
hồng danh ngài. Quán tượng niệm Phật là phương thức đem một bức 
tượng Phật A Di Đà để trước mặt, ghi nhận mọi nét của bức tượng ấy, 
rồi quán tưởng cho đến khi dù không có tượng, lúc mở mắt hay nhắm 
mắt đều thấy hình tượng Phật hiện rõ trước mắt. Phương pháp nầy 
cũng khó, vì cần phải có tỉnh lực mạnh, ký ức sâu, và trí phương tiện 
khéo. Đã có người áp dụng cách thức nầy, nhưng vì không khéo dùng 
phương tiện thay đổi, nên bị hư hỏa xông lên, mang chứng nhức đầu 
khó trị. Tuy nhiên, xét lại dùng phép quán tượng để vãng sanh, không 
thấy nói trong kinh điển. Đây chỉ là cách thức phụ giúp cho sự trì danh 
hiệu Phật, để hành giả tâm không tán loạn, dễ được chánh niệm mà 
thôi. Nếu người tu với lòng thành tín, cũng có thể được cảm ứng, tiêu 
tội nghiệp sanh phước huệ, từ nơi hình tượng giả mà thấy được Phật 
tướng thật và được vãng sanh. Thứ Tư là Trì Danh Niệm Phật: Trì 
danh hay chuyên xưng danh hiệu của một vị Phật, một phương pháp 
khác thông dụng hơn là chuyên xưng danh hiệu, chấp trì không tán 
loạn, cứ bển giữ như thế, trong đời nầy cũng được thấy Phật. Phép 
xưng danh cần phải lắng lòng không cho tán loạn, mỗi niệm nối tiếp 
nhau, buộc tâm nơi hiệu Phật. Khi miệng nệm Nam Mô A Di Đà Phật, 
tâm phải soi theo mỗi câu mỗi chữ cho rành rẽ rõ ràng. Khi xưng danh 
hiệu Phật, không luận ít hay nhiều, đều phải một lòng một ý tâm tâm 
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nối nhau. Niệm như thế mới có thể diệt được tám triệu kiếp tội nặng 
nơi đường sanh tử. Nếu chẳng vậy thì tội chướng khó tiêu trừ. Vậy 
hành giả nên xem xét căn cơ và hoàn cảnh của mình, không nên hướng 
tới việc quá cao xa ngoài sức; thành ra muốn tìm lợi lại nhận lấy sự tai 
hại. Tổ Thiện Đạo đã nói: “Chúng sanh thời Mạt Pháp thần thức rối 
loạn, đem tâm thô mà quán cảnh nhiệm, quyết khó thành!” Cho nên 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni thương xót, riêng để nghị pháp môn trì 
danh, vì e rằng có người không khéo dụng tâm, lạc vào ma cảnh. Tu 
theo pháp trì danh rất dễ, chỉ giữ một niệm nối nhau sẽ được vãnh 
sanh. Lại sự chí thành khẩn thiết cũng là phương pháp mầu nhiệm để 
trị vọng tâm và ma cảnh. Hành giả nên xét kỹ và đem hết tâm lực cố 
gắng tu hành! “Trì Danh Niệm Phật.” Trì danh là pháp tu Tịnh Độ phổ 
thông nhứt hiện nay. Trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” Đại Sư Ấn 
Quang dạy: “Hành giả Tịnh Độ nên luôn nhớ rằng do bởi niệm Phật 
mau gấp nên mới lao hơi, đó là tại hành giả không khéo. Niệm Phật 
phải tùy sức mình, hoặc niệm thầm hay niệm ra tiếng, niệm lớn hay 
niệm nhỏ đều được. Sao lại cứ phải một bể niệm to tiếng để đến nỗi 
phải kiệt sức và bệnh hoạn?” Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm, có 
mười cách trì danh khác nhau. Trì danh niệm Phật là phương pháp 
niệm ra tiếng hay niệm thầm bốn hoặc sáu chữ hồng danh “Nam Mô A 
Di Đà Phật.” Trì bốn chữ “A Di Đà Phật” được điểm lợi là dễ nhiếp 
tâm; nếu trì đủ sáu chữ thì được điểm lợi là dễ phát khởi sự kính thành 
cơ cảm. Phương pháp nầy trong Kinh Phật Thuyết A Di Đà, Đức Thích 
Tôn đã đề xướng, hiện đang được thông dụng nhứt. 


VI. Mười Loại Niệm Phật Trì Danh: 

Như trên đã để cập, trì danh có nghĩa là thụ trì và niệm tưởng danh 
hiệu của Đức Phật A Di Đà (người niệm Phật gọi là trì danh hành giả. 
Tn danh là nắm giữ danh hiệu Phật trong tâm trí mình). Trì danh là 
pháp tu Tịnh Độ phổ thông nhứt hiện nay. Theo Hòa Thượng Thích 
Thiển Tâm, có mười cách trì danh khác nhau. Thứ nhất là “Phản Văn 
Trì Danh”: Phương pháp nầy, miệng vừa niệm, tai vừa nghe vào trong, 
kiểm soát từng chữ từng câu cho rành rẽ rõ ràng, hết câu nầy đến câu 
khác. Nghe có hai cách, hoặc dùng tai nghe, hoặc dùng tâm nghe. Tuy 
nghe vào trong nhưng không trụ nơi đâu, lần lần quên hết trong ngoài, 
cho đến quên cả thân tâm cảnh giới, thời gian không gian, chỉ còn một 
câu Phật hiệu. Cách thức phản văn khiến cho hành giả dễ gạn trừ vọng 
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tưởng, mau được nhứt tâm. Kinh Lăng Nghiêm nói: “Chân Giáo thể 
phương nầy Thanh tịnh do nghe tiếng. Muốn chứng vào tam muội, nên 
như thế mà tu hành” chính là ý trên đây. Thứ nhì là “Sổ Châu Trì 
Danh”: Đây là cách thức miệng vừa niệm, tay vừa lần chuỗi. Ban đầu 
ý niệm còn ràng buộc nơi tràng hạt, sau lần buông bỏ đi đến cảnh nhứt 
tâm. Phương pháp số châu khiến cho niệm lực mạnh mẽ, ví như người 
yếu chân đi núi, nhờ nương cây gậy mà tiến bước lên cao mãi. Niệm 
cách mấy lần lại cần phải ghi số mỗi thời hoặc mỗi ngày là bao nhiêu 
câu. Ghi số có điểm lợi là bắt buộc người tu phải giữ định số, trừ được 
bệnh biếng trễ; nhưng cần chú ý đừng quá tham mau tham nhiều mà 
niệm không được rành rẽ rõ ràng. Người xưa tuy niệm nhiều nhưng 
cũng ở trong sự rành rõ, do nhờ hai điểm là thuẫn thục và định tâm. 
Ngẫu Ích Đại Sư, vị tổ thứ chín của Liên Tông, từng khai thị: “Muốn đi 
đến cảnh giới “nhứt tâm bất loạn,' không có cách chi kỳ diệu khác. 
Trước tiên hành giả cần phải lần chuỗi ghi số, niệm niệm rành rẽ rõ 
ràng, mỗi ngày hoặc ba muôn, năm muôn, cho đến mười muôn câu, 
giữ khóa trình quyết định chẳng thiếu, thể một đời không thay đối. 
Niệm như thế lâu ngày lần lần thuần thục, không niệm vẫn tự niệm, 
chừng ấy ghi số hay không ghi sổ cũng được. Và niệm như thế kèm 
thêm tín nguyện tha thiết, mà không được vãng sanh, thì chư Phật ba 
đời đều mang lỗi nói dối. Khi đã vãng sanh, tất cả pháp môn đều được 
hiện tiền. Nếu như ban sơ vì cầu cao tự ỷ, muốn tỏ ra không chấp 
tướng, muốn học theo lối viên dung tự tại, đó là tín nguyện chẳng bền 
sâu, hành trì không hết sức; dù có giảng suốt mười hai phần giáo, giải 
ngộ một ngàn bảy trăm công án, cũng là việc ở bên bờ sanh tử mà 
thôi.” Lời khuyên dạy nầy thật là cây kim chỉ nam cho người niệm 
Phật. Thứ ba là “Tùy Tức Trì Danh”: Niệm Phật thầm hay niệm se sẽ 
tiếng, nương theo hơi thở, mỗi hơi thở ra vào đều một câu Phật hiệu; 
đó là ý nghĩa của tùy tức trì danh. Bởi mạng sống con người liên quan 
với hơi thở, nếu biết nương theo đây mà niệm, thì khi sống hằng không 
rời Phật, lúc lâm chung tấc hơi vừa tắt, liền về cảnh giới Liên Bang. 
Nhưng nên chú ý là phương thức nầy khi tập đã thuần thục, cần niệm 
ra tiếng, chớ không nên chỉ niệm thầm. Như thế niệm lực mới mạnh, ý 
nguyện cầu vãng sanh dễ được phát khởi. Bằng không, ý niệm vãng 
sanh sẽ khó tha thiết và sợ e lại lạc vào công dụng Ngũ Đình Tâm 
Quán của Tiểu Thừa. Thứ 0 là “Truy Đảnh Trì Danh”: Khi dùng cách 
nầy, nên niệm nho nhỏ tiếng, mỗi chữ mỗi câu đều kế tiếp nhau liên 
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tỏa chặt chẽ, thành hình thế chữ sau đuổi theo chữ trước, câu nầy gối 
đâu câu kia nên gọi là “Truy Đảnh.” Áp dụng phương thức như thế, 
nhờ sự kín đáo bền chặt, trung gian không xen hở, nên tạp niệm không 
có chỗ xen vào. Dùng đến pháp nầy thì tình ý khẩn trương, tâm miệng 
dũng tiến, oai lực của chánh niệm bao trùm tất cả, khiến cho nghiệp 
tưởng vô minh tạm thời chìm lắng, ánh mầu tam muội bộc phát chiếu 
xa. TỪ xưa người tu tịnh nghiệp trong lúc tình tưởng mênh mang rối 
loạn, thường dùng cách thức nầy. Thứ năm là “Giác Chiếu Trì Danh”: 
Niệm Phật theo giác chiếu là một mặt niệm Phật, một mặt hồi quang 
soi trổ lại chân tánh của mình. Do niệm như thế, hành giả sẽ đi vào 
cảnh giới hư linh siêu tuyệt, chỉ còn cảm giác thân tâm của mình cùng 
chân tâm Phật ngưng đọng thành một khối, sáng tròn rỡ rỡ, đầy rộng 
mênh mang. Khi đó phòng nhà vật dụng thảy đều ẩn mất, cho đến thân 
giả tứ đại của ta cũng không biết rơi lạc vào chỗ nào. Niệm theo đây 
thì báo thân chưa mãn đã chứng tịch quang, Phật hiệu vừa tuyên liền 
vào tam muội. Đem thân phàm phu mà dự vào cảnh thánh, thật không 
chỉ mau lẹ hơn phương pháp trên đây. Song chỉ tiếc, nếu chẳng phải 
bậc thượng thượng căn tất không thể lãnh hội thực hành, nên phần độ 
cơ của cách thức nầy vẫn còn sơ hẹp. Thứ sáu là “Lễ Bái Trì Danh”: 
Phương thức nầy là vừa lạy vừa niệm Phật. Hoặc niệm một câu, lạy 
một lạy, hoặc một mặt niệm, một mặt lạy, không luận câu Phật nhiều 
hay ít. Cách lễ Phật lại phải hết sức nhẹ nhàng chậm rãi, lễ niệm song 
hành, thân miệng hợp nhất. Nếu thêm vào đó ý thành khẩn tha thiết, 
thì thành ra ba nghiệp đều tập trung, ngoài câu Phật hiệu, không còn 
một tơ hào vọng niệm. Phương pháp nầy có sở năng phá trừ hôn trầm, 
công đức và hiệu lực rất to lớn, vì hành giả vận dụng cả ba nghiệp để 
trì nệm. Cư sĩ Vương Nhật Hưu khi xưa từng áp dụng cách trên đây, 
mỗi ngày đêm ông lễ niệm trung bình là một ngàn lạy. Nhưng dường 
như đây là lối niệm đặc biệt của hạng người tâm lực tinh tấn, thiếu khả 
năng tất khó vững bên, bởi lạy lâu thân thể mõi mệt dễ sanh chán nãn. 
Cho nên thông thường, cách thức nầy chỉ hợp kiêm dụng, khó bể 
chuyên dụng. 7h bảy là “Ký Thập Trì Danh”: Đây là cách niệm ký 
số, cứ lấy mỗi mười câu làm một đơn vị. Người hơi ngắn có thể niệm 
thành hai lượt, mỗi lượt năm câu; hoặc chia ra ba lượt, hai lượt ba câu, 
một lượt bốn câu. Sau khi niệm đủ mười câu, đều lần qua một hạt 
chuỗi. Niệm theo lối nầy, tâm đã niệm Phật, lại còn phải ghi nhớ số. 
Như thế dù không chuyên cũng bắt buộc phải chuyên, nếu không 
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chuyên thì số mục liễn sai lạc. Cho nên pháp nầy đại để là một phương 
tiện cưỡng bức cho hành giả chuyên tâm, rất có công hiệu với những 
kẻ có nhiều tạp niệm. Ấn Quang Đại Sư thường khuyên các liên hữu 
áp dụng cách thức trên đây. Thứ tám là “Liên Hoa Trì Danh”: Lấy bốn 
sắc hoa sen xanh, vàng, đỏ, trắng, vừa niệm vừa tưởng, luân lưu 
chuyển tiếp, là danh nghĩa của lối niệm trên đây. Hành giả khi niệm 
câu Phật hiệu thứ nhứt, tưởng trước mặt mình hiện ra một đóa sen xanh 
to lớn, phóng ánh sáng xanh. Câu thứ hai, tưởng đóa sen vàng. Cho đến 
câu thứ ba, thứ tư, là hoa sen đỏ, trắng, màu nào phóng quang ánh sáng 
ấy. Kế tiếp lại tưởng hoa sen màu xanh, cứ như thế mà luân lưu mãi. 
Đồng thời khi hoa hiện, lại tưởng có hương sen thanh nhẹ phẳng phất 
xung quanh. Bởi có nhiều hành giả trong Liên Hoa Tông dùng mọi 
pháp thức vẫn khó ngăn được tạp niệm, nên cổ nhân mới phát minh ra 
lối nệm nây. Đây là cách dùng hình sắc thay đổi để buộc tâm tưởng 
cho chuyên nhứt, và hình sắc nầy lại lấy tướng hoa sen nơi ao thất bảo 
ở cõi Cực Lạc “Một câu Di Đà, một đóa bảo liên,” bởi hoa sen Tịnh 
Độ hiện thành không rời hoa sen công đức của tâm niệm Phật. Và khi 
mạng chung, thần thức của hành giả sẽ nương theo hoa sen báu ấy mà 
sanh về Cực Lạc. Chư liên hữu nếu thấy có duyên với phương thức 
trên đây, nên áp dụng để mau đi vào niệm Phật diệu liên hoa tam 
muội. Thứ chín là “Quang Trung Trì Danh”: Vì có hành giả khi nhắm 
mắt niệm Phật, thường bất chợt thấy những hình tướng ô uế, hoặc màu 
sắc đen tối xao động nổi lên, nên cổ đức mới truyền dạy cho cách thức 
nầy. Đây là phương pháp vừa niệm Phật, vừa tưởng mình đang ngồi 
giữa vùng ánh sáng trong suốt to rộng. Khi tâm đã an định trong vùng 
quang minh ấy, hành giả cảm thấy thần trí sáng suốt mát mẽ, không 
những tạp tưởng trừ dứt, mà các tướng uế sắc cũng tiêu tan. Rồi chánh 
niệm do đó được bến lâu, và tam muội cũng do đó lần lần thành tựu. 
Đây tuy là phương tiện đặc biệt chuyên trừ tướng uế ác nhưng dù 
không có nghiệp bệnh ấy, nếu muốn tinh thần thơ thới để đi sâu vào 
niệm Phật tam muội, hành giả cũng nên áp dụng cách thức nầy. 7h 
mười là “Quán Phật Trì Danh”: Pháp quán tưởng trong Quán Kinh rất 
trọng yếu, công đức cực kỳ to rộng, nhưng chưa phải là phương tiện 
phổ thông cho chúng sanh thời mạt pháp hành trì. Nhưng vì không 
muốn bỏ công đức đặc biệt của quán pháp, nên cổ nhân đã thể dụng 
trong mười sáu phép quán, lựa cách thức dễ tu tập nhứt, lấy trì danh 
làm chánh, quán Phật làm phụ, gọi là Quán Phật Trì Danh. Hành giả 
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mỗi ngày sau khi niệm Phật, lại để riêng một thời tịnh tâm quán tưởng 
sắc tướng quang minh của Phật A Di Đà. Cách quán Phật nầy rút lựa 
phép quán thứ mười ba trong Quán Kinh, tưởng Đức A Di Đà thân cao 
một trượng sáu, sắc vàng ròng, đứng bên bờ ao thất bảo. Nếu chưa 
quán tưởng được ao thất bảo, hành giả có thể tưởng Đức Phật đứng 
trong vùng ánh sáng giữa hư không trước mắt mình, tay trái đưa ngang 
ngực bắt ấn kiết tường, tay mặt buông sẻ xuống theo thể tiếp dẫn. 
Muốn quán Phật cho thành tựu, trước tiên nên quán đại khái toàn thân, 
kế chỉ chuyên tâm quán tưởng lông trắng giữa đôi mày. Tướng bạch 
hào nầy rỗng không trong suốt như bạch ngọc, có tám cạnh, xoay về 
bên hữu cao thành năm vòng. Bạch hào là tướng căn bản trong ba 
mươi hai tướng hảo, khi tướng ấy quán thành, do sự cơ cẩm, các tướng 
kia đều lần lượt hiện rõ. Tuy nhiên, muốn được phần chắc chắn hành 
giả cũng nên duyệt xem trong kinh, để ghi nhớ rõ 32 tướng tốt của Phật 
trước khi dụng công. Phương pháp trên đây sở dĩ để trì danh vào phần 
chánh, vì nếu quán tưởng không thành vẫn còn phần trì danh để bảo 
đảm cho sự vãng sanh. Nhưng thật ra, trì danh cũng giúp quán tưởng, 
quán tưởng lại phụ lực cho trì danh; hai phần nầy hổ tương đưa hành 
giả đến chỗ song song thành tựu. Pháp thức nầy tuy có phần khó hơn 
các lối khác, song nếu thành tựu thì công đức to rộng vô biên, nên xin 
đưa ra sau cùng để làm duyên khuyến tấn. 


VII.Mười Loại Niệm Phật Ký Số: 

Niệm là hơi thở, ký số là đếm số, mười loại niệm ký số là đếm số 
hơi thở từ một đến mười. Đây là phương pháp của ngài Từ Vân, tổ thứ 
ba của Trung Quốc Tịnh Độ Liên Tông. Chính yếu của phương pháp 
nầy là trong một hơi thở, hành giả phải xưng đủ mười câu Phật hiệu. 
Trước hết hít một hơi thở vào, ngưng lại, nệm đủ số mười câu Phật 
hiệu. Kế đến thở ra hít vào một hơi khác, rồi tiếp tục niệm y như trước. 
Nếu người hơi ngắn thì có thể chia làm hai phần, mỗi hơi chỉ niệm năm 
câu Phật hiệu thôi. Phương pháp nầy có nhiều điểm lợi, trong khi 
miệng niệm Phật thì tai nghe tiếng và tâm trí ghi nhớ số. Như thế dù 
không chuyên tâm cũng phải chuyên, vì nếu không thì số mục mà 
mình đang đếm sẽ bị sai lạc. Đây là một trong những phương pháp rất 
tốt cho những ai có tâm tán loạn. Nên nhớ, khi xưng niệm danh hiệu 
Phật, chẳng nên nghĩ gì khác, cũng chẳng nên nghi hoặc. Nếu chí tâm 
thành ý niệm như thế, thì mỗi câu niệm Phật mới đủ sức diệt được tội 
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nặng trong 80 ức kiếp sanh tử. Nếu chẳng như vậy thì sức diệt tội sanh 
phước sẽ giảm đi và nghiệp chướng cũng khó mau dứt trừ. Trong “Lá 
Thư Từ Tổ Ấn Quang,” thư thứ sáu, có đoạn Đại Sư Ấn Qaung nhắc tứ 
chúng liên quan đến lời dạy của Lão Sư Từ Vân như sau: “Hình thức tu 
tập niệm Phật tùy thuộc vào hoàn cảnh của từng cá nhân một, chứ 
không có một khuôn phép nào định sẵn cho mọi người cả... Nếu như 
hành giả công chuyện đa đoan, không có thời gian rảnh rỗi, nên định 
vào buổi sáng sớm. Sau khi súc miệng rửa mặt xong xuôi, nếu có bàn 
thờ Phật thì đến trước bàn thờ lễ ba lạy. Rồi đứng thẳng lên chắp tay 
và nhất tâm niệm Nam Mô A Di Đà Phật' hết một hơi là một hơi là 
một niệm. Niệm như thế đủ mười hơi, tiếp tục đọc bài kệ: 

Nguyện cùng người nệm Phật, 

Đồng vãng sanh Cực Lạc, 

Thấy Phật thoát sanh tử, 

Như Phật độ tất cả. 

Đọc xong bài kệ, lễ ba lạy rồi lui ra. Nếu như không có bàn thờ 
Phật, thì chắp tay hướng về phía Tây cũng như các thức trên mà niệm. 
Phép Thập Niệm này Lão Sư Từ Vân cũng lập ra cho hàng vua quan, 
bận việc triều chính, không đủ thì giờ tu tập. Tại sao phải niệm luôn 
hết một hơi? Vì tâm chúng sanh tán loạn, lại không rảnh để chuyên 
niệm, niệm như vậy là mượn hơi nhiếp tâm khiến cho qui nhất. Tuy 
nhiên, số lần niệm phải tùy thuộc vào hơi dài hay ngắn. Không nên cố 
hay ép, vì làm vậy sẽ dẫn đến mỏi mệt mà thôi. Hành giả chỉ nên giữ 
mười niệm mà thôi, chứ không nên niệm hai mươi hoặc ba mươi, vì 
làm như vậy cũng sẽ đưa tới mỏi mệt không cần thiết. Bởi vì tán tâm 
niệm Phật khó được vãng sanh, phép này giúp làm cho tâm được 
chuyên nhất, tuy số niệm có ít nhưng công đức rất sâu, quyết định sẽ 
vãng sanh Cực Lạc. 


VIII Chơn Niệm Phật: 

Hành giả Tịnh Độ nên luôn nhớ rằng một câu niệm Phật bao trùm 
đại tạng giáo. Nó bao gồm tất cả, đầy đủ và không chừa sót một pháp 
môn nào. Chỉ có những bậc liễu triệt tất cả các truyền thống Phật giáo 
mới có thể làm hành giả chân niệm Phật. Mặt khác, dầu là hạng người 
u tối, không hiểu chi cả, chỉ biết thành thật tu tập theo lời giáo dẫn, 
cũng có thể làm người chân niệm Phật. Ngoài hai hạng chân niệm Phật 
này, chân hay không là do tự mình cố gắng, tự xét xem mình có thực 
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hành đúng giáo pháp hay không? Theo Đại Sư Ấn Quang trong “Lá 
Thư Từ Tổ Ấn Quang,” Chơn Niệm Phật bao gồm: Mỗi câu tràng hạt 
Phật là Tâm. Phật đã là Tâm chạy uống tìm. Bể Phật dung hòa Tâm 
với Cảnh. Trời Tâm bình đẳng Phật cùng sanh. Bỏ Tâm theo Phật còn 
mơ mộng. Chấp Phật là Tâm chẳng trọn lành. Tâm Phật nguyên lai 
đều huyển giả. Phật Tâm đồng diệt đến viên thành. Một khi hành giả 
đã có ý quyết định không còn nghi ngờ gì nữa thì cần øì phải hỏi kết 
quả của người khác? Dầu cho cả thế gian này không có ai khác đạt 
được kết quả đi nữa thì hành giả cũng chẳng sanh một niệm nghi ngờ. 
Bởi vì những lời dạy chân thật này của chư Phật chư Tổ có thể đủ làm 
bằng chứng. Nếu quí vị, được gọi là hành giả Tịnh Độ, cứ tiếp tục hỏi 
han về kết quả của người khác, có nghĩa là quí vị thiếu tín tâm nơi lời 
Phật dạy, do vậy mà việc tu tập của quí vị khó lòng mang lại kết quả. 
Bậc trí giả không bỏ lời Phật để chạy theo lời phàm. Những ai không 
vững vàng mà chỉ bị dẫn dắt bởi kết quả của người khác, thật là đáng 
thương xót! Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam 
Tổ đã chú giải về “Chơn Niệm Phật” của Tổ Ấn Quang như sau: “Mỗi 
câu tràng hạt Phật là Tâm có nghĩa là khi lần chuỗi niệm Phật, thì tâm 
phải thanh tịnh, nghĩa là miệng niệm, tai nghe rõ tiếng niệm Phật, và ý 
không suy nghĩ vu vơ, nói cách khác, chớ nên khởi sanh vọng tưởng, thì 
ngay đó mỗi câu niệm đều được cảm ứng đạo giao hay tương ưng với 
chư Phật. Đây chính là “Sự Tướng Hành Trì” là pháp thức niệm Phật 
của hàng liên hữu hiện nay. Phật đã là Tâm uống chạy tìm có nghĩa là 
phải biết Phật không phải từ bên ngoài đến, mà chính thật là do từ 
Tâm của mình mà thành. Vì cái tâm ấy nó bao hàm hết khắp cả mười 
phương pháp giới. Một tâm mà hay sanh ra tất cả. Nếu hành giả nhất 
quyết cầu Phật ở ngoài Tâm mình thì kể đó chưa rõ pháp môn “Lý 
Tánh Duy Tâm.” Cổ đức dạy: “Phật tại Tây Phương vốn chẳng xa. Tây 
phương ngay ở tại lòng ta.” Lại nữa, tam đồ ác đạo vốn không xa, tam 
đồ ngay ở tại lòng ta. Cho nên hành giả luôn bình tâm kiểm điểm xem 
trong Tâm mình có Phật hay chỉ có Tam Đô. Bể Phật dung hòa Tâm 
với Cảnh có nghĩa là muốn được thành đạo giải thoát, chứng quả vị 
Đại Bồ Đề của Phật, hành giả phải dung hòa cả hai phần Sự và Lý. 
Phải biết Tâm là Lý vì nó vô hình vô tướng. Còn Sự là Cảnh vì nó có 
hình có tướng. Trời Tâm bình đẳng Phật cùng sanh có nghĩa là hễ Tâm 
bình đẳng thì chính là Tâm Phật, vì các pháp đều bình đẳng, đều có đủ 
ba môn giải thoát là Không, Vô Tướng, và Vô Nguyện như nhau cả. 
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Phật được gọi là đấng Bình Đẳng, vì đối với tất cả các loài chúng sanh, 
Ngài đều dùng lòng từ bi, thương xót và hóa độ giống y như nhau. Tổ 
muốn nhắc chúng ta trong tu hành cho được thành đạo phải dứt bỏ cái 
tâm phân biệt. Bỏ Tâm theo Phật còn mơ mộng có nghĩa là như có kẻ 
nào tu hành mà cứ để cho cái Tâm của mình cứ luôn luôn chạy theo 
vọng tưởng, tức là phan duyên, quên mất cái Chân Tâm của mình đi, tu 
như thế mà muốn được thành đạo hay được Phật rước về chốn Tây 
Phương Cực Lạc, thì kể đó chỉ là người mơ mộng mà thôi, quyết sẽ 
chẳng bao giờ thành Phật được. Phật tử chơn thuần phải để cho Tâm 
của mình luôn thanh tịnh thì mới hợp với Tâm của Phật và mới thấy 
được Phật. Chấp Phật là Tâm chẳng trọn lành có nghĩa là người tu 
hành nào mà cứ luôn miệng nói lý rằng tâm tôi đã là Phật, cần chi 
phải tu hành, cần chi phải lạy Phật hay niệm Phật, cần chi phải tụnh 
kinh, xuất gia, thọ giới, cần chi phải đi chùa nghe pháp, vân vân. Vì 
thế nên không chịu tu theo cách Hành Trì Sự Tướng, không chịu Y 
Giáo Phụng Hành. Ngược lại, Tâm chứa đầy những cống cao, ngã 
mạn, kẻ đó ắt chẳng được trọn lành. Khi lành chẳng được trọn, ắt phải 
là trọn ác. Tổ muốn nhắc chúng ta chớ nên nói lý suông “Phật là Tâm” 
trên đầu môi chót lưỡi, mà bỏ đi sự thực hành. Tâm Phật nguyên lai 
đều giả huyễn có nghĩa là trong cái Chơn Như Pháp Tánh Giới ấy, thì 
Tâm cũng không có, nghĩa là Tâm bất khả đắc, Phật cũng bất khả đắc. 
Nếu người tu hành nào mà còn thấy có Phật có Tâm thì còn bị dính 
mắc vào trong các sự chấp trước, ắt sẽ không bao giờ giải thoát được. 
Tổ muốn khai thị cho chúng ta về Đệ Nhất Nghĩa Không là cảnh giới 
đại triệt, đại ngộ của các bậc Thánh nhân giải thoát, chứ không phải là 
cảnh giới của hàng phàm phu bạt địa chúng ta. Vì chúng ta là phàm 
phu chưa chứng đắc một chút gì cả nên cần phải chấp vào nơi sự tướng 
để mà tu. Nghĩa là thấy có vọng tâm cần dứt trừ, hay thấy có Phật để 
cầu tiếp dẫn. Phật Tâm đồng diệt đến viên thành có nghĩa là nếu như 
ai mà tu chứng đắc đến được cảnh giới không còn thấy có Tâm nữa 
như ngài Huệ Khả trả lời đức Đạt Ma Tổ Sư “Tôi tìm Tâm không 
được,` hay không thấy có Phật, thì các bậc ấy đã chứng đạo và trở về 
được cái thể Nhứt Chơn rồi vậy. Bát Nhã Tâm Kinh gọi là “Ngũ uẩn 
giai không" tức là phủi chân bước lên bờ giải thoát. 
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IX. Nhứt Tâm Niệm Phật: 

Khi niệm Phật, hành giả phải chú tâm nghĩ tưởng đến pháp thân 
Phật. Trong khi niệm Phật, hành giả nên thở ra vô đều đặn thế nào mà 
mình cảm thấy thoải mái nhất, chứ đừng gượng ép thở dài thở ngắn; vì 
gượng ép sẽ có nguy cơ bịnh đường hô hấp. Người làm công quả giúp 
việc nhà bếp dốt nát, mặt mày lem luốc, nhưng chuyên trì nệm hồng 
danh Phật sẽ thành tựu vãng sanh Cực lạc; ngược lại người thông minh 
đĩnh ngộ mà chỉ nhàn đàm hý luận, thì chuyện vào địa ngục là không 
thể nghĩ bàn. Trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” Đại Sư Ấn Quang đạy: 
“Nếu hành giả niệm Phật khó qui nhất, phải nhiếp tâm niệm kỹ. Tiêu 
chuẩn chính yếu cho phép nhiếp tâm là sự chí thành và tha thiết. Thật 
khó để đạt được sự nhiếp tâm nếu lòng không chí thành. Tuy nhiên, 
lòng chí thành vẫn chưa đủ. Hành giả phải chú ý lắng nghe lời niệm. 
Bất luận niệm thầm hay niệm ra tiếng, niệm ấy phải khởi từ tâm. Rồi 
tiếng niệm ấy phát ra từ nơi miệng và đi vào lổ tai mình. Ngay lúc 
miệng niệm thầm, tướng niệm vẫn hiện hữu nơi ý. Tâm và miệng niệm 
rõ ràng, tai nghe rõ ràng và tâm nhiếp như thế thì vọng niệm sẽ tự 
dứt.” Hành giả Tịnh Độ nên luôn nhớ rằng nếu chúng ta muốn được 
giải thoát trong hiện đời, chúng ta nên tập trung nơi pháp môn Tịnh 
Độ. Các kinh Kim Cang và Pháp Hoa nên tạm gát qua một bên, cho 
đến khi nào lý Tịnh Độ được thông suốt và đạt được nhất tâm qua 
niệm Phật rồi sẽ hay. Nếu bây giờ chúng ta vừa tu tập niệm Phật vừa 
nghiên cứu kinh điển, có lẽ chúng ta sẽ không có đủ thời gian và năng 
lực. Do vậy mà chúng ta sẽ không đạt được bên nào mà còn chẳng 
được lợi ích của bên nào cả. Cũng theo Đại Sư Ấn Quang, tổ thứ mười 
ba của Trung Quốc Tịnh Độ Liên Tông, muốn cho được nhứt tâm niệm 
Phật để có thể diệt được vô lượng tội chướng trong nhiều kiếp sanh tử, 
khi niệm Phật hành giả phải nhất tâm. 7H nhất là buộc tâm mình lại, 
đừng để cho tán loạn hay nghĩ tưởng vu vơ. 7h nhì là mỗi câu niệm 
Phật phải nối tiếp nhau, không mau không chậm, đều đặn như giọt 
nước mưa trên mái nhà nhiễu xuống. Giọt trước không chờ giọt sau. 
Thứ ba là từng câu từng chữ niệm Phật phải cho thật rõ ràng. 7h là 
miệng xưng niệm hồng danh, mắt chăm chú nhìn tượng Phật, tai nghe 
rõ tiếng niệm Phật của mình. 
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X. Niệm Phật Tam Muội: 

Trong khi niệm Phật, hành giả nên thở ra vô đều đặn thế nào mà 
mình cảm thấy thoải mái nhất, chứ đừng gượng ép thở dài thở ngắn; vì 
gượng ép sẽ có nguy cơ bịnh đường hô hấp. Người làm công quả giúp 
việc nhà bếp dốt nát, mặt mày lem luốt, nhưng chuyên trì nệm hồng 
danh Phật sẽ thành tựu vãng sanh Cực lạc; ngược lại người thông minh 
đỉnh ngộ mà chỉ nhàn đàm hý luận, thì chuyện vào địa ngục là không 
thể nghĩ bàn. Có hai thứ tam muội: định khẩu Tam Muội và định tâm 
Tam Muội. Theo Đại Sư Huệ Viễn trong Liên Tông Thập Tam Tổ, 
niệm Phật Tam Muội là nhớ chuyên và tưởng lặng. Thứ nhất là “Nhớ 
Chuyên”, nghĩa là tâm trí lúc nào cũng chuyên nghĩ nhớ đến Đức Phật 
A Di Đà, chớ không bị chia chẻ nhiều lối, do đó mà được vào trong 
cảnh “chí một, tâm đồng”; chí một là tâm chỉ có duy nhất một chí 
quyết, ấy là “cầu vãng sanh Cực Lạc,” và tâm đồng là tâm giống y hệt 
như tâm của chư Phật, tức là tâm hoàn toàn lặng lẽ, thanh tịnh. Thứ hai 
là Tưởng Lặng. Tất cả các tư tưởng phù phiếm của chúng sanh đều bị 
lặng chìm hết cả. Lầm được như vậy là được vào trong cảnh “khí 
thanh, thần sáng.” Hai điều nầy tự nhiên thầm hợp, nương về mà phát 
sanh ra diệu dụng. Khi khí thanh thì trí huệ phát sanh. Trí nầy có khả 
năng soi ngộ đến tất cả các đạo lý nhiệm mầu. Thần sáng có nghĩa là 
tinh thần chiếu suốt các nơi tăm tối, không chỗ tối tăm nào mà chẳng 
được sol tới. 


The Dharrmna Door 0ƒ Buddha RÑecitation 
Im Buddhist Cultivafion 


L An Overview 0ƒ Buddha Recitafion In the Sect 0ƒ Amitabha: 
The sect of Amitabha had originated In the North West of India, in 
the borderland between India and Iran. Pure Land 1s a translatlon of a 
sanskrit word “Shukavati” which means Land of Bliss. The Pure Land 
sect, whose chief tenet 1s salvation by faith in Amitabha (Liên Hoa 
Tông In Japan: The Lotus sect). Those who believe in Amitabha 
Buddha and continuously recite his name wIll be born in the Pure Land 
to become a Buddha. Missionaries from the Northwestern India had 
carried the teachings of this school to China about 150 A.D. In China 
and Japan, It 1s also called the Lotus sect, established by Hui-Yuan of 
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the Chin dynasty (317-419), it claims Pˆu-Hsien (Samantabhadra) as 
founder. Later, Tan-Lan officially founded the Pure Land 
(Sukhavativyuha) In the seventh century A.D. under the reign of the 
Tang dynasty. The true Intention of Sakyamuni Buddha, when He 
appeared In the world to preach the Dharma and rescue sentient 
beings, was for all beings to escape Birth and Death and atftain 
Enliphtenment Immediately. However, because sentient beings were 
all of difering capacities and thus could not entirely meet His 
transcendental expectations, so the Buddha resorted to one expedient 
after another, all of them adapted to the ¡Individual capaciItles of 
senfient beings. To those of the highest capacities, the Buddha taught 
the path of the Buddhas, showing them the Self-Nature directly so that 
they might attain Buddhahood In one lifetime, as In the case of 
Sudhana In the Avatamsaka Sutra or the Dragon Princess In the Lotus 
Sutra. To those of more modest capacities, the Buddha taught the 
Bodhisattva, Pratyeka Buddha and Arhat paths, so that they might 
reach Buddhahood through step-by-step cultivation. To those of still 
lower capacIties, the Buddha taught the Flve Precepts and the Ten 
Virtues. In Letters From Patrlarch Yin-Kuang,' Great Master Yin- 
Kuang said: “These methods, high or low, some leading to swWIft 
liberation, others to gradual liberation, are all different. However, they 
all require self-power and deep cultivation to escape from the cycle of 
Birth and Death and reach the Self-Nature. If even a trace delusion of 
views or delusion of thought remains, the root of Birth and Death 
cannot be exptirpated. This being the case, even I1f the cultivafor's 
pOWers Of concenfraftion and wisdom are profound, he wIll continue to 
revolve_ in the cycle of Birth and Death. Only at the level of the Arhats 
are the roots of Birth and Death completely severed. However, 
transcending Birth and Death 1s merely the small fruit of the Arhats; 
the cultivator must still aim for the path of Great Bodhi, relying on his 
Vow to be reborn In the worlds of the ten directions. He may then 
cultivate the six paramitas and the ten thousand conducts, in order to 
achieve Buddhahood and rescue sentient beings. In this manner, he 
wIll gradually achieve the fifty-two stages of Bodhisattvahood, up to 
the level of Wonderful Enlightenment, before finally reaching 
Buddhahood.” Pure Land practitioners should always keep in mind that 
in the midst of this Dharma-Ending Age, there are very few good 
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spiritual advisors, while the capacifies of sentient beings are limited. lt 
1s difficult enough to find someone who 1s awakened to the Way, not to 
mention one who has truly attaned Enlightenment? Knowing that 
senfilent beings would find 1t extremely difficult to achieve liberation 
by relying on self-power alone, Sakyamuni Buddha taught, in addition 
to other methods, the special approach of Pure Land. With this method, 
as long as their Faith and Vows are true and earnest, even those who 
have committed the FIve Grave Offenses or the Ten Evil Acts, may, on 
the verge of death, when the mark of the hells appear, follow the 
advice of a good spiritual advisor and recite the Buddha s name one to 
ten times; then, thanks to the compassionate power of Amitabha 
Buddha, even they wIll be received and guided to the Pure Land, not to 
mention those who practice wholesome deeds and do not commit 
transgressions! 'To repeat the name of a Buddha audibly or inaudibly, 
or visualizaton of the Buddha”s auspicious marks. The Intermediate 
goal of Buddha Recitation 1s to achieve one-pointed mind; from one- 
poInted mind gradually one can see one”s own nature or to achieve the 
ultimate goal of Buddhahood. In the Great Heap Sutra, Sakyamuni 
Buddha predicted: “In the Dharma-Ending Age, among multitude of 
practitioners, very few wIll attain the Way. The most they can expect 1s 
to rely on the Pure Land method to escape Birth and Death. Besides, In 
the Long Amitabha Sutra, Sakyamuni Buddha made the following 
prediction: “In the days to come, the paths of the sutras wIll come to 
extInction. I, with compassion and mercy, will purposely make this 
sutra survive for a hundred years. Anybody who encounters this sutra 
wIll, according to his wish, surely attain Enlipghtenmernt.” In Letters 
From Patriarch Yin-Kuang,' Great Master Yin-Kuang said: “To receIve 
true benefifs In this very life, the practitioner should follow the Pure 
Land method, reciing the Buddhas name with Faith and Vows, 
seeking rebirth in the Land of Ultimate Bliss. Escape from the realms 
of Birth and Death will then be assured. Otherwise, not only will those 
who have not received the true transmission of the Dharma fail to 
achieve liberation, even those who have received 1t will have no hope 
of achieving liberation! This 1s because to receive the true transmission 
of the Dharma 1s to awaken to the Way, but not to atfain 
Enliphtenment. Only by attaining Enlightenmert, at the Arhat level or 
above, wIll you escape the cycle of Birth and Death. Awakening to the 
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Way 1s still within that cycle. Cultivating other methods requires 
severance of karmic obstructions and attainment of the Truth before 
you can escape Birth and Death. With the Pure Land method, you need 
only recite the Buddha's name with deep Faith and earnest Vows, 
while ceasing transgressions and performing good deeds, thus engaging 
simultaneously in the main and subsidiary practices In order to be 
assured of rebirth in the Western Pure Land. In fact, the highest level 
Of rebirth will be achieved. Not only are those who have perfected 
Pure Land practice assured of rebirth, even those guilty of the FIive 
Grave Offenses and the Ten Evil Acts can also achieve 1t, as long as, 
on the verge of death, they awaken, become utterly ashamed of theIr 
transgressions, ørow frightened and recite the Buddha's name In utmost 
sincerity. This 1s because Amitabha Buddha has great, all-embracing 
compassion and considers 1t His calling to rescue sentlent beings. 
Anyone who sincerely seeks His assistance wIll be gathered and 
rescued. This 1s called 'taking ones karma along to the Pure Land, 
through the power of Amitabha Buddha.' In this Dharma-Ending Age, If 
you cultivate other methods, abandoning the Dharma Door or Pure 
Land, you can only reap merits and blessings In the celestial and 
human realms or sow the causes and conditions of liberation In future 
eons. This 1s because few In this day and age truly have the strength to 
sever all karmic obstructions. Therefore, the roots of Birth and Death 
confinue to exIst. Under these circumstances, how can you prevent the 
dream-like seeds of Birth and Death from sprouting anew?” According 
to the Pure Land School, the more diligently the cultivator engages In 
wholesome conduct and the deeper his power of concentration, the 
higher his level of rebirth will be. He will see Amitabha Buddha soon 
after rebirth and be able to hear the wonderful Dharma. Therefore, 
even those who have awakened the Way, severed delusion and 
aftained the Truth should dedicate all merits toward rebirth In the Pure 
Land, seeking perfect attainment of the Dharma Body and swIft 
attainment of Buddhahood. Despite 1ts loftiness, the Pure Land Dharma 
Door 1s a very easy method of cultivation. For this reason, not only do 
ordinary beings find 1t difficult to believe, but cultivators of the Two 
Vehicles (Theravada followers) also harbor doubts. This applies even 
to Bodhisattvas at the expedient level. Only those who have sown the 
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wholesome seeds of Pure Land In previous lives as well as the higher 
level Bodhisattvas can truly have firm and deep Fatth in It. 


HI. The Philosophy 0ƒ the Pure Land: 

Great Master Hui-Yuan founded Chinese Pure Land School to 
teach an easy way to practitce and salvation, based on the SukhavatI 
Sutra. For a long time the Chinese Pure Land based on Sakyamunmi 
Buddha and some Important Bodhisatvas like Maitreya, 
Avalokitesvara, and Ksitigarbha. According to Dr. Edward Conze In 
“Buddhism: Its Essence and Development (p.205),” although Mattreya 
Bodhisattva always remained popular, and the cult of ManJusri and 
Vairocana spread widely in the eighth century, the Inscription and 
Images suggest that Amitabha came to the fore about 650 A.D., and 
Avalokitesvara became then firmly associated with his cult. While in 
India so far scarcely any portrayals of Amitabha and none of his 
Paradise have been found, China offers an abundance of such Images. 
We do not know the reasons why Just Amitabha s Paradise should have 
stirred the imagination of the Chinese to such an extent. Whatever we 
say, nowadays Amitabha Buddha and His Paradise have been popular 
1n most of the world Pure Land Schools. According to the doctrine of 
the Pure Land, the Western Heaven 1s the residence of the Amitabha 
Buddha. This sect bases 1ts belief on the formula that salvation 1s to be 
aftained “through absolute faith in another”s power,” and lays emphasIs 
on the recitation of the name of Amitabha Buddha, or Namo Amitabha 
Buddha, which 1s regarded as a meritorlous act on the part of the 
believer. The recitation of the Buddha's name 1s looked upon as the 
expression of a grateful heart. Nagarjuna's Dasabhumi Sutra and 
Vasubandhu”s commentary on 1t are the Indian authorifiles recognized 
by the Pure Land School because the “easy way” and “power of 
another” are indicated and elucidated by them. NagarJuna asserted that 
there were two ways for entering Buddhahood, one difficult (other 
secfs) and one easy (the Pure Land sect). One was traveling on foot 
and the other was passage by boat. Amitabha-pletism will be the 
greatest of all vehicles to convey those who are in need of such means. 
The idea of being saved 1s generally considered new In Buddhism. But 
King Milinda (a Greek ruler in Sagara, about 115 B.C.) questioned a 
learned priest Nagasena, saying that it was unreasonable that a man of 
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bad conduct could be saved 1f he believed in a Buddha on the eve of 
his death. Nagasena replied: “A stone, however small, will sink Into the 
water, but even a stone weighing hundreds of tons 1Ý put on a ship wIll 
float” While all other schools of Mahayana I1nsist on self- 
enlightenment, Pure Land Sects teach sole reliance on the Buddha”s 
power. The Buddha of all other exoteric schools 1s Sakyamuni while 
the Buddha of the Pure Land Sects 1s Amita, or Infiinite Lipht 
(Amitabha), or Infinte Life (Amitayus) whose Land 1s laid In the 
Western Quarter, often designated as the Western Pure Land. The 
Amitabha or Amitayus Is a Buddha idealized from the historical 
Buddha SakyamunI. According to Prof. Takakusu in The Essentials of 
Buddhist Philosophy, 1f the Buddha 1s purely 1dealized, he wIll be 
simply the Infinite in principle. The infinite will then be identical with 
Thusness. The Infinite, If depicted In reference to space, will be the 
Infinte Light; and 1f depicted 1n reference to time, will be the Infimte 
Life. This 1s Dharma-kaya or ideal. This dharma-kaya 1s the sambhoga- 
kaya or the Reward-body or body of enjoyment I1f the Buddha 1s 
viewed as a Buddha “coming down to the world.” If he 1s viewed as a 
Bodhisattva going up to the Buddhahood, he 1s a would-be Buddha like 
the toiling Bodhisattva (Sakyamum). It 1s Sakyamuni himself who 
describes In the Shukavati-vyuha the activiies of the would-be 
Buddha, Dharmakara, as 1f 1t had been his former exIstence. The vow, 
original to the would-be Buddha or even to Sakyamuni Buddha 
himself, ¡1s fully expressed in forty-eipht vows In the text. The 
philosophy of the Pure Land 1s based on Amitabha”s most_ Important 
vows: Vows I2 and 13 refer to the Infinte Ligpht and Infinite Life. “If 
he cannot get such aspects of Infinite Light and Life, he will not be a 
Buddha.”If he becomes a Buddha he can constitute a Buddha Land as 
he likes. A Buddha, of course, lives in the “Nirvana of No Abode,” and 
hence he can live anywhere and everywhere. His vow Is to establish 
the Land of Bliss for the sake of all beings. An ideal land with 
adornmenfs, Ideal plants, Ideal lakes or what not 1s all for receiving 
plous aspirants. The eighteenth vow which 1s regarded as mostf 
Important, promises a birth in his Land of Bliss to those who have a 
perfect reliance on the Buddha, believing with serene heart and 
repeating the Buddha's name. The nineteenth vow promises a 
welcome by the Buddha himself on the eve of death to those who 
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perform meritorious deeds. The twentieth vow further Indicates that 
anyone who repeats his name with the obJect of winning a birth in his 
Land will also be received. 


LII_Amitayurdhyana Suina: 

The smaller text of Sukhavati-vyuha 1s a rếsumé or abridged text 
of the larger one. The last of the three texts, the Amifayur-dhyana 
Sutra, tells us the origin ofthe Pure Land doctrine taught by Sakyamuni 
Buddha. The reason for the Buddha to preach this sutra was from the 
following story, AJatasatru, the prince hetrr-apparent of RaJagriha, 
revolted against his father, King Bimbisara, and Iimprisoned him. His 
consort, Vaidehi, toow was confined to a room. Thereupon the Queen 
asked the Buddha to show her a better place where no such calamities 
could be encountered. The World-Honored One appeared before her 
and showed all the Buddha lands and she chose the Land of Amitabha 
as the best of all. The Buddha then taught her how to meditate upon 1t 
and finally to be admitted there. He Instructed her by his own way of 
teaching and at the same time by the special teaching of Amitabha. 
That both teachings were one In the end could be seen from the words 
he spoke to Ananda at the conclusion of his sermons. “Oh Anandal 
Remermber this sermon and rehearse 1t to the assembly on the Vulture 
Peak. By this sermon, [ mean the name of Amitabha." ” From this we 
can see that the obJect of the sermon was the adoration of Amitabha. 
Thus, we see that Sakyamuni Buddha”s teaching was after all not 
different from that of Amitabha. The smaller Sakhavati-vyuha 1s the 
main text for reciting of the Pure Land Sect. With the Pure Land, the 
devotional repetition of the Buddha's name 1s a necessary action of the 
plous to deepen the faith, without which salvation wIll never be 
complete. 


IV. Recting Buddha Has Theory and Practice: 

Theoretical Buddha Recitation, theories are truths, are the matter of 
thoughts and reflections. This 1s the realm of being able to penetrate 
deeply Into the True Nature. Pracfical Buddha Recitafion, practice 1s a 
skillful method or means toward an end, the effort put forth In 
cultivation and application of theory. This 1s regarded as the ralm of 
Form-Characteristic. Theory 1s practice, practice 1s theory; however, If 
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this discussion 1s taken to the ultimate level, then theory 1s practice, 
practice 1s theory. True nature 1s form characteristic, and form 
characteristC 1s true nature. Theory and practice are perfectly 
harmonious which the Avatamsaka Sutra called “Theory and practice 
are without limitation, practice-practice without limifation.` On the path 
of cultivation, theory and practice are the Inside and outside of each 
other, respectively combining to help each other achieve completeness 
or enliphtenment. Theory 1s necessary to provide purpose and 
direction; practice gives validaton and proof for reasons and 
deductions of theory to reach goals and achive results of gaining rebirth 
or enlightenment. Theory 1s like two shining eyes to look on the path of 
enlightenment; practice 1s like a palr of strong healthy legs making 
strides. IÝ eyes are missing or blind, or are working Insufficiently, 1t 1s 
easy to get lost on the path. If legs are missing, then no matter how 
sufficient the eyes are, 1t 1s ImpossIble to reach the aimed destination. 
Moreover, knowing theory but not practice 1s similar to a person who 
has a map, and clearly knows the path to enlightenment, but refusing to 
travel. Having practice but not knowing theory 1s similar fo a person 
who despite traveling finds the progress 1s sÏlow, often getfs lost, without 
anyone to rely on for guidance. Having both theory and practice Is 
similar to a person who knows clearly the path and once the travel 
begins knows the proper destination wIll be reached. Therefore, on the 
cultivated path, having practice but missing theoretical understanding 
wIll not be of any help. However, the most disturbing thing 1s those 
who understand theory but refuse to practice, Iinséead always speak 
hollowly, and not practice what they speak. Even though they are able 
to debate, discuss, and analyze theory In the most magnificent manner 
throughout their entire lives, they will never make any progress In theIr 
whole life. Therefore, the Buddha Dharma can help those who are 
Ipnorant and completely uneducated but have no means to help those 
with “worldly intelligence” who lack practice and application of theIr 
knowledge. 


V. Categories 0ƒ Buddha Recitation: 

According to The Treatise on the Ten Doubts, question number 
three, there are two kinds of Recitation of Buddha-name: One method 
of Buddha Recitaton 1s to focus on or visualize the thirty-twO 
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auspIcIous signs of the Buddha, concenfrating the Mind so that, asleep 
or awake, you always see the Buddha. Another, more common 
employed method 1s to concentrate exclusively on reciting the 
Buddhaˆs name, holding fast singlemindedly and without Interruption. 
In this way, the practitloner will see the Buddha In this very life. Thịs 
method requires that the Mind be calm, stil and undisturbed, each 
recitation follows one before, the Mind focus on the Buddha name. 
While the mouth recites the Buddha”s name, the Mind should clearly 
contemplate each and every utferance, so that each and every word 1s 
clear and distinct. During recitation, regardless of the number of 
utterances, Mind and thought should be utterly sincere and focussed. 
Only with such singleminded practice can each utterance erase “eight 
million eons of heavy transgressions.` Otherwise, karmic obstructions 
are difficult to eradicate. To call on the Buddhas In general, not not 
limit to any specific Buddha. To Iintone the name of a special Buddha to 
gaIn concenftration or singleminded. 

Buddha Recitation does not consIst of oral recitation alone, but aÏso 
includes contemplation and meditation. According to Great Master 
Yin-Kuang in “Letters From Patrlarch Yin-Kuang,” there are, In 
general, ƒour methods oƒ Pure Land pracfice: oral recitaton (holding 
the name), contemplaton of a Buddha Image, visualization 
(contemplation by thought) and true-mark recitation. Among these four 
methods, oral recitation has the broadest appeal. It is not only easy to 
practice, It does not lead to demonic events. If you wIsh to practice the 
Visualizaton method, you should carefully read and study the 
Meditation Sutra and clearly understand such principles as “This Mind 
1s the Buddha,” “If the mind 1s pure, the Buddha appears,” “All realms 
and states are Only-Mind, there should be no attachment to them.” 
Once you understand that realms and sfates do not come from the 
outside and avoid developing attachmenfs to them, these sfates then 
become more sublime and the mind grows purer and more focussed. lf 
you reach that point, the benefits of Visualization are significant. On 
the other hand, If you are unfamiliar with the realms visualized and 
have not comprehended the essence of the Dharm, but are over-eager 
fo see auspIcIous realms, everything 1s delusion. Not only are you not 
1n communion with the Buddhas, you even begin to create the causes 
of demonic events (hallucinate). This 1s because the more eager you 
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are fo see realms, the agitated and deluded your mind becomes. Since 
{rom the outset, you have failed to apply your mind correctly, you will 
not be able to realize that these realms are demonic apparItions. 
Therefore, you are overcome with Joy, your thoughts and feelings are 
not peaceful and calm. Taking advantage of this, demons will cloud 
you mind and plunder your Self-Nature. At that point, even 1Ÿ a living 
Buddha were to appear, He would have no way of rescuing youl Firs, 
Real Mark° Buddha Recifafon: “Self-Nature` Buddha Recitation, this 
enfails penetrating the Mind's foremost meaning, reciting our own 
oripinal Buddha Nature. It is to contemplate the Real Mark Dharma 
Body of the Buddhas, resulting In attainment of True Thusness 
Samadhi. This method 1s really a Zen practice; however, since the 
realm revealed by the meditational mind 1s the Pure Land, it also 
qualifies as a Pure Land practice. This method 1s not for those of 
limited or moderate capacities. If the practitioner 1s not of the highest 
capacity, he cannot become enlightened and enter Into it. For this 
reason, few Pure Land teachers promote 1t and the proponents of the 
method are found chiefly within the Zen tradition. Incidentally, [ would 
venture to say here that while we are still treading the path of practice, 
not having reached the sage of Perfect Enlightenmernt, all Dharma 
methods are expedients. Buddha Recitation 1s an expedient and so 1s 
Zen. According to the three Pure Land sutras, Buddha Sakyamuni 
provided the expedient teaching of the Western Pure Land, and urged 
senftlent beings to recite Amitabha Buddha's name seeking rebirth 
there. Within this method, they can escape Birth and Death, avall 
themselves of that wonderful, lofty realm to pursue cultivation, and 
swiftly attain Buddhahood. Diligent Buddha Recitation also leads to 
Awakening, as In Zen; however, the principal goal of the Pure Land 
School 1s rebirth in the Land of Ultimate Bliss, while the degree of 
Awakening achieved Is a secondary consideration. Furthermore, 
anclent virtues taught: “The superior person makes demands on 
himself. The dull person makes demands on others.” Devout Buddhists 
should diligently cultivate the method of Buddha Recitation, but should 
not totally be dependent on others. We should recognIze that responses 
result from our own efforts; they do not come from a provisional 
explanation spoken for greedy living beings who hope to put In a little 
effort and obtain a lot The Buddhas and Patriarchs tried to 
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accommodate potentials of living beings and said that the Buddhas" 
power leads us, with the goal of making living beings recite vigorously. 
In reality, when we recite the names of the Buddhas, we are relying on 
our own sfrength to obtain rebirth In the Pure Land. Thus, the goal of 
Real Mark Buddha Recitaton falls withn Pure Land teachings. 
However, from the standpoint of an expedient leading to rebirth in the 
Land of Ultimate Bliss, it does not trully qualify as a Pure Land method 
within the meaning of the Three Pure Land sutras taught by Buddha 
Sakyamumi. This 1s, perhaps, the reason why Pure Land Patriarchs 
merely referred to 1t to broaden the meaning of Buddha Recitation, but 
dđid not expound 1t widely. Second, Confemplaton by Thoughf 
Recữafion: Contemplation by Thought Recitation entails meditation on 
the features of Buddha Amitabha and His Land of Ultmate Bliss, In 
accordance with the Meditation Sutra (the sutra teahces a total of 16 
contemplations). To contemplate Buddha, especially Amitabha, In the 
mind and repeat his name silently, in contrast with repeating his name 
loudly. Contemplation by Thought Recitation entails meditation on the 
features of Buddha Amitabha and His Land of Ultimate Bliss, In 
accordance with the Meditaton Sutra (the sutra teahces a total of 16 
contemplations). If this practice 1s perfected, the cultivator will always 
visualize the Pure Land before him. Whether his eyes are open or 
closed, his mind and thoughts are always coursing through the Pure 
Land. At the time of death, he 1s assured of rebirth there. The virtues 
obtained throuph this method are Immense and beyond Imagination, 
but since the objJect of meditatlon 1s too profound and subtle, few 
practictioners can achieve 1t. This 1s because, in general, the method 
presents five difficultes. Very few can avoid all five pitfalls. Thus 
upon reflection, this method also belongs to the category of difficult 
Dharma doors: With dull capacities, one cannot easily succeed, with a 
crude mind, one cannot easily succeed, without knowing how fo use 
expedient skillfully and flexibly during actual practice, one cannot 
easily succeed, without the ability to remember Images clearly, one 
cannot easily succeed, with low energy, one cannot easily succeed. 
According to the Vimalakrrti Sutra, Chapter Twelve, Seeing Aksobhya 
Buddha, the Buddha asked Vimalakirti: “You spoke of coming here to 
see the Tathagata, but how do you see Him 1mpartially?” Vimalakirti 
replied: “Seeing reality in one”s body 1s how to see the Buddha. I see 
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the Tathagata did not come in the past, wIll not go 1n the future, and 
does not stay In the present. The Tathagata 1s seen neither In form 
(rupa, the first agsregate) nor In the extinction of form nor In the 
underlying nature of form. Neither is He seen In responsiveness 
(vedana), concepton (sanjna), discriminaton (samskara) and 
COnScIousness (viJnana) (1.e. the four other aggregates), their extinction 
and their underlying natures. The Tathagafa 1s not created by the four 
elements (earth, water, fire and anr), for He 1s (mmaterial) like space. 
He does not come from the union of the six entrances (1.e. the six sense 
organ§s) for He 1s beyond eye, ear, nose, tongue, body and intellect. He 
1S beyond the three worlds (of desire, form and formlessness) for He 1s 
Íree from the three defilements (desire, hate and stupidity). He 1s In 
line with the three gates to nirvana and has achieved the three states of 
enliehtenment (or three 1nsights) which do not differ from (the 
underlying nature of ) unenlipghtenment. He 1s neither unity nor 
diversity, neither selfness nor otherness, neither form nor formlessness, 
neither on this shore (of enlightenment) nor in mid-steam when 
converting living beings. He looks Into the nirvanic condition (of 
stillness and extinction of worldly existence) but does not dwell In Ifs 
permanent extinction. He 1s neither this nor that and cannot be 
revealed by these two extremes. He cannot be known by Intellect or 
perceived by consciousness. He 1s neither bright nor obscure. He 1s 
nameless and formless, being neither strong nor weak, neither clean 
nor unclean, neither In a given place nor outside of 1t, and neither 
mundane nor supramundane. He can neither be pointed out nor spoken 
of. He Is neither charitable nor selfish; he neither keeps nor breaks the 
precepts; Is beyond patlence and anger, diligence and remissness, 
stillness and disturbance. He 1s neither intelligent nor stupid, and 
neither honest nor deceitful. He neither comes nor goes and neither 
enters nor leaves. He 1s beyond the paths of word and speech. He 1s 
neither the field of blessedness nor its opposite, neither worthy nor 
unworthy of worship and offerings. He can be neither seized nor 
released and 1s beyond “is” and “is not”. He is equal to reality and to 
the nature of Dharma (Dharmata) and cannot be designated and 
estimated, for he 1s beyond figuring and measuring. He 1s neither large 
nor small, 1s neither visible nor audible, can neither be felt nor known, 
1s free from all ties and bondage, 1s equal to the All-knowledge and to 
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the (underlying) nature of all livinng beings, and cannot be 
differentiated from all things. He 1s beyond gain and loss, free from 
defilement and troubles (klesa), beyond creating and giving rise (to 
anything), beyond birth and death, beyond fear and worry, beyond like 
and dislike, and beyond existence In the past, future and present. He 
cannot be revealed by word, speech, discerning and pointing: “World 
Honoured One, the body of the Tathagata being such, seeing Him as 
above-mentioned 1s correct whereas seeing Him otherwise 1s wrong.” 
Thứrd, to Confemplate the Buddha's Sfafue: Contemplaton oŸ the 
Buddhas statue 1s one of the four kinds of contemplation of the 
Buddha, to contemplate the image of Amitabha Buddha and repeat his 
name. To contemplate the Iimage of Amitabha Buddha and repeat his 
name. In this method, the practictioner faces a statue of Amitabha 
Buddha and Impresses all the features of that statue In his memory, 
contemplating to the point where, even 1n the absence of a statue, and 
whether his eyes are open or closed, he clearly sees the Image of 
Amitabha Buddha. This method 1s also difficult, because 1† requires a 
great deal of energy, a faithful memory and skillful use of expedients. 
There are cases of individuals who have practiced 1t in an inflexible 
way and have developed headaches difficult to cure. Moreover, upon 
examination, this method of seeking rebirth In the Pure Land 1s not 
mentioned in the Buddhist sutras. It 1s merely a technique to assIst In 
the practice of Buddha Recifation, so that the practitioner can harness 
his mind and achieve right thought. StiII, If we practice this method In a 
pure, devoted frame of mind, we can obtain a response, eradicate our 
bad karma, develop virtue and wisdom, and, through an illusory statue 
of Amitabha Buddha, awaken to His True Marks and achieve rebirth in 
the Pure Land. Fourth, Holding Buddha's Name RecWafion: Holding 
the name of a Buddha, another, more common employed method 1s to 
concenftrate exclusively on reciting the Buddha's name, holding fast 
singlemindedly and without Interruption. In this way, the practiloner 
will see the Buddha in this very life. This method requires that the 
Mind be calm, still and undisturbed, each recitation follows one before, 
the Mind focus on the Buddha name. While the mouth recites the 
Buddhaˆs name, the Mind should clearly contemplate each and every 
utterance, so that each and every word 1s clear and distinct. During 
recitation, regardless of the number of utterances, Mind and thought 
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should be utterly sincere and focussed. Only with such singleminded 
practice can each utterance erase “elph(t million eons of heavy 
transgressions.' (Otherwise, karmic obstucHions are diffiicult to 
eradicate. You should, therefore, take your capaciies and 
ciIrcumsfances Into consideration and not aim for what 1s too lofty and 
beyond your reach; seeking benefits only to receive harm. The 
Patriarch Shan-Tao has said: “Sentient beings In the Dharma-Ending 
Age have agifated inverted minds. Visualizing lofty realms with such 
coarse minds 1s certainly difficult to accomplish! Therefore, the Great 
Sage Sakyamumi Buddha took pity and specifically recommended oral 
recitation because He feared that those who were not skillful In using 
therr minds would be lost in demonic realms. Cultivation through oral 
recitation 1s very easy. To achieve rebirth in the Pure Land, you need 
only ensure that singleminded thought follows singleminded thought. 
Moreover, utmost sinceriy and earnestness are also wonderful 
methods to treat the deluded mind and demonic realms. You should 
think this over carefully and strive with all your mental strength to 
cultivate. Oral recitation 1s the most common Pure Land method at the 
present time. In 'Letters From Patriarch Yin-Kuang,' Great Master Yin- 
Kuang said: “Pure Land practitioners should always remember that you 
may suffer from overexertion as a result of reciting the Buddha's name 
too rapidly and hurriedly. This 1s, of course, because you were not 
skillful. Buddha Recttaton should be practice according to one's 
strength; It can be done silently or audibly, softly or loudly. Why do 
you have to InsIst on reciting 1n such a loud voice that you will become 
exhausted and fall ¡lI?” According to Most Venerable Thích Thiền 
Tâm, there are ten varlants In oral reciItation. In this method, the 
practiloner recites, aloud or silently, either “Nam Mo Amitabha 
Buddha” or “Amitabha Buddha.” The short form (Amitabha Buddha) 
has the advantage of easily focussing the cultivator”s mind, while the 
longer version facilitates development of a truly earnest, respectful 
mind conducive to a response. This method, taught by Sakyamum 
Buddha in the Shorter Amitabha Sutra, 1s the dominant form of Pure 
Land practice at the present time. 
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VI. Ten Variants in Oral Recitation: 

As mentioned above, oral recitaton method means “holding the 
name” method or holding on or relying on the name of Amitabha. Oral 
recitation 1s the most common Pure Land method at the present time. 
According to Most Venerable Thích Thiển Tâm, there are ten variants 
1n oral recitatlon. The ƒirst oral recifation is Reflecting the Name 
Reciafion: With this technique, the ear catches the sound as the mouth 
recites, examining each individual word and each individual phrase, to 
make sure they are clear and distinct, phrase after phrase. There are 
two ways of hearing, with the ears or with the mind. Although the ears 
“hear deep Inside,” the sounds do not reside anywhere. The pracfitloner 
gradually forgets everything Iinside and out, even body, mind, realm, 
time and space, with only the Buddha's name remainng. Thịs 
technique of “reflecting the name,” makes It easy for the cultIvator to 
filter out deluded thoughts and Surangama Sutra expresses this very 
Idea when It states, in the words of the Bodhisattva ManJusri: “This 
common method of concentrating the mind on 1s sense of hearing, 
turning 1t Inward, 1s most feasible and wIse.” The second oral recation 
is “Cownting Rosary Beads Recifafion”: In this method, as the mouth 
recites, the hand fingers the rosary. At first, thoughts are tied to the 
rosary beads, but later on they gradually move away from the beads, 
leading to the sfate of one-pointedness of mind. This technique 
Increases the power of recitafion 1n the same way that a cane enables a 
mountain climber with weak legs to ascend higher and higher. With this 
technique, we should write down the number of reciftatlons per session 
or per day. This has the advantage of forcing us to keep an exact counf, 
eliminating the affliction of laziness. However, we should take care not 
to be too ambiflous, attempting to achieve too mụuch foo soon, Or Our 
recitation wIll not be clear and distinct. The ancIents, while reciting the 
Buddhaˆs name over and over, địd so 1n a clear, distinct manner thanks 
{O tfWO factors: correct understanding, and correct concenfratlon of 
mind. Elder Master Ou-I, the Ninth Patriarch of Pure Land once taught: 
“There 1s no better or loftier way to reach the state of one-poIintedness 
of mind. At first the practitioner should finger the rosary, keeping an 
exact count, while reciting the Buddha" name over and over 1n a clear, 
distinct manner, 30,000, 50,000 up to 100,000 trmes each day, 
maintaining that number without fail, determined to remain constant 
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throughout hịs life. Such recitation will, in trme, become second nature, 
not reciting being reciting. At that time, recording or not recording no 
longer matters. If such recitation, accompanied by earnest Faith and 
Vows, địd not lead to rebirth in the Pure Land, the Buddhas of the 
Three Perlods (past, present and future) would all be guilty of false 
speech. Once we are reborn in the Pure Land, all Dharma methods will 
appear before eyes. If at the outset we seek too high a goal, are Over- 
confident and eager to show that we are not attached to forms and 
marks, preferring to study according to the free and perfect method, we 
reveal a lack of stability and depth in our Faith and Vows as well as 
perfunctoriness in our practice. Even If we were to lecture exhaustively 
on the Twelve Divisions of the Dharma and become enlightened to the 
1,700 Zen koans, these would merely be activitiles on the fringes of life 
and death.” This advice 1s indeed a hand-guide for the Pure Land 
practtloners. 7⁄2 thưđ  oral recdalon is “Breath-by-Breath 
Reciafion”: This technique consists of reciting silently or softly, with 
cach breath, inhaling or exhaling, accompanmied by one recitation of th 
Buddhaˆs name. Since life 1s linked to breath, If we take advantage of 
breath while practicing Buddha Recttation, we will not be apart from 
Amitabha Buddha In life and at the time of death, when breath has 
stopped, we will be immediately reborn In the Pure Land. The 
practiioner should remember, however, that once he has mastered this 
technique, he should recite aloud as well as silently. In this way, the 
pOoWer Of recitation wIll be strengthened and the will to be reborn in the 
Pure Land more easily developed. Otherwise, his resolve wIll not be 
earnest and he mipht stray Into the practice of the “Five Medifations to 
calm the mind” of the Theravada tradition. 7e ƒourth oral recitafion is 
“Continuously Linked Recitafion”: With thịs technique, the practitioner 
recites softly, each word following the one Immediately before, each 
phrase closely following the previous phrase. During this practice, 
through discretion and patience, there are no empty time frames and 
therfore “sundry thoughts" cannot Intrude. The cultivatorˆs feelings and 
thoughts are Intense, his mind and mouth move boldly forward reciting 
the Buddha”s name, the power of right thought embraces everything, 
temporarily subduing Ignorance and delusive thought. Thus, the light of 
transcendental samadhi breaks through and shines forth. From early 
times, Pure Land pratitioners would avail themselves of this method 
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when their emotions and thoughts wandered or were in a state Of 
confusion. The ƒfíh oral recitation ¡is “Enlightened, llluminafing 
Reciứafion”: With this technique, the practitioner on the one hand 
recites the Buddha”s name and on the other hand, returns the light and 
1llumines his True Nature. He thus enters Into the realm of ultimate 
transcendental emptiness; what remains 1s only the consciousness that 
his body-mind and the True Mind of the Buddha have become one, all- 
1lluminating and all-encompassing. At that time, meditation rooms, 
cushions, øongs and all else have disappeared. Even the 1llusory, 
composite body 1s nowhere to be found. With this practice, even while 
our present retribution body 1s not yet dead, silent 1llumination 1s 
attained. Uttering the Buddha”s name, the practitioner immediately 
achieves the state of samadhi. There 1s no swIfter method for common 
mortals to enter the realm of the saints. Unfortunately, we cannot 
understand or practice this method unless we are of the highest 
capacity. Therefore, Its scope 1s rather modest and limited. The sixth 
oral recitation is “Bowing to the Buddha Recitafion”: This technique 
consIsts of making bows as we recite the Buddha's name. Either we 
recite once before each bow or we bow as we recite, regardless of the 
number of recifations. The bowing should be supple yet deliberate, 
complimenting recitation, bowing and reciting perfectly synchronized. 
lf we add a sincere and earnest mind, body, speech and mind are 
gathered together. Except for the words Amitabha Buddha, there 1s not 
the slightest deluded thought. This method has the ability to destroy the 
karma of drowsiness. Iís benefis are very great, because the 
practitioner engages In recitation with his body, speech and mind. A lay 
practitioner of old used to follow this method, and each day and night, 
he would bow and recIte and average of one thousand times. However, 
this practice 1s the particular domain of those with strong mind-power. 
Lacking this quality, 1t 1s difficult to persevere, because with extended 
bowing, the body easilly grows weary, leading to discouragemeit. 
Therefore, this method 1s normally used In conjunction with other 
methods and 1s not practiced In exclusively. The seventh oral recitation 
is “Decimal Recording Recifafion”: Thịs 1s the 1nscription technique of 
Buddha Recitation, taking each ten utterances of the Buddha”s name as 
a unit. Individuals with short breath spans can divide the ten utterances 
1nfo tfwo subumits (five utterances each) or three smaller subunmfs (two 
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three utterance units and one four-utterance unit). One rosary bead 1s 
fingered after each group of ten utterances Is completed. With this 
practice, the mind must not only recite, It must also remember the 
number of utterances. In this way, If we are not diligent we must 
become so; otherwise, 1t wIll be Impossible to avoid mistakes. Thịs 
technique, In general, 1s an excellent expedient forcing the cultivator to 
concentrate his mind and 1s very effective with those subJect to many 
errant thoughts. Elder Master Yin Kuang used to recommend 1t to Pure 
Land practitloners. The eighth oral recilaftion i1s  “Lofls Blossom 
Reciafion”: As he recItes, the practiloner contemplates the four 
colours of the lotus blossom (blue, yelow, red, and white), one colour 
after another without Interruption. With his fñirst ufterance of the 
Buddha's name, he visualizes a huge, blue lotus blossom before his 
eyes, emitting a blue lipht. With the second utterance, he visualizes a 
yellow lotus blossom, emitting a yellow light. The third and fourth 
utterances are accompanied, respectively, by visualization of red and 
white lotus flowers, each colour emitting 1ts own lipht. He then repeats 
the visualization in the same sequence. As the flowers appear, he 
1magines a vague, lingering touch of pure, soft lotus fraprance. Ancient 
masters devised this method because many practitioners In the T”len- 
Tai School, despite using all available techniques, found 1t difficult to 
stem their errant thoughts. This method uses varIous forms and colours 
to focus mind and thought. These forms and colours take the marks of 
lotus blossoms 1n the Seven-Jewel Pond of the Pure Land (one 
ufterance of the Buddha”s name, one Jewelled lotus blossom), because 
the lotus blossom appearing In the Pure Land are Inseparable from the 
lotus blossoms created by virtues of reciting mind. At the time of death, 
the mind-conscilousness of the practitioner relies on these Jewelled 
lotus blossoms to achieve rebirth in the Western Pure Land. Should the 
Pure Land cultivator discover that he has an affinty with this 
technique, he should apply it and quickly enter the Wonderful Lotus 
Blossom Buddha Recitation Samadhi. 7Ð mnỉnth oral recialion is 
“Recitation Amidst Lighf”: This method was speclally designed for 
cerftain practitioners who, as soon as they close thelr eyes fo recIte, 
suddenly see filthy forms and marks (ugly grimacing faces, for 
example), or dark forms and colours swirling around. With this 
technique, the practiioner, while reciing the Buddha's name, 
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vIsualizes himself seated in the middle of an Iimmense, brilliant zone of 
light. Within that zone of light, when his mind has quieted down, the 
practitioner feels bripht and refreshed. At that time, not only have 
deluded thoughts been annihilated, filthy, evil forms have also 
disappeared. After that, right thoupht 1s reinforced and samadhi 1s, in 
time, achieved. Although this 1s a speclal expedient to destroy evil 
deluded marks, even the practitioner who 1s not In this predicament can 
apply this method to clear his mind and enter deeply 1nto the Buddha 
Recitaton SamadhI. 7e fenth oral recitation is “Contemplation öoƒ the 
Buddha Reciation”: The methods of contemplaton taught in the 
Meditation Sutra are very Iimportant and lead to Iimmense virtue, but 
they are not a popular expedient for sentient beings In the Dharma- 
Ending Age. Nevertheless, since the ancient masters dịd not wish to 
see the speclal benefits of the meditation method go unused, they 
selected the easiest of the Sixteen Contemplations (Contemplation of 
Amitabha Buddha) and combined 1t with Oral Reci(ation to form the 
Contemplation of the Buddha-Oral Recitation technique. Recifation 1s 
predominant, with contemplation of the Buddha occupying a subsidiary 
positlon. Each day, after reciting the Buddha's name, the practitioner 
reserves a special period of time for concentrating his mind and 
contemplating the Embellishmenfs and Light of Amitabha Buddha. This 
method derived from Contemplaion Number Thirteen ¡in the 
Meditation Sutra, in which Amitabha Buddha 1s visualized as some 
sixteen feet tall and of golden hue, standing at the edge of the Seven- 
Jewel Pond. If the practitioner cannot yet visualize the Seven-Jewel 
Pond, he can picture Amitabha Buddha standing before his eyes In a 
zone of light, in open space, the left hand held at chest level and 
forming the auspIcIous mudra, the right arm extending downward In the 
position of welcoming and guiding. To be successful in this medifation, 
1f 1S necessary, at the outset, to visualize the body of Amitabha Buddha 
1n general, then concentrate on the urna (white mark between the 
eyebrows). This mark 1s empty and transparent, like a white gem with 
eight facets. The urna Is the basic mark among the thirty-two 
auspicIous marks of the Buddhas. When this visualization 1s successful, 
thanks to the affinity thus created between Amitabha Buddha and the 
practiioner, other marks will appear clearly, one after another. 
However, to ensure success, the practitioner should read through the 
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Meditaton Sutra, memorizing the thirty-two auspIclous marks of 
Amitabha Buddha before commencing his practice. With this method, 
Buddha Recitation should be primary, because 1f the practitioner does 
not succeed at visualization, he can still fall back on recitation to 
ensure rebirth in the Pure Land. In fact, recitation aids visualization and 
visualization complements recitation, so that these two aspects work In 
parallel, leading the practitioner toward the desired goal. Although this 
technique 1s somewhat more difficult than the others, If It can be 
accomplished successfully, mmeasurable benefits are achieved. It 1s 
therefore described here at the very end, to foster diligent practice. 


VII.Ten RecWation in One Breath: 

The “Ten Recitation in One Breath” method was taught by the 
great Venerable Tsu-Yun, the Thưd Patriarch of the Thirteen 
Patriarchs of Chinese Pureland Buddhism. Essentially, this method 
requires the practitioner to recite the Buddha”s name ten times per 
breath. Eirst, inhale, hold breath, and begin reciting “Namo Amitabha 
Buddha' ten times. Next, exhale, then inhale and repeat the process as 
done previously. lf a practitloner 1s short of breath, 1t is acceptable to 
divide the segment of ten recitatlons Into two; with each breath, recite 
Amitabha Buddha's name five times. There are many advantages to 
practicing this method: speech reciing the Buddha's name, ears 
listening, and mind counting the number of recitatilons. Thus, 1f able to 
concentrate, 1t wIll lead the practitioner to focus the mind because I1f 
not not focused, the count will be lost. Therefore, the ultimate goal of 
ths method 1s to force the Pureland cultivator into achieving 
“sinplemindedness” while engaging in Buddha Recitation. This 1s one 
of the best methods for those who are easily distracted or have a 
wandering mind. It 1s important to remember while reciting the 
Buddhaˆs name, try not to think of anything else, and not to be doubtful 
or skeptical. If the practitioner 1s able to maintain a sincere and truthful 
mind In this way, then each recitation wIll eliminate many karmic 
offenses In eight million past reincarnations. If not practiced this way, 
the power to eliminate karmic offenses as well as gaining merits will 
not be as great. Thus, It wIll be difficult to eliminate many of one”s 
karmic offenses. In 'Letters From Patrarch Yin-Kuang, theres a 
paragraph that Great Master Yin-Kuang reminded everybody regarding 
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Elder Master Tzu-Wens words as follows: “The form of Buddha 
Recitation Practice depends on the circumstances of each Individual; 
there 1s no single set way... [f the cultivator 1s very busy, having no free 
time, he should set aside a specific period In the early morning. After 
washing up, he should bow three times to the Buddha In front of the 
altar, 1ƒ he has one. Then, standing erect, he should Join his palms and 
sineglemindedly recite the words 'Namo Amitabha Buddha' as many 
times as he can In one stretch, each stretch counting as one recifation. 
He should recite thus for ten stretches, and then utter the following 
stanza: 

'I vow that, along with other Pure Land cultivators, 

I wïll be reborn In the Land of Ultimate Bliss, 

See Amitabha Buddha, escape Birth and Death, 

And rescue all, as the Buddha does.' 

After reciing this stanza, he should bow three times before 
retiring. If the cultivator does not have an altar, he can face west with 
palms Joined, reciting according to the above method. This 1s also the 
Ten Recitatons Method that Elder Master Tzu-Wen established for 
rulers and officials who are too busy with affalrs of stafe to engage In 
cultivation. Why recite In one stretch? It 1s because sentlent beings 
have scatfered, unsettled minds and are thus unable to practice 
assiduously. This recitatlon method relies on the breath to concentrate 
the mind. However, the number of utterances Is dependent on the 
length of the breath span. There should be no effort or constrainf, as 
this would lead to fatigue. Cultivators should only keep ten recitations, 
not twenty or thirty, for this wIll also lead to unnecessary fatigue. Since 
recitation with a scattered mind cannot easily lead to rebirth in the Pure 
Land, this method ¡1s useful for focussing the mind. While the 
recitatlons are few In number, the virtuess accrued are profound and 
rebirth In the Land of Ultmate Bliss 1s assured.” 


VLIII.Truthƒul and Genuine Buddha Ñecitafion: 

Pure Land practitioners should always remember that a single 
recitation of the Buddha's name encompasses all the teachings of the 
Tripitaka. It includes all methods In full without omitting a single 
method. Only those who are well-versed in all Buddhist traditions and 
teachings can be true Buddha Recitation practiiloners. On the other 
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hand, the dull, who are Ignorant of everything but how to follow 
Instrucftions sincerely, can also become true practitioners. Outside of 
these two groups, the correctness of practice depends on the cultIvatOr'S 
diligence and on whether or not he 1s practicing 1n accordance with the 
teachings. According to Great Master Yin-Kuang, truthful and genuine 
Buddha Recitation includes each recitation overfilled with Buddha as 
the Mind; Buddha 1s Mind, do not wasfte time searching; Buddhahood 1s 
Mind and Environment In harmony; equality of Mind 1s the birth of a 
Buddha; abandon the True Mind but wish to fllow Buddha 1s a 
delusional dream; attach to Mind 1s Buddha will not lead to goodness; 
mind and Buddha 1s inherently artificial and ilusory; Buddha, Mind 
both eliminated, attains Perfection. Once you are determined and have 
no further doubts about Pure Land practice, why do you have to Iinquire 
about the results that other practitioners obtain? Even I1f no one else In 
the whole world obtain results, you should not develop a single thought 
of doubt. This 1s because the true words of Sakyamunmi Buddha and the 
Patriarchs should be proof enough. If you, so-called Pure Land 
practitioners, continually inguire about the results other practitioners 
obfain, 1t means that you lack complete faith in the Buddha's words, 
and thus your practice certainly cannot bring results. The wise must not 
abandon the words of the Buddhas to follow those of human beings. 
Those who have no firm position and are only guided by the results of 
others are greatly to be pitiedl Most Venerable Thích Thien Tam 
explained about “Iruthful and Genuine Buddha Recttation” of Great 
Master Yin-Kuang In the Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism as 
follows: “Each recitation overfilled with Buddha as the Mind means 
when Pureland cultivators count beads reciting Buddha, the Mind 
needs to be pure and qulescent; mouth recttes Buddha, ear listens 
clearly to the sounds of Buddha Recitation, Mind does not wander and 
think about any thing else, in other words, do not let any delusional 
thought arise. If this 1s accomplished, in that very moment, each 
recitaton wIll be harmonious, establishng the “miraculous 
connections” with Buddha. This 1s presently the “form-Practice,” which 
1s the dharma practice of Buddha Recitation Lotus cultivators. Buddha 
Is Mind, do not waste time searching means 1t Is Important to 
understand Buddha does not come from the outside, but ¡1s aftained 
from within the cultivator's Mind. For the Mind encompasses all the 
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ten directions of dharma realms. One Mind can give rise to everything. 
lf anyone who cultivates but 1s determined to find Buddha outside of 
his or her Mind, then such a person 1s one who 1s not clear about the 
dharma door of “Theory Nature Is Within The Mind” or everything 
comes from the Mind. Old saints taught: “The Buddha In the West 1s 
inherently not far, Western direction truly exists within our nature.” 
Moreover, It 1s necessary to know that the three domains, evil paths are 
inherently not far, three domains truly exist from within our nature. 
Therefore, sincere cultivators Just calmly and peacefully re-examine 
our Minds to see If Buddha exists or the three domains and 
unwholesome paths exIst. Buddhahood 1s Mind and Environment In 
harmony means I1f anyone wishes to attain the Emancipation and the 
frut of Ultimate Enliphtenment of Buddhahood, 1t 1s necessary to 
harmonIze both Practice and Theory. It 1s Iimporfant to understand that 
Mind 1s Theory because 1t 1s formless, and Practice Is Environment 
because 1t has form. Equality of Mind 1s the birth of Buddha means I1f 
the Equality of Mind exists then that 1s the Buddha*s Mind for all 
dharmas are cqual, falr, non-biased, and are complete with the 
following three doors of emancipaton and enliphtenment of 
Emptiness, Non-Form, and Non-Vow. The Buddha 1s known as the 
“Equality One” because In associating with all sentient beings, He uses 
compassion, mercy, and empathy to transform and aid them regardless 
of their forms whether they are heavenly beings or are hell dwellers. 
The Patriarch wanted to remind all of us on the cultivated path, If 
anyone wishes to attain enlightenmernt, 1t 1s necessary to eliminate the 
“Discriminatory Mind.” Abandon True Mind but wish to follow Buddha 
1s a delusional dream means anyone who cultivates for enliphtenment 
but always continue to allow the Mind to follow delusional thoughts or 
distractions, allowing for the Mind to pull and dictate one”s being, and 
to forget about one”s True Mind or Buddha Nature. If cultivated In this 
way but wishes to attan the enliphtened path, or have Buddha 
delivered to the Western Ultmate Bliss World, then such a person 1s 
only a delusional dreamer, such an individual 1s certain never see the 
Buddha. Sincere cultivators should always allow their minds to be pure 
and quiescent 1n order to accord with the Mind of the Buddha, and once 
this happens they will see the Buddha. Attach to Mind 1s Buddha then 
wIll not attain goodness means for cultivators who often speak hollowly 
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and only In Theory, such as my Mind 1s already Buddha, then what 1s 
the need for a cultivated path? What Is the need for prostrating to 
Buddha, or reciting Buddhaˆs name? What 1s the need to chant sutra, 
leave home, or taking precepts? What 1s the need for going to temples 
to listen to the Dharma? etc. Thus, they refuse to cultivate, refuse to 
apply the teaching to practice, and their minds are filled with egotism 
and conceit. Such people will never attain goodness. lf they never 
affain goodness, then clearly they will attain wickedness. The Patriarch 
would like to remind all of us that do not speak hollowly by sayIng 
“Buddha 1s Mind” and then abandon all “form practices and 
applications” because to say and to do so one 1s guaranteed to “not 
affain goodness” on the cultivated path. Mind, Buddha 1s inherently 
artificial and ilusory means In the True Dharma Realm Characteristic, 
the Mind does not existthe Buddha does not exist either. Thus, 1Ÿ any 
cultivator still sees or discriminates there 1s Buddha, there 1s Mind, that 
cultivator 1s still trapped and stucked in “attaching to forms and 
discriminations”" and will never attain liberation and enlightenmernt. 
The Patriarch wanted to open our Minds to follow the Highest and 
Most Deeply Penetrating Doctrine belonging In the realm of the “Great 
Enliphtenment” of the Saintly Beings who have attained liberation and 
does not  belong to the realm of the unenlightened mortals such as 
ourselves. Because we are ordinary mortals who have not attained 
enlightenment, It is necessary for us to be attached to the practice and 
form characteristics In order to cultivate, in other words, we need the 
dharma as means for us to attain enlightenment. This means we see the 
exIstence of the delusional mind needing to be eliminated, and we see 
the existence of Buddha in order to pray for deliverance. Buddha, Mind 
both eliminated: Attain Perfection means 1f anyone 1s able to penetrate 
fully the state where the mind no longer exiIsts or no longer seen, as the 
way the Second Patriarch said to Bodhidharma “[ cannot find the 
Mind,` or do not see the existence of Buddha; then such a person has 
aftained enliphtenment and has returned to Oneness of emptiness and 
Nirvana. The Heart Sutra refers to the Mind as the “Five Skandhas 
Emptiness.” If this 1s achieved, one has crossed over and landed on the 
shore of enlightenmernt. 


1850 


LX. Recciing the Buddha°*s Nane with One Mind: 

During repeating the Buddha's name, the ¡individual whole- 
heartedly thinks of the appearance of the Buddha or of the 
Dharmakaya. During reciting the Buddha's name, one should inhale 
and exhale regularly and confortably; try not to lengthen or shorten 
your normal breath span because by trying to lengthen or shorten your 
breath, you may develop a respiratory problem. AÀ person who come to 
the temple to help in the kitchen, dull-witted, and face 1s covered with 
soot, but diligently practises Buddha recitation will surely achieve the 
Pure Land rebirth; in contrast, an Intelligent person spends all time In 
øossIpIng, rebirth In hells 1s inconceivable. In 'Letters From Patriarch 
Yin-Kuang,' Great Master Yin-Kuang said: “If practitioners experlence 
difficulty in reaching one-pointedness of mind, you should focus your 
mind and recite with care. The main criteria of such concentration are 
utter sincerity and earnestness. It Is very difficult to achieve one- 
poIintedness of mind without utter sincerity. However, sincerity 1s not 
enough. Practitoners should next listen attentively to the recitation. 
Whether or not recitation 1s performed aloud, 1t should originate from 
the mind. lt then proceeds from the mouth and enters the ears. Even If 
you recite silently, the marks of oral recitation still exist in the mind. 
With mind and mouth reciting clearly, the ears hearing clearly and the 
mind thus concentrated, deluded thoughts wIll cease by themselves.” 
Pure Land practiioners should always remember that 1ƒ we wish to 
attain liberation in this very life, we should concentrate on the Pure 
Land method. The Diamond Sutra and the Lotus Sutra should be 
temporarily set aside, until such time as you fully possess the Pure 
Land principles and achieve one-pointedness of mind through Buddha 
Recitation. IÝ we spend time studying while we are trying fo engage In 
cultivation, we may not have the time or the energy. Thus, we will 
achieve neither and lose the benefits of both. Also according to Great 
Master Yin-Kuang, the thiteenth Patriarch of Chinese Pureland 
Buddhism Thirteen Patriarchs, If any practitioner wishes to achieve 
“sinplemindedness” while reciting Buddha”s name to eliminate Infinite 
karmic offenses In many reincarnations In the pasf, It 1s necessary to 
recite the Buddha”s name with one mind. First, settle and focus the 
mind, don't let it become distracted, wander, or think aimlessly. 
Second, each line of Buddha Recitation must follow the previous one 
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evenly, not too fast, not foo slow, similar to a rain drop trickling down 
from the roof; the first drop does not waIt for the next one, the next 
drop does not Interfere with the first. Third, recIte each word and each 
phrase clearly. Fourth, mouth chanting the Buddha”s name, eyes fixed 
on the Buddha”s statue, ear listening clearly to the sound of Buddha 
Recifation. 


X. Buddha RecWaHon Samadhi: 

During repeating the Buddha”s name, the ¡individual whole- 
heartedly thinks of the appearance of the Buddha or of the 
Dharmakaya. During reciting the Buddha's name, one should inhale 
and exhale regularly and confortably; try not to lengthen or shorten 
your normal breath span because by trying to lengthen or shorten your 
breath, you may develop a respiratory problem. AÀ person who come to 
the temple to help in the kitchen, dull-witted, and face 1s covered with 
soot, but diligently practises Buddha recitation will surely achieve the 
Pure Land rebirth; in contrast, an Intelligent person spends all time In 
øossIpIng, rebirth In hells 1s Inconceivable. There are two kinds of 
samadhi: a fixed mouth samadhi and a fixed mind samadhi. According 
to Great Master Hui-Yuan in The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism, Buddha Recitaton Samadhi means “often remembering” 
and “having quiescence”. First, Often Remembering which means 
always to think and remember Amitabha Buddha and If this 1s the 
case, the mind wIll not be split into infinite directions; theefore, the 
cultivator 1s able to penetrate the sfate of “single mind of complete 
equality”; first, one mind which means the mind that has only “one 
determination,” that 1s “to gain rebrrth In the Ultimate Bliss World”; 
and complete equality which means this mind 1s similar to the Mind of 
Buddhas, which 1s a mind of complete purity and quiescence. Second, 
having qulescence which means to have all our sentient beings” 
delusional thoughits, filled with afflictions, become completely tranguil 
and quIlet. If this 1s achieved, the cultivator will be able to enter the 
state of “pure mind and enlightened spirit.” These two states will 
naturally and spontaneously combine to depend on each other to ø1ve 
rIse to an unfathomable connection with the Buddhas and Bodhisattvas. 
When pure mind exisfs, 1t wIll give rise to WIsdom. This wisdom shines 
through and penetrates all of the most profound and magnificient 
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Dharma teachings. Enlightened spirit means the spirit wIll shine to all 
darkness, there 1s no area of Ignorance does not reach It. 
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Chương Năm Mươi Bảy 
Chapter FỰty-Seven 


Pháp Môn Thiền Định 
Trong Tu Tập Phật Giáo 


I. Trong Phật Giáo, Thiền Là GŒì?: 

Thiền na dịch là “tư duy.” Tư duy trong cõi sắc giới thì gọi là thiền. 
Thiển theo tiếng Phạn là Dhyana. Thiển là một yếu tố của Định; tuy 
nhiên, cả hai từ được dùng gần như lẫn lộn với nhau. Thiển là thuật 
ngữ Trung Hoa, do từ tiếng Phạn “Dhyana” mà ra. Thiển Na chỉ sự tập 
trung tinh thần và sự tĩnh tâm, trong đó mọi sự phân biệt nhị nguyên 
đều biến mất. Tịnh lự là làm vắng lặng dòng suy tưởng. Thiền Na là 
Ba La Mật thứ năm trong lục độ Ba La Mật (thực tập thiển na để được 
trí huệ Bát Nhã), trong đó tất cả mọi biện biệt giữa chủ thể và đối 
tượng, giữa thật và giả, đều bị xóa bỏ. Ch'an là chữ tương đương gần 
nhất của Hoa ngữ cho chữ “Dhyana” trong Phạn ngữ, có nghĩa là tĩnh 
lự. Tịnh lự hay đình chỉ các tư tưởng khác, chỉ chuyên chú suy nghĩ vào 
một cảnh. Thiền là một trường phái phát triển tại Đông Á, nhấn mạnh 
đến vô niệm, hiểu thẳng thực chất của vạn hữu. Chữ Thiển được dịch 
từ Phạn ngữ “Dhyana”. Dhyana dùng để chỉ một trạng thái tịnh lự đạt 
được bởi buông bỏ. Thiển dùng để làm lắng dịu và loại bỏ luyến ái, 
hận thù, ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt được trí tuệ 
siêu việt có thể dẫn tới đại giác. Thực tập thiền có thể dẫn đến định. 
Theo dấu tích ngược về thời một vị sư Ấn Độ tên là Bồ Đề Đạt Ma, 
người đã du hành sang Trung quốc vào đầu thế kỷ thứ sáu. Người ta tin 
rằng ông là vị tổ thứ 28 của dòng Thiển ở Ấn Độ và là vị tổ đầu tiên 
của dòng Thiển ở Trung Quốc. Trường phái này nhấn mạnh đến 
“thiền,” và một vài trường phái còn dùng những lời nói bí ẩn (công án) 
nhằm đánh bại lối suy nghĩ bằng nhận thức hay quan niệm, và hỗ trợ 
thực chứng chân lý. Khi nhìn lại nguồn gốc của Thiền, chúng ta thấy 
rằng người sáng lập thật sự của Thiền không ai khác hơn là Đức Phật. 
Qua quán tưởng nội tại mà Đức Phật đạt được chánh đẳng chánh giác 
và do đó trở thành bậc Giác Giả, vị Chúa của Trí Tuệ và Từ Bi. Trong 
đạo Phật có nhiều phương pháp tu tập và thiển định là một trong 
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phương pháp chính và quan trọng nhất của Phật giáo. Theo lịch sử Phật 
giáo thì Đức Thích Tôn Từ Phụ của chúng ta đã đạt được quả vị Vô 
Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác sau nhiều ngày tháng tọa thiển dưới 
cội Bồ Đề. Hơn 25 thế kỷ về trước chính Đức Phật đã dạy rằng thực 
tập thiển là quay trở lại với chính mình hầu tìm ra chân tánh của mình. 
Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, không nhìn sang đông hay 
sang tây, hay bắc hay nam; chúng ta nhìn lại chính chúng ta, vì chính ở 
trong chúng ta và chỉ ở trong đó thôi là trung tâm xoay chuyển của cả 
vũ trụ. Mãi đến ngày nay, chúng ta vẫn còn kính thờ Ngài qua hình 
ảnh tọa thiển lắng sâu trong chánh định của Ngài. Thiền tông được 
truy nguyên từ thời Đức Phật lặng lẽ đưa lên một cánh sen vàng. Lúc 
ấy hội chúng cảm thấy bối rối, duy chỉ có Ngài Đại Ca Diếp hiểu được 
và mỉm cười. Câu chuyện này ngầm nói lên rằng yếu chỉ của Chánh 
Pháp vượt ngoài ngôn ngữ văn tự. Trong nhà Thiễển, yếu chỉ này được 
người thầy truyền cho đệ tử trong giây phút xuất thần, xuyên phá bức 
tường tri kiến hạn hẹp thông thường của con người. 

Yếu chỉ mà Ngài Đại Ca Diếp nhận hiểu đã được truyền thừa qua 
28 vị tổ Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma. Tổ Bồ Đề Đạt Ma là một 
thiển sư Ấn Độ có chí hướng phụng hành theo kinh Lăng Già, một bản 
kinh của tông Du Già. Ngài du hóa sang Trung Quốc vào năm 470 và 
bắt đầu truyền dạy Thiền tại đây. Sau đó Thiển tông lan tổa sang 
Triểu Tiên và Việt Nam. Đến thế kỷ thứ 12 Thiền tông phổ biến mạnh 
mẽ và rộng rãi ở Nhật Bản. Thiền theo tiếng Nhật là Zen, tiếng Trung 
Hoa là Ch'an, tiếng Việt là “Thiển”, và tiếng Sanskrit là “Dhyana” có 
nghĩa là nhất tâm tĩnh lự. Có nhiều dòng Thiển khác nhau tại Trung 
Hoa, Nhật Bản và Việt Nam, mỗi truyền thống đều có lịch sử và 
phương thức tu tập của riêng mình, nhưng tất cả đều cho rằng mình 
thuộc dòng thiển bắt đầu từ Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. Thiền sử cho 
rằng Đức Phật đã truyền lại tỉnh túy của tâm giác ngộ của Ngài cho đệ 
tử là Ca Diếp, rồi tới phiên Ca Diếp lại truyền thừa cho người kế thừa. 
Tiến trình này tiếp tục qua 28 vị tổ Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma, 
người đã mang Thiền truyền thừa vào Trung Hoa. Tất cả những vị đạo 
sư Ấn Độ và Trung Hoa thời trước đều là những vị Thiển sư. Thiền là 
một trong những pháp môn mà Đức Phật truyền giảng song song với 
giới luật, bố thí, nhẫn nhục và trí tuệ. Một số hành giả muốn lập pháp 
môn Thiển làm cốt lõi cho việc tu tập nên Thiền tông dần dần được 
thành hình. Nguyên lý căn bản của Thiển tông là tất cả chúng sanh 
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đều có Phật tánh, tức là hạt giống Phật mà mỗi người tự có sẵn. 
Nguyên lý này được một số Thiền sư trình bày qua câu “Tất cả chúng 
sanh đều đã là Phật”, nhưng chỉ vì những tâm thái nhiễu loạn và những 
chướng ngại pháp đang còn che mờ tâm thức mà thôi. Như vậy công 
việc của thiển giả chỉ là nhận ra tánh Phật và để cho tánh Phật ấy phát 
hào quang xuyên vượt qua những chướng ngại pháp. Vì tiền để cơ bản 
để chứng đạt quả vị Phật, tức là chủng tử Phật đã nằm sẵn trong mỗi 
người rồi nên Thiển tông nhấn mạnh đến việc thành Phật ngay trong 
kiếp này. Các vị Thiển sư tuy không phủ nhận giáo lý tái sanh hay 
giáo lý nghiệp báo, nhưng không giảng giải nhiều về những giáo lý 
này. Theo Thiền tông, người ta không cần phải xa lánh thế gian này để 
tìm kiếm Niết Bàn ở một nơi nào khác, vì tất cả chúng sanh đều có sẵn 
Phật tánh. Hơn nữa, khi người ta chứng ngộ được tánh không thì người 
ta thấy rằng sinh tử và Niết Bàn không khác nhau. 

Thiền tông nhận thức sâu sắc những giới hạn của ngôn ngữ và tin 
chắc rằng công phu tu tập có chiều hướng vượt qua phạm vi diễn đạt 
của ngôn ngữ. Hành thiền là quay trở lại trong mình hầu tìm ra chân 
tính của chính mình. Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, 
không nhìn sang đông hay sang tây, sang bắc hay sang nam; mà là nhìn 
lại chính chúng ta, vì chính ở trong chúng ta và chỉ trong đó thôi mới là 
trung tâm xoay chuyển của cả vũ trụ. Vì vậy Thiền tông đặc biệt nhấn 
mạnh đến việc thực nghiệm và không đặt trọng tâm vào việc hiểu biết 
suông. Do đó nên với người tu Thiển thì điều quan trọng trước tiên là 
phải gắn bó với một vị Thiển sư có nhiều kinh nghiệm. Bổn phận của 
vị Thiển sư là đưa thiển sinh đi ngược trở lại cái thực tại hiện tiền bất 
cứ khi nào tâm tư của thiền sinh còn dong ruổi với những khái niệm có 
sẵn. Hiểu theo nghĩa nầy, Thiển là một tôn giáo mang học thuyết và 
các phương pháp nhằm mục đích đưa tới chỗ nhìn thấy được bản tính 
riêng của chúng ta, và tới giác ngộ hoàn toàn, như Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni đã trải qua dưới cội Bồ Đề sau một thời kỳ thiển định mãnh 
liệt. Hơn bất cứ một phái Phật giáo nào, Thiền đặt lên hàng đầu sự thể 
nghiệm đại giác và nhấn mạnh tới tính vô ích của các nghi lễ tôn giáo. 
Con đường ngắn hơn nhưng gay go trong tu hành là “tọa thiển.” Những 
đặc trưng của Thiền có thể tóm tắt bằng bốn nguyên lý sau đây: Giáo 
ngoại biệt truyển; bất lập văn tự; trực chỉ nhân tâm; kiến tánh thành 
Phật. Theo quan điểm bí truyền: Thiền không phải là một tôn giáo, mà 
là một nguồn gốc không thể xác định được và không thể truyền thụ 
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được. Người ta chỉ có thể tự mình thể nghiệm. Thiển không mang một 
cái tên nào, không có một từ nào, không có một khái niệm nào, nó là 
nguồn của tất cả các tôn giáo, và các tôn giáo chỉ là những hình thức 
biểu hiện của cùng một sự thể nghiệm giống nhau. Theo nghĩa nầy, 
Thiển không liên hệ với một truyền thống tôn giáo riêng biệt nào, kể 
cả Phật giáo. Thiền là “sự hoàn thiện nguyên lai” của mọi sự vật và 
mọi thực thể, giống với sự thể nghiệm của tất cả các Đại Thánh, các 
nhà hiển triết và các nhà tiên tri thuộc tất cả mọi tôn giáo, dù có dùng 
những tên gọi khác nhau đến mấy để chỉ sự thể nghiệm ấy. Trong Phật 
giáo, người ta gọi nó là “sự đồng nhất của Sanh tử và Niết bàn.” Thiền 
không phải là một phương pháp cho phép đi đến sự giải thoát đối với 
một người sống trong vô minh, mà là biểu hiện trực tiếp, là sự cập nhật 
hóa sự hoàn thiện vốn có trong từng người ở bất cứ lúc nào. 

Theo quan điểm công truyền: Thiền là một phái của Phật giáo Đại 
Thừa, phát triển ở các thế kỷ thứ sáu và thứ bảy, nhờ sự hòa trộn Phật 
giáo Thiền do tổ Bồ Đề Đạt Ma du nhập vào Trung Quốc và Đạo giáo. 
Tuy nhiên, theo các truyền thống Phật giáo, có năm loại Thiển khác 
nhau: Ngoại đạo Thiền, Phàm phu Thiền, Tiểu Thừa Thiền, Đại Thừa 
Thiển, và Tối thường thừa Thiển. Thiển ngoại đạo gồm nhiều loại 
khác nhau. Chẳng hạn như Thiền Cơ Đốc giáo, thiển thiêng liêng và 
thiểu siêu việt, vân vân. Phàm phu thiển là sự tập trung tinh thần đến 
chỗ sâu xa, vận động thể dục thể thao, trà đạo thiển, và những nghi 
thức khác. Tiểu thừa thiển là quán tâm vô thường, quán thân bất tịnh 
và quán pháp vô ngã. Thiển Đại thừa là a) quán pháp sanh diệt là tự 
tánh của chư pháp; b) quán sự thật về cái gì thuộc về hình tướng bên 
ngoài đều hư dối không thật; c) quán sự hiện hữu, không và trung đạo; 
đ) quán thật tướng của của mọi hiện tượng; e) quán sự thâm nhập hỗ 
tương qua lại của mọi hiện tượng; f) quán mọi hiện tượng tự chúng là 
tuyệt đối. Tất cả sáu pháp quán nầy tương đương với lời Phật dạy trong 
Kinh Hoa Nghiêm: “Nếu bạn muốn biết rõ tất cả chư Phật ba đời quá 
khứ, hiện tại và vị lai, thì bạn nên quán tánh của pháp giới là tất cả chỉ 
do tâm tạo mà thôi.” Tối thượng thừa Thiền được chia ra làm ba loại: 
Nghĩa Lý Thiền, Như Lai Thiền và Tổ Sư Thiên. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tu Du-già thì trí phát, bổ Du- 
già thì tuệ tiêu. Biết rõ hay lẽ này thế nào là đắc thất, rồi nỗ lực thực 
hành, sẽ tăng trưởng thêm trí tuệ (282). Gìn giữ tay chân và ngôn ngữ, 
gìn giữ cái đầu cao, tâm mến thích thiển định, riêng ở một mình, thanh 
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tịnh và tự biết đầy đủ, ấy là bậc Tỳ kheo (362). Này các Tỳ Kheo, hãy 
mau tu thiển định! Chớ buông lung, chớ mê hoặc theo dục ái. Đừng đợi 
đến khi nuốt hườn sắt nóng, mới ăn năn than thở (371). Ai nhập vào 
thiển định, an trụ chỗ ly trần, sự tu hành viên mãn, phiển não lậu dứt 
sạch, chứng cảnh giới tối cao, Ta gọi họ là Bà-la-môn (386).” 


II. Hành Giả Tu Thiền Trong Đạo Phật Là Ai?: 

Người tu thiển là ai? Con người ấy cố gắng tu tập nhằm đạt được 
giác ngộ từng phần hay giác ngộ hoàn toàn. Người tu thiển phải nên 
biết thân nầy là hư giả, vọng tưởng là hư giả không thật. Một khi nhận 
chân ra được cái ngã hư giả là biết được lý vô ngã mà Đức Phật đã dạy 
trong kinh điển. Đức Phật giác ngộ từ tu tập thiển định; chư tổ cũng 
theo bước chân Phật mà đạt thánh giác ngộ. Như vậy, chúng ta có con 
đường nào khác để đi nếu chúng ta muốn thành đạt giác ngộ hay sao? 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tinh thần chân chính của thiền 
định là dùng trí tuệ để thấy được lẽ thật là thân và tâm không thật. Khi 
mà chúng ta thấy được cái lẽ thật ấy rồi thì chúng ta mới có thể buông 
bỏ lòng tham chấp và sân hận để tâm chúng ta được thanh tịnh và tỉnh 
thức, từ đó chúng ta mới thấy được cái chân thật của chính mình, đó là 
giải thoát bằng trí tuệ. Đức Phật chỉ là người cung cấp cho chúng ta 
những chỉ dẫn mà thôi, còn thì hoàn toàn tùy thuộc vào chúng ta áp 
dụng hay không áp dụng những kỹ thuật nầy trong cuộc sống hằng 
ngày của chính mình. Như vậy người tu thiển là người đang tu tập thiển 
quán trong từng phút giây của cuộc đời mình. Có lẽ người ấy đã đạt 
được từng phần hay toàn phần giác ngộ. Khi tu tập Thiền, hành giả 
nhận biết rằng thân nầy không thật, rằng cái gọi là tâm đó vô thường, 
rằng ao ước vọng tưởng không thật, rằng chư pháp không có cái gọi là 
'ngã'. Chư tổ trong Phật giáo thường nói, “Kinh điển là miệng Phật, 
còn Thiền là tâm Phật. Miệng Phật và tâm Phật không phải là hai thứ 
khác nhau.” Những gì đức Phật nói ra là từ tâm của Ngài; vì vậy mà 
Thiển và kinh điển không phải là hai thứ khác nhau. Nhiều người vẫn 
còn hiểu lầm rằng Thiển là một tông phái ngoại giáo chứ không phải 
Phật giáo vì tông phái nầy không truyền bằng những lời dạy trong 
kinh điển, mà là tâm truyền tâm. Tông phái nầy không dựa vào kinh 
điển. Tuy nhiên, sau khi hiểu thấu đáo, chúng ta sẽ thấy rằng Thiền và 
kinh điển không có gì khác cả. Đức Phật đã đạt đến giác ngộ để thành 
Phật từ tu tập thiển quán; các vị thầy sau nầy cũng theo chân Ngài mà 
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đạt được giác ngộ. Như vậy chúng ta tu thiền là tu tập con đường giác 
ngộ của đức Phật, chứ không là con đường nào khác. Tinh thần chân 
chính của Thiển Phật giáo là dùng trí tuệ để thấy được chân lý; để 
thấy thân nầy và tâm nầy không thật. Khi chúng ta thấy được chân lý 
ấy rồi thì chúng ta buông bỏ tham sân để tâm chúng ta trở nên tỉnh 
lặng. Ngoài ra, khi tu tập thiển quán, chúng ta còn thấy được cái chân 
thật trong chính chúng ta, đó chính là giải thoát bằng trí tuệ. Đức Phật 
chỉ có thể là cung cấp cho chúng ta những hướng dẫn về tu tập thiền 
quán. Còn thì hoàn toàn tùy thuộc vào chúng ta có áp dụng những kỹ 
thuật thiển định nầy vào cuộc sống hằng ngày của mình hay không mà 
thôi. 


HII.Mục Đích Của Thiền Tập Trong Tu Tập Phật Giáo: 

Phải, mục tiêu tối hậu của thiển Phật giáo là chứng ngộ toàn giác, 
hoàn toàn tự chủ và tâm trí tuyệt đối lành mạnh hay trạng thái niết bàn 
qua điều phục tâm và gột rửa hết thảy những bợn nhơ tinh thần. Tuy 
nhiên, ngoài cái mục tiêu tối hậu ấy còn có những lợi ích mà hành giả 
có thể thọ hưởng được. Thiển tập có thể gợi nguồn cảm hứng cho 
chúng ta khám phá trạng thái sáng suốt minh mẫn (sự thông minh) và 
sự phong phú của phẩm cách tự nhiên của chính mình. Hành thiển 
cũng có thể giúp chúng ta khơi dậy tiềm năng trong tâm, suy nghĩ sáng 
suốt, hiểu biết sâu sắc, và cân bằng và làm dịu đi tình trạng căng thẳng 
trong tâm. Hành thiển là một tiến trình sáng tạo nhằm biến đổi những 
cảm xúc vọng động và tư tưởng bất thiện thành trạng thái tính thần 
điều hòa và thanh sạch. Nếu hành thiển có nghĩa là kỷ luật tinh thần 
hay phương pháp trau dồi tâm trí, thì khỏi phải nói gì cả, tất cả mọi 
người không phân biệt giới tính, màu da, chủng tộc, hay bất luận là lồi 
phân chia nào đi nữa, đều nên hành thiển. Xã hội tân tiến hiện nay 
đang sa lầy vào trong những vọng động và quyến rũ mà chỉ có công 
phu thiển tập mới mong kiểm soát được. Tất cả chúng ta nên tỉnh thức 
và nhận diện ra sự kiện chúng ta cần phải thay đổi cách sống bằng 
cách thay đổi nhân sinh quan mà chúng ta đang có, và muốn được như 
vậy, chúng ta cần phải tu tập thiển quán. Chúng ta cần phải thông suốt 
sự khác biệt giữa cái “Bản Ngã” và “Tánh Giác”; và chỉ có công phu 
tu tập mới có khả năng làm cho sự khác biệt nhỏ dần; cho đến một lúc 
nào đó cả hai hòa nhập thành một, lúc đó chúng ta nhận diện được 
chân lý cuộc đời. 
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Có lẽ ai trong chúng ta cũng thấy rằng cuộc sống nầy đây dẫy 
những khó khăn chướng ngại, hoang mang và bất công. Ngay những 
lúc mà mọi việc đều trôi chảy tốt đẹp, chúng ta cũng cảm thấy lo lắng 
rằng chúng sẽ không tổn tại lâu dài. Đây chính là lý do mà ai trong 
chúng ta cũng nên hành thiển. Nói về thiển, tại sao chúng ta phải tu 
thiển? Chúng ta thường nghe nói đến thuật ngữ “định” hay “thiển”, tức 
là phương thức làm cho tâm mình an định. Khi tâm được an định, nó 
không vọng động và chúng ta đạt được nhất điểm tâm. Mục đích của 
thiển là làm tan chẩy đi khối vọng tưởng chồng chất bấy lâu nay của 
chúng ta. Cái còn tồn đọng lại trong chúng ta chỉ là cái chân ngã và 
cuối cùng chúng ta thể nhập vào cảnh giới vô ngã. Nếu chúng ta không 
dừng lại ở đây, không nghĩ tưởng hay chấp trước về cảnh giới nầy, 
chúng ta sẽ tiếp tục tu tập cho đến khi chứng nhập vào Tuyệt đối. Như 
vậy thì phương pháp tu thiển có khác những phương pháp tu Phật khác 
hay không? Trong khi tụng kinh, niệm chú, niệm Phật, chúng ta ngồi 
yên và chỉ nhiếp tâm vào tụng kinh, niệm chú, hay niệm Phật mà thôi. 
Vì vậy khi tụng kinh, niệm chú, hay niệm Phật, chúng ta kiểm soát 
được cả thân, khẩu và ý nếu chúng ta không muốn cho ý rong ruổi 
(thân ngôi yên, khẩu chỉ tụng niệm và ý chỉ chú tâm vào việc tụng 
kinh, niệm chú, hay niệm Phật mà thôi). Cũng như thế, khi tu tập thiển 
định, chúng ta cũng kiểm soát được cả thân, khẩu và ý nếu chúng ta 
không muốn cho ý dong ruổi. Thật là khó khăn trong việc điều phục 
tâm ý; tuy nhiên, nếu chúng ta kểm giữ được thân khẩu là chúng ta 
cũng có nhiều công đức lắm rồi vậy. Nếu muốn đạt tới mức độ công 
đức cao hơn, chúng ta phải cố gắng điều phục cho bằng được tâm ý 
của mình. Mục đích chính của hành giả tu thiển là tầm cầu chân lý, 
tầm cầu giác ngộ. Trên cuộc hành trình nầy, nếu chúng ta bước đi một 
bước tức là chúng ta tiến gần đến giác ngộ một bước. Đức Phật là bậc 
Giác Ngộ, vì vậy học Phật là học phương pháp giác ngộ. Như vậy trên 
đường giác ngộ, càng tiến tới là càng đến gần với giác ngộ. 

Thiển quán là tu tập để đạt được cái thấy vượt ra ngoài tầm mức 
thông thường, thấy một cách rõ ràng, chứ không chỉ thấy phớt qua nơi 
bề mặt, hay thấy cái dáng bể ngoài, mà là thấy sự vật đúng trong bối 
cảnh của nó, tức là thấy dưới ba đặc tướng hay “tam pháp ấn" trong 
nhà Phật, đó là vô thường, khổ và vô ngã. Đây là ba dấu hiệu đặc thù 
của tất cả các pháp hữu vi, tất cả nhng hiện tượng sinh tôn. Chính thiển 
minh sát nầy dựa trên nền tảng của thiển vắng lặng, giúp cho hành giả 
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có khả năng gột rửa tất cả mọi ô nhiễm trong tâm đến mức tận cùng, 
buông bỏ mọi ảo kiến về cái “ngã”, nhìn thấy thực tướng của vạn pháp 
và chứng ngộ Niết Bàn. Như vậy, cả hai pháp thiển vắng lặng và minh 
sát đều hỗ trợ cho nhau giúp hành giả chứng ngộ được Niết Bàn. Mục 
tiêu tối hậu của thiển là để loại trừ những bợn nhơ trong tâm của 
chúng ta. Trước khi đạt được mục tiêu nầy, hành giả sẽ có được những 
lợi ích thiết thực như sẽ có một cái tâm bình an, tĩnh lặng và có đủ 
năng lực để chấp nhận những gì xãy đến cho mình. Thiền giúp chúng 
ta nhìn sự vật đúng như thực tướng của chúng chứ không phải thấy 
chúng qua những biểu hiện bên ngoài. Sự vật xuất hiện trước mắt 
chúng ta dưới trạng thái trường tổn, vững bền, đáng yêu và có thực 
chất, nhưng trên thực tế thì chúng không phải như vậy. Khi thực hành 
thiển quán, chúng ta sẽ tự mình thấy được sự sinh diệt của hiện tượng 
vật chất và tinh thần. Đồng thời chúng ta cũng ý thức được một cách rõ 
ràng hơn những diễn biến trong thân tâm mình. Chúng ta sẽ có đủ khả 
năng chấp nhận mọi chuyện xãy đến với mình với một phong cách an 
nhiên, chứ không bị xao động hay cẩm xúc và đương đầu với hoàn 
cảnh một cách lạc quan hơn. Đúng, mục tiêu cao nhất trong thiển tập 
Phật giáo là chứng ngộ toàn giác, hoàn toàn tự chủ và tâm trí hoàn 
toàn lành mạnh hay trạng thái Niết Bàn, bằng cách điều phục tâm và 
gột rửa tận cùng những bợn nhơ tinh thần. Tuy nhiên, ngoài cái mục 
tiêu cùng tột ấy, thiển tập còn có nhiều lợi ích mà hành giả có thể 
hưởng được. Thiền gợi hứng cho ta khám phá trạng thái sáng suốt minh 
mẫn của chính mình, sự phong phú và phẩm cách tự nhiên của mình. 
Hành thiền còn có thể khơi dậy khả năng tiểm tàng trong tâm, giúp 
chúng ta suy nghĩ sáng suốt, hiểu biết thâm sâu, cân bằng trạng thái 
tâm và sự tỉnh lặng. Hành thiển là một tiến trình sáng tạo nhằm biến 
đổi những cảm xúc vọng động và những tư tưởng bất thiện thành trạng 
thái tỉnh thần hòa hợp và thanh sạch. Như vậy, nếu chúng ta chờ đến 
lúc ngồi xuống mới thực tập thiển trong một vài giờ thì những giờ khác 
trong ngày của chúng ta sẽ ra sao? Nếu nói tọa thiển là tu tập thiển 
định là chúng ta thật sự phá hủy cái khái niệm thật của thiển. Nếu 
chúng ta biết cách tu tập thiển định thì chúng ta phải biết lợi dụng tất 
cả thời giờ có được trong ngày của mình. Để làm được chuyện nầy, 
chúng ta nên thực tập thiển ngay trong những công việc hằng ngày của 
mình. 
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IV. Thiền Không Phải Là Một Triết Học Lý Thuyết Không Thực 

Tiễn: 

Thiển không phải là một triết học lý thuyết để bàn cãi và tranh 
luận suông, mà là một đường lối hành động, một triết lý phải ứng dụng 
và thực hành từng giây phút trong đời sống hằng ngày của chúng ta. 
Để đạt được kinh nghiệm giác ngộ, mục đích tối thượng của nhà Thiền, 
cần phải ngồi thiển, nhưng tọa thiển không thôi chưa đủ. Thiển quán 
được dùng để phát triển trí tuệ, nhưng chúng ta phải khả dĩ đưa ra một 
biểu hiện cụ thể về cái trí tuệ nầy, và để làm được việc nầy, chúng ta 
phải trau đồi chánh nghiệp. Nhiều người nghĩ rằng hành giả tu thiển 
quay lưng lại với thế giới để tự chìm mình trong thiển định trừu tượng. 
Đây là một quan niệm sai lầm. Tu tập thiển quán là biến công phu tọa 
thiển trở nên thành phần của cuộc sống hằng ngày, nhưng đồng thời 
cũng là làm việc, là hành động với lòng từ bị và kính trọng người khác, 
là đóng góp vào thế giới mà chúng ta đang sống hầu biến đổi thế giới 
nầy thành một thế giới tốt đẹp hơn. Thiển đạo không xa lìa cuộc đời 
để rút vào một môi trường biệt lập, mà là hòa nhập vào cuộc đời hầu 
biến đổi nó từ bên trong bằng hành động. Muốn làm những sinh hoạt 
thường nhật trong tinh thần nhà thiển, chúng ta thực hành cách quán 
tưởng trên mọi vật. Không chỉ thiển quán lúc đang ngồi mà thôi, mà 
còn phải áp dụng thiển quán trong đời sống hằng ngày. Khi đang rửa 
chén, chúng ta cũng phải thiển quán. Khi làm vườn, chúng ta cũng 
quán tưởng. Khi làm công việc tại sở, chúng ta cũng phải quán tưởng. 
Nói cách khác, chúng ta phải thiển quán bất cứ lúc nào trong cuộc 
sống hằng ngày của mình. Đối với người biết tu thì cuộc sống là Thiền, 
nhưng có nhiều người cho rằng cuộc sống là đau khổ. Kỳ thật, nếu 
chúng ta tạo nên cuộc sống của chúng ta là Thiễn, thì cuộc sống chúng 
ta trở thành Thiền. Ngược lại, nếu chúng ta tạo ra cuộc sống khổ đau 
thì cuộc sống phải trở thành khổ đau. Chúng ta phải giữ tâm mình ở 
ngay sát na nầy trong Thiền, vì tâm hiện tiền nầy nối tiếp và trở thành 
sự sống Thiển của chính mình, như một điểm liên tục để nối kết thành 
đường thẳng. 

Thật vậy, thiển không phải bằng các trau dồi lý luận mà bằng tu 
tập tâm thức. Phù hợp với thái độ của thiển đối với cái thấy trí thức, 
mục tiêu của giáo lý Thiển không giống như mục tiêu của Tây phương, 
một sự không ngớt gia tăng cái tính vi của tư tưởng luận lý, phương 
pháp cốt yếu của thiển ở chỗ đặt người ta vào chỗ tiến thối lưỡng nan, 
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mà người ta phải cố thoát ra không phải bằng lý luận, mà bằng tâm 
thức ở trình độ cao hơn. Theo một vị thầy không phải là một vị thầy 
hiểu theo nghĩa Tây phương. Ông là một vị thầy vì ông làm chủ được 
tâm mình, do đó ông có thể truyền đạt cho người đệ tử điều duy nhất 
có thể truyền đạt được: cuộc sống của mình “với tất cả những gì vị thầy 
có thể làm được, ông không thể làm cho người đệ tử nắm được sự vật, 
trừ phi người đệ tử đã chuẩn bị đầy đủ để nắm bắt. Nắm giữ được thực 
tại cứu cánh là việc mình phải tự làm lấy. Thật là vô dụng khi chỉ lý 
luận suông rằng danh và tướng thì khác nhau, nhưng bản thể thì giống, 
hoặc danh và tướng được tạo thành bởi sự suy nghĩ của chúng ta. 
Chúng ta phải thực chứng qua thiển quán, chứ không phải bằng suy 
nghĩ, để không có sự chấp trước vào danh tướng, thì chừng đó chúng ta 
sẽ tự nhiên thấy rằng tất cả bản thể đều là một bằng chính kinh 
nghiệm của mình. Chừng đó chúng ta sẽ thấy tất cả mọi vật trong vũ 
trụ, từ mặt trời, mặt trăng, các vì sao, núi, sông, con người, vân vân, 
đều có cùng bản thể giống nhau. 


V. Thiên Là Sự Phát Triển Của Tâm Thức: 

Thiển không khuyến khích hành giả liên hệ tới việc thờ cúng hay 
cầu nguyện một đấng siêu nhiên nào, mà là nhìn thẳng vào chân tính 
của mình để thấy rằng chân tính đó cũng chính là Phật tính. Muốn đến 
được sự nhận thức nầy, chúng ta phải tu tập, chúng ta phải thực hành. 
Lầm sao chúng ta có thể khám phá được chân tánh nếu chúng ta cứ mù 
quáng chấp vào kinh sách mà không chịu tự mình thực hành? Nếu 
chúng ta đi đến một trung tâm thiển và hỏi chuyện với một vị thiển sư, 
có khi ông ta chỉ trả lời câu hỏi của chúng ta bằng sự im lặng. Đây là 
sự im lặng của tri thức. Điều nầy không có nghĩa là vị thiển sư không 
biết câu trả lời, nhưng ông ta lại cố cho chúng ta biết có những thứ 
không thể giải thích được bằng lời, những việc luôn chìm trong bóng 
tối cho tới khi chúng ta khám phá ra bằng chính kinh nghiệm của mình. 
Thiển quán (sự phát triển liên tục của tâm thức về một đối tượng nào 
đó trong lúc trầm tư hay thiển định). Đây là một trong tam vị mà Đức 
Phật đã dạy tọa thiền. Thiển là chữ tắt của “Thiển Na” có nghĩa là tư 
duy tĩnh lự. Đây là một trong những nghệ thuật dập tắt dòng suy tưởng 
của tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. Thiển được chính thức giới thiệu vào 
Trung Quốc bởi Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước đó người Trung Hoa đã 
biết đến, và kéo đài cho tới thời kỳ của các tông phái Thiên Thai. 
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Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất 
khi ông nầy ở trong rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc cây như sau: 
“Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi sững đó mới là ngồi thiền. Vả 
chăng ngồi thiển là ở trong ba cõi mà không hiện thân ý, mới là ngồi 
thiển; không khởi diệt tận định mà hiện các oai nghi, mới là ngồi thiển; 
không rời đạo pháp mà hiện các việc phàm phu, mới là ngồi thiển; tâm 
không trụ trong cũng không ở ngoài mới là ngồi thiển; đối với các kiến 
chấp không động mà tu ba mươi bẩy phẩm trợ đạo mới là ngôi thiển; 
không đoạn phiển não mà vào Niết Bàn mới là ngồi thiển. Nếu ngồi 
thiển như thế là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) vậy. Là Phật tử, chúng 
ta phải luôn thấy được như vậy để từ đó có thể thường xuyên thực tập 
thiển quán hầu thanh tịnh thân tâm. Phần hành thiển được lưu truyền từ 
những kinh điển Phật giáo Nguyên Thủy, căn cứ trên những phương 
pháp mà chính Đức Phật đã áp dụng, pháp môn hành thiển đã đưa 
Ngài đến giác ngộ và Niết Bàn, và từ chính kinh nghiệm bản thân của 
Ngài trong sự phát triển tâm linh. Chữ “Thiển” thật sự không phải là từ 
tương đương với chữ “Bhavana” trong ngôn ngữ Nam Phạn, mà đúng 
theo nguyên nghĩa có nghĩa là mở mang hay phát triển, trau dỗổi hay 
làm cho trở thành, là sự nỗ lực xây dựng tâm vắng lặng và an trụ, có 
khả năng nhận thức rõ ràng bản chất thật sự của tất cả các pháp hữu 
lậu và chứng ngộ Niết Bàn, trạng thái tâm lành mạnh lý tưởng. Pháp 
môn hành thiển mà chính Đức Phật đã chứng nghiệm gồm có hai phần: 
(1) an trụ tâm là gom tâm vào một điểm, hay thống nhất, tập trung tâm 
vào một đề mục, hay nhất điểm tâm; (2) Thiền minh sát tuệ. Một trong 
hai phần này là samatha hay tập trung tâm ý hay trụ tâm vào một để 
mục và không hay biết gì khác ngoài để mục. Thiền tập bắt đầu bằng 
sự an trụ tâm. An trụ là trạng thái tâm vững chắc, không chao động hay 
phóng đi nơi khác. An trụ tâm là gì? Dấu hiệu của tâm an trụ là như 
thế nào? Nhu câu và sự phát triển tâm an trụ như thế nào? Bất cứ sự 
thống nhất nào của tâm cũng là tâm an trụ. Tứ niệm xứ là dấu hiệu 
của tâm an trụ. Tứ chánh cần là nhu cần thiết của tâm an trụ. Bất cứ sự 
thực hành hay phát triển nào, sự tăng trưởng nào của các pháp trên đều 
là sự phát triển của tâm an trụ. Lời dạy này chỉ một cách rõ ràng ba 
yếu tố của nhóm định: chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định cũng 
sinh hoạt và nâng đỡ lẫn nhau. Chúng gồm chứa sự gom tâm chân thật. 
Phải nói rõ rằng sự phát triển của tâm an trụ được dạy trong Phật giáo 
không chỉ riêng Phật giáo mới có. Từ trước thời Đức Phật các đạo sĩ 
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Du Già đã có thực hành những pháp môn “thiển định” khác nhau, như 
hiện nay họ vẫn còn thực hành. Xứ Ấn Độ từ bao giờ vẫn là một vùng 
đất huyền bí. nhưng pháp hành Du Già đã áp dụng nhiều nhất ở Ấn Độ 
chỉ đưa đến một mức độ nào chứ không hề vượt xa hơn. Thiền định hay 
sự phát triển tâm linh, hay quán chiếu về khổ, vô thường và vô ngã. 
Thiển định trong các trường phái Phật giáo tuy có khác nhau về hình 
thức và phương pháp, nhưng cùng có một mục tiêu chung là làm tinh 
thần tập trung, thanh thản và trong suốt như một dòng sông nước trong 
mà người ta có thể nhìn thấy tận đáy, từ đó ý thức biết được sự thể 
nghiệm về ngộ, giải thoát và đại giác. Ngoài ra, cố gắng thực tập thiển 
định thường xuyên nếu hành giả chưa nhập vào chân lý thì ít ra cũng 
sẽ giúp chúng ta xa rời nhị nguyên phân biệt. Thiền cũng là quá trình 
tập trung và thấm nhập nhờ đó mà tâm được yên tĩnh và nhất tâm bất 
loạn (qui nhất), rỗi đi đến giác ngộ. Thiển định để chỉ những giáo lý 
thiển thuộc về Phật giáo, nhưng áp dụng đặc biệt vào Thiền Tông. Là 
một tông phái Phật giáo Đại Thừa, Thiển là một tôn giáo thoát khỏi 
giáo điều mà chỉ hướng thẳng đến sự tự chứng ngộ. Tỷ như sự tự chứng 
ngộ của Đức Phật Thích Ca dưới cội cây Bồ Đề sau khi nỗ lực tu tập. 
Thiển tông Việt Nam bao gồm các phái Lâm Tế, Tào Động, và Trúc 
Lâm. 


VI. Tu Tập Thiền Giúp Phát Triển Toàn Thể Con Người: 

Danh từ “hành thiển” không thể nào tương đương được với từ 
“bhavana” mà nguyên nghĩa là mở mang và trau đổi, mà là mở mang 
và trau đổi tâm. Đó là nỗ lực nhằm xây dựng một cái tâm vắng lặng và 
an trụ để có thể thấy được rõ ràng bản chất thật sự của tất cả các pháp 
hữu vi và cuối cùng chứng nghiệm được niết bàn. Pháp hành thiển 
không chỉ dành riêng cho người Ấn Độ hay người Trung Hoa, hay chỉ 
cho thời Đức Phật còn tại thế, mà là cho tất cả mọi người, bất kể họ từ 
đâu đến, bất kể họ theo tôn giáo nào hay thuộc chủng tộc nào. Thiền 
tập không phải là pháp môn mới có hôm qua hay hôm nay. Từ vô thỉ, 
người ta đã hành thiển bằng nhiều phương cách khác nhau. Sau khi 
chứng ngộ, một lần Đức Phật đã khẳng định: “Chưa hề bao giờ và sẽ 
không bao giờ có sự phát triển tâm linh hay thanh lọc bợn nhơ nơi tinh 
thần nào mà không nhờ hành thiển. Hành thiển là phương cách mà Ta 
đã chứng ngộ và đạt được Chánh đẳng Chánh giác.” Tất cả các tôn 
giáo đều có dạy về một loại thiển, nhằm rèn luyện tâm trí để phát 
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triển nội tâm. Có thể là im lặng nguyện cầu, tụng niệm kinh thánh cá 
nhân hay tập thể, hay tập trung vào một để mục, một nhân vật hay một 
ý niệm thiêng liêng nào đó. Và người ta tin rằng những cách thực tập 
tâm linh ấy, đôi khi có thể đưa đến kết quả là nhìn thấy thánh linh hay 
các đấng thiêng liêng, để có thể nói chuyện với các ngài, hay nghe 
được tiếng nói của các ngài, hay một vài chuyện huyền bí có thể xảy 
ra. Chúng ta không thể cả quyết một cách chắc chắn những điều đó là 
những hiện tượng thực có hay chỉ là ảo tưởng, là trí tưởng tượng, là ảo 
giác, hay chỉ là một cái gì chỉ hiển hiện trong tâm hay trong tiềm thức. 
Nhưng Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng, theo giáo thuyết nhà 
Phật, tâm là một năng lực có thể gây nên tất cả những hiện tượng trên. 
Các kinh điển Phật giáo có ghi rằng do chứng đạt thiển định qua sự 
phát triển các giác quan, con người có thể đắc thần thông. Nhưng một 
điều cực kỳ quan trọng phải nhớ là thiền trong Phật giáo không phải là 
trạng thái tự thôi miên hay hôn mê. Nó là trạng thái tâm thanh tịnh, 
trong đó các dụng vọng và khát vọng đều được khắc phục, từ đó tâm 
trở nên an trụ và tỉnh thức. Hành thiển chắc chắn không phải là sự lưu 
đà y tự nguyện để tách rời khỏi cuộc sống, cũng không phải là thực tập 
cái gì đó cho kiếp sau. Hành thiển phải được áp dụng vào công việc 
của cuộc sống hằng ngày, và kết quả phải đạt được bây giờ và ở đây. 
Thiền không phải tách rời với công việc hằng ngày, mà nó là một phần 
của đời sống. Chúng ta vẫn tham gia các hoạt động thường nhật, nhưng 
giữ cho mình thoát được cảnh hối hả rộn rịp của thành phố và những 
phiền toái bực bội của thế gian, việc này nói dễ khó làm, nhưng nếu 
cố gắng thiển tập chúng ta có thể làm được. Bất cứ sự thiển tập nào 
cũng đều giúp chúng ta rất nhiều trong việc đối phó với các diễn biến 
trong cuộc sống một cách trầm tĩnh. Và chính sự trầm nh này sẽ giúp 
chúng ta vượt qua những khổ đau và phiển não trong đời. Theo Phật 
giáo, hành thiển là một lối sống. Đó là lối sống trọn vẹn chứ không 
phải là sinh hoạt rời rạc. Pháp hành thiển là nhằm phát triển toàn thể 
con người chúng ta. Chúng ta hãy cố gắng đạt được sự toàn hảo ấy ở 
đây và ngay trong kiếp này, chứ không phải đợi đến một thời hoàng 
kim nào đó trong tương lai. Chúng ta sẽ thành gì nếu chúng ta vẫn 
tham gia những sinh hoạt thường nhật mà không vướng mắc, không 
mắc kẹt, không rắc rối với những trở ngại của thế tục. Chúng ta có 
phải là những chân tử của Đức Như Lai hay không. Vâng, chúng ta 
đích thực là những chân tử của Đức Như Lai. Phật tử chân thuần nên 
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luôn nhớ rằng pháp hành thiển được dạy trong Phật giáo không nhằm 
gặp gỡ tâm linh với một đấng tối thượng nào, cũng không nhằm đạt 
đến những chứng nghiệm huyền bí, mà chỉ nhằm thành tựu vắng lặng 
và trí tuệ, và chỉ với một mục đích duy nhất là đạt được sự giải thoát 
không lay chuyển của tâm mình. Điều này chỉ thực hiện được khi 
chúng ta tận diệt mọi nhơ bợn tinh thần mà thôi. Trong quá khứ, nhiều 
người tin rằng pháp hành thiển chỉ riêng dành cho chư Tăng NÑi mà 
thôi, sự việc đã thay đổi, ngày nay hầu như mọi người đều thích thú lưu 
tâm đến thiển tập. Nếu hiểu rằng thiển là một kỷ luật tinh thần, hay 
một phương pháp trau đồi tâm trí thì mọi người nên hành thiền, bất kể 
là nam hay nữ, già hay trẻ, Tăng hay tục. Pháp hành thiền là một hiện 
tượng đặc thù của kiếp con người, do đó phải được để cập theo quan 
điểm của con người, với những cảm giác và kiến thức của con người. 
Bản chất những khó khăn của con người và phương cách giải quyết 
những khó khăn ấy chủ yếu thuộc về tâm lý. Pháp thiển và huyền bí 
không tổn tại cùng một lúc. Đó là hai việc hoàn toàn khác biệt nhau. 
Trong khi huyền bí đưa chúng ta lìa khỏi thực tại, thì pháp thiển hành 
mang chúng ta trở về với thực tại, vì qua phép hành thiển chân chánh 
chúng ta có thể thấy được những ảo vọng và ảo tượng của chính mình 
không bị chúng lừa dối nữa. Điều này mang đến cho chúng ta một sự 
chuyển hóa toàn diện về con người của mình. Điều này là tháo gỡ 
những gì ta đã học ở thế tục. Chúng ta lại phải dứt bổ nhiều điều mà 
trước kia chúng ta đã học và đã thích thú giữ chặt một khi chúng ta 
nhận ra rằng chúng chỉ là những trở ngại mà thôi. 


VII.Thiền Quán Trong Tu Tập Phật Giáo: 

“Zen” là lối phát âm của Nhật Bản của danh từ Chˆan của Trung 
Hoa, mà từ này lại là lối phát âm theo từ Dhyana của Phạn ngữ có 
nghĩa là “thiền.” Điểm đặc biệt của công phu tu tập đạt đến giác ngộ 
của Đức Phật là quán chiếu nội tậm. Vì lý do nầy mà nhiều người tin 
rằng rằng họ thiên quán để thành Phật. Vâng, họ đúng. Mục tiêu cuối 
cùng của bất cứ người con Phật nào cũng là thành Phật; tuy nhiên, 
thiển tự nó không làm cho bất cứ chúng sanh nào thành Phật. Thiễn là 
phương pháp thâm cứu và quán tưởng, hay là phương pháp giữ cho tâm 
yên tĩnh, phương pháp tự tỉnh thức để thấy rằng chân tánh chính là 
Phật tánh chứ không là gì khác hơn. Tuy nhiên, truyền thống tư duy 
của Phật giáo không đơn giản như vậy. Truyền thống tư duy của Phật 
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giáo khác với truyền thống tư duy của các tôn giáo khác vì Phật giáo 
coi thiển định không thôi tự nó chưa đủ. Chúng ta có thể nói, với Phật 
giáo, thiển định tựa như mình mài một con dao. Chúng ta mài dao với 
mục đích để cắt vật gì đó một cách dễ dàng. Cũng như vậy, qua thiển 
định chúng ta mài dũa tâm mình cho một mục đích nhất định, trong 
trường hợp tu theo Phật, mục đích này là trí tuệ. Trí tuệ có thể xóa tan 
vô minh và cắt đứt khổ đau phiền não. Trong những giờ phút trước khi 
đạt được đại ngộ, chính Đức Phật đã thực hành cách quán chiếu nội tại 
trong suốt bốn mươi chín ngày, cho đến lúc Ngài đột nhiên đạt được sự 
giác ngộ và trở thành Phật. Khi Ngài quay lại với chính Ngài, Ngài tìm 
thấy chân tánh của mình, hay Phật tánh, và Ngài đã thành Phật. Đó là 
mục tiêu tối thượng của “Thiển'. Thiển theo Phật giáo khác hẳn thiển 
của những tôn giáo khác. Đa số các tôn giáo khác đặt một thượng đế 
tối cao trên con người, từ đó con người phải lắng lòng cầu nguyện và 
thờ lạy đấng thượng đế, với quan niệm cho rằng sự thật phải đến từ 
bên ngoài. Trong khi đó, thiển Phật giáo quan niệm sự thật không phải 
đến từ bên ngoài, mà từ bên trong. Sự thật nằm ngay trong tự tánh của 
chúng ta chứ không phải nơi nào khác. Thiển tập là cố sống làm sao 
cho tâm được bất động trong thế giới liên tục biến động nầy. Thiền tập 
là cố sống như nước, chứ không như sóng trào hay bọt nổi. Nước thì bất 
động, vô tác và vô vi; trong khi các đợt sóng sinh rồi diệt, bọt nổi rồi 
tan. Hành giả nên luôn nhớ tâm mình như một dòng suối bất tận của 
các niệm, thiển tập là tập nhìn vào tâm một cách liên tục, và cứ sống 
như nước, bình đẳng cuốn trôi hết tất cả những gì vào dòng suối đang 
chảy nầy. Theo Phật giáo, mỗi chúng sanh đều có Phật tánh, và trở 
thành Phật chỉ là quay vào chính mình để tìm lại cái Phật tánh nầy mà 
thôi. Phật tánh nầy luôn sẵn có ở trong và luôn chiếu sáng. Giống như 
mặt trời và mặt trăng, luôn luôn chiếu sáng, nhưng khi bị mây che phủ, 
chúng ta không thấy được ánh nắng hay ánh trăng. Mục đích của người 
tu thiển là loại trừ những đám mây, vì khi mây tan thì chúng ta lại thấy 
nắng thấy trăng. Tương tự, chúng ta luôn có sẵn Phật tánh bên trong, 
nhưng khi tham dục, chấp trước và phiền não che phủ, Phật tánh không 
hiển hiện được. Trong Phật giáo, thiển làm công việc của một ngọn 
đuốc đem lại ánh sáng cho một cái tâm u tối. Giả như chúng ta đang ở 
trong một căn phòng tối tăm với một ngọn đuốc trong tay. Nếu ngọn 
đuốc quá mờ, hay nếu ngọn đuốc bị gió lay, hay nếu tay chúng ta 
không nắm vững ngọn đuốc, chúng ta sẽ không thấy được cái gì rõ 
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ràng cả. Tương tự như vậy, nếu chúng ta không thiển đúng cách, chúng 
ta sẽ không bao giờ có thể đạt được trí tuệ có thể xuyên thủng được sự 
tăm tối của vô minh để nhìn thấy bản chất thật sự của cuộc sống và 
cuối cùng đi đến chỗ đoạn tận được khổ đau và phiền não. Rõ ràng cốt 
lõi của đạo Phật hay cốt lõi của Thiền là tu tập bằng trí tuệ, chứ không 
bằng cách đui tu mù luyện. Nếu mục đích tu thiển của chúng ta nhằm 
đạt được thần thôg hay xuất hồn, vân vân, là chúng ta không phải tu 
theo Phật. Tu thiển trong Phật giáo chúng ta phải thấy được cái thật 
tánh và phải sống với nó. Vì vậy, Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ 
rằng thiển chỉ là một phương tiện, một trong những phuơng tiện hay 
nhất để đạt được trí huệ trong đạo Phật. Hơn nữa, nhờ đạt được trí tuệ 
mà người ta có thể thấy được đúng sai và có thể tránh được ham mê 
cực độ những dục lạc giác quan hoặc hành hạ thân xác đến độ thái 
quá. 

Thiên Chỉ: Chỉ là một trạng thái thiển định biểu trưng sự nhất tâm 
(hay tâm tụ vào nhất điểm) trên một vật thể, còn gọi là thiển an trụ. 
Một trong bảy định nghĩa của Thiển Định, được diễn tả như là Xa-Ma- 
Tha hay Tam Ma Địa, có nghĩa là dẹp yên tâm loạn động, hay là để 
cho tâm yên định, dừng ở một chỗ. Tâm định chỉ ư nhứt xứ, khác với 
“quán” là xác nghiệm bằng chứng cứ. Chỉ là dẹp bỏ các vọng niệm, 
còn quán dùng để chứng nghiệm chân lý. Về mặt lý thuyết mà nói, bất 
cứ vật thể nào cũng có thể được dùng làm điểm tập trung, dù vậy 
những vật thể như thân Phật vẫn được người ta ưa thích dùng làm điểm 
tập trung hơn. Chỉ được thành đạt khi tâm có khả năng trụ yên một chỗ 
trên vật thể một cách tự nhiên không cần phải nỗ lực, và có khả năng 
trụ tại đó trong thời gian người đó muốn mà không bị phóng dật hay 
tán loạn quấy rầy. Người ta nói có sáu điều tiên quyết trước khi thành 
đạt được “Chỉ”, trụ nơi thích hợp, thiểu dục, tri túc, không có nhiều 
sinh hoạt, tịnh giới và phải hoàn toàn rũ bỏ mọi vọng niệm. Chỉ là điều 
cần có trước khi đạt được trí huệ “Bát Nhã”. 

Pháp hành thiển an trụ trong Phật giáo đưa đến tột đỉnh là đắc 
thiển và pháp thiển tuệ dẫn đến tầng Thánh hay giải thoát. Vị hành giả 
liên tục kiên trì nỗ lực thực hành thiển tuệ dẫn đến việc tháo gỡ những 
thằng thúc hay dây trói buộc chúng sanh vào vòng luân hồi sanh tử, và 
tiến đạt đến tầng Thánh cuối cùng là A La Hán. Đức Phật không thỏa 
mãn với các tầng thiển và các kinh nghiệm huyền bí. Mục tiêu duy 
nhất của Ngài là chứng đắc Toàn Giác và Niết Bàn. Sau khi đã gom 
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tâm hoàn toàn an trụ và vắng lặng bằng thiển định, Ngài có thể phát 
triển thiển tuệ, tức là pháp hành khả dĩ giúp cho hành giả nhìn thấy sự 
vật đúng như sự vật là như vậy, tức là thấy được thực tướng của sự vật, 
chứ không phải chỉ thấy bề ngoài, hình như sự vật là như vậy. Nói cách 
khác, đó là thấu đạt bản chất thật sự của chính mình, rõ ràng và tường 
tận như thật sự bản chất của mình là như vậy. 

Tiếng Phạn Tam Ma Địa có nghĩa là trạng thái tâm vắng lặng, là 
một phương pháp huấn luyện tâm tập trung tư tưởng. Thiển Tam Ma 
Địa liên quan tới việc gom tâm vào một điểm. Thiền Chỉ là một trong 
hai phương pháp chính của Thiển, nó được định nghĩa bằng lắng dịu 
hay làm cho cái tâm sinh động nghỉ ngơi, hay làm cho tâm gắn vào 
một chỗ, một vị trí nào đó. Thiền chỉ lo việc dẹp bỏ vọng, hơn là quán 
chiếu. Khi thân thể chúng ta nghỉ ngơi thì chúng ta gọi đó là “chỉ”; khi 
tâm chúng ta quán chiếu để thấy rõ vấn để thì chúng ta gọi đó là 
“quán.” Một trong bẩy tên gọi của thiền định (thu nhiếp tâm vào một 
duyên, xa la mọi tán loạn; trong các cảnh nhiễm tịnh mà tâm không 
vọng duyên). Tam Ma Địa còn là sự yên tỉnh lâu dài của tính thần 
được thực tập trong trường phái Yogachara và bây giờ được các sư Tây 
Tạng thực tập như một hệ thống thiển định tổng thể. Sự nhất tâm, một 
trong yếu tố tinh thần trong thiện thức. Tuy nhiên, Samatha hàm nghĩa 
rút lui thụ động trong khi Vipassana (minh sát) hàm nghĩa thực hiện 
tích cực qua thiển tập, làm ngưng bặt những trổ ngại. Những trở ngại 
trong khi phát triển Samatha được vượt qua trong 9 giai đoạn tỉnh thần, 
sáu sức mạnh và bốn hoạt động tâm thần. Thiền chỉ là thiển vắng lặng. 
Hành thiển theo bốn mươi để mục nhằm mục đích đạt được tâm vắng 
lặng. Sự bình an do chế ngự được một số phiền não và chướng ngại. 
Khi các cơ quan trong người nghỉ ngơi là chỉ, đối lại với “quán” là tâm 
trí nhìn thấu suốt rõ ràng. Thiển Chỉ được diễn tả như là Xa-Ma-Tha 
hay Tam Ma Địa, có nghĩa là dẹp yên tâm loạn động, hay là để cho 
tâm yên định, dừng ở một chỗ. Tâm định chỉ ư nhứt xứ, khác với 
“quán” là xác nghiệm bằng chứng cứ. Chỉ là dẹp bỏ các vọng niệm, 
còn quán dùng để chứng nghiệm chân lý. “Samatha” là từ Bắc Phạn, 
có nghĩa là tâm đang dừng nghỉ một điểm trên đối tượng mà không có 
nhiều tư duy khởi lên và tâm trở nên ổn định và yên tĩnh. Nói cách 
khác, trong thiển chỉ, tâm dừng nghỉ trong sự yên nh. Giữ tâm trên 
một điểm không phải là thiền chỉ, vì thiển chỉ đúng nghĩa, đối tượng 
mà chúng ta tập trung phải là điều gì đó tích cực. Thiển chỉ được áp 
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dụng để ngăn chặn quá nhiều tư duy khởi lên. Chúng ta có thể nghĩ 
rằng thiển chỉ là một trạng thái không có tự tưởng. Không phải như 
vậy, trong thiển chỉ tâm rất yên tĩnh, rất vững chắc và trong sáng đến 
nỗi nó có thể phân biệt hết thảy thế giới hiện tượng và thấy mọi sự vật 
hết sức rõ ràng. Tính rõ ràng nầy được Phật giáo gọi là “Minh Sát” 
hoặc sự nhìn thấu bên trong sự vật, được phát triển qua thiền chỉ. Theo 
Kinh Bảo Vân, tâm chúng ta có nhiều tư duy, chúng ta không thể tập 
trung trên đối tượng của chú ý. Nếu tâm có thể tập trung tại một điểm 
mà không có sự xao lãng là chúng ta đang có thiền chỉ. Trong thiển 
chỉ, tâm được liên tục hướng vào bên trong để nó trở nên yên tnh, và 
tất cả những xao lãng bên ngoài đều được dẹp yên. Trở ngại chính của 
thiển chỉ là những xao lãng bên ngoài như cảnh tượng, âm thanh và vị 
giác. Sự phát triển của chỉ xãy ra khi tâm hướng vào bên trong một 
cách liên tục và một cách tự nhiên dừng nghỉ trong trạng thái đó. Thiền 
Chỉ đặt liên hệ giữa tinh thần và đối tượng, phục hồi sự chú tâm, và 
chú tâm liên tục. Trong Thiển Chỉ chỉ có sự thanh thản không cố gắng. 
Có sáu sức mạnh của Thiển Chỉ: Nghe học thuyết, suy nghĩ, sức chú 
tâm, hiểu rõ, tập trung năng lượng, và lòng tự tin tự nhiên. 

Theo Sư Khenchen Thrangu trong “Sự Thực Hành về Thiển Chỉ và 
Thiển Quán”, có ba loại căn bản của Thiển Chỉ trong mối quan hệ với 
đối tượng của Thiển. Thứ nhất là Thiền với một đối tượng bên ngoài: 
Lúc đầu chúng ta cần một đối tượng để thiền giống như một đứa trẻ 
cần học mẫu tự trước khi đọc một quyển sách. Chúng ta có thể đặt 
trước mặt mình một miếng ván hay một cục đá nhỏ và tập trung tư 
tưởng trên đó. Để cho tâm được ổn định, chúng ta bắt đầu sự chú ý của 
chúng ta trên một đối tượng, trước tiên là một đối tượng ô nhiễm, rồi 
sau đó giới thiệu một đối tượng tinh khiết giống như một hình tượng 
của Đức Phật hoặc dấu hiệu của một vị thần, hoặc một âm tiết đặc 
biệt. Mục đích của sự thiền định trên một đối tượng là sự dừng nghỉ 
của tâm trên đối tượng đó để phát triển sự tập trung. Thứ nhì là Thiên 
không với một đối tượng bên ngoài: Lúc đầu chúng ta tu tập thiển với 
một đối tượng và dần dần chuyển đến thiển không có đối tượng bên 
ngoài, mà tâm hướng vào bên trong, tập trung trên hình ảnh của Đức 
Phật với hình thức của một vị thần Yidam giống như hình ảnh của Đức 
Quán Thế Âm trong Mật giáo. Chúng ta có thể hình dung hình ảnh ấy 
trên đầu, trước mặt, hay mường tượng chính thân thể của mình là vị 
thần ấy. Nên nhớ mục đích của thiển không phải là để đơn thuần nhìn 
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trừng trừng vào một hình ảnh, mà là tập trung vào hình ảnh để tâm 
mình trở nên tĩnh mịch và ổn định. Thứ ba là Thiền ở trên bản chất tự 
nhiên của mọi sự vật: Ngừng nghỉ trong bản chất có nghĩa là tâm 
không được tập trung trên bất cứ thứ gì, mà là ngừng nghỉ trong một 
trạng thái không dao động và ổn định hoàn toàn. Nghĩa là chúng ta 
không xử dụng bất cứ năm thức nào của các thức không có khái niệm 
mà chúng ta đã từng kinh nghiệm một thị giác, âm thanh, mùi hương, 
vị nếm, hoặc cảm giác xúc chạm nơi thân thể. Ngược lại, chúng ta chỉ 
lưu ý đến hai loại thức: ổn định và không ổn định. Trong các thức 
không ổn định, thường được gọi là ý thức, bao gồm tất cả các loại tư 
duy khởi lên, có lúc chúng ta có cảm giác bị kích động và thích thú, lúc 
khác chúng ta chúng ta lại thấy chán ghét và không hạnh phúc. Đây là 
loại thức bình thường của đa số chúng ta. Thức ổn định là loại thức 
hoàn toàn không bị ảnh hưởng bởi những tư duy tốt xấu, các kinh 
nghiệm vừa ý hoặc không vừa ý. Như vậy chúng ta thiển với thức thứ 
sáu, gọi là ý thức bởi vì thức nầy có quan hệ với các khái niệm. Nó 
liên quan với quá khứ, hiện tại, tương lai, tốt, xấu, cũng như tất cả các 
phiền não khác nhau, vân vân. Căn gốc của tất cả các thứ phiền não 
nầy là ý thức, vì chính nó là căn gốc của tất cả các tư duy và khái 
niệm. Vì vậy, trong thiển chúng ta kiểm soát ý thức vì thức nầy nó kinh 
nghiệm hết thấy các tư duy, ảo tưởng, và các cảm thọ. Chúng ta phải 
kiểm soát ý thức lúc nó nhận biết sự vật khác bên ngoài (khi tâm 
hướng ngoại và suy nghĩ) và ngay cả lúc nó nhận biết về tự ngã (sự 
nhận biết hết sức trực tiếp về điều gì chúng ta đang tư duy). Khi chúng 
ta tu tập thiển, ý thức của chúng ta đang được hấp thụ sang thức căn 
bản. Hãy để cho những tư duy khởi lên rồi cũng dừng nghỉ lại trong 
tâm vì chúng chỉ là trò chơi hoặc sự biểu lộ của tâm mà thôi; cũng 
giống như những đợt sóng trong đại dương lớn mạnh lên khi trời lộng 
gió; đến khi trời yên lặng thì những đợt sóng cũng chìm xuống và đại 
dương lại trở về trạng thái yên tĩnh. Mục tiêu tối hậu của thiền chỉ là 
làm sao cho ý thức được yên tĩnh và không có tư duy nào xuất hiện để 
tâm trở nên ổn định và thư giản. 

Thiên Minh Sát: Minh sát tuệ có nguyên nghĩa là thấy bằng nhiều 
cách' hay năng lực quán sát đối tượng thân tâm qua ánh sáng của vô 
thường, khổ não và vô ngã của mọi hiện tượng về cả vật chất lẫn tinh 
thần. Công phu tu tập biệt quán hay thiển “Minh Sát” giúp phát triển 
một trạng thái tâm thức tỉnh giác và khả năng biện biệt sắc bén có thể 
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trực nhận được thực tại tối hậu, vô ngã và không có tự thể kiên cố. 
Trong truyền thống Nguyên Thủy thì biệt quán được tu tập với “Tứ 
Niệm Xứ”: chánh niệm về thân, về những cảm thọ, về tâm thức và về 
các pháp. Khi quán sát tường tận 4 pháp này, hành giả nhận thức được 
3 đặc điểm: vô thường, khổ, và không có tự thể kiên cố. Bằng cách 
quán sát hơi thở, quán sát những cảm giác của thân thể, quán sát 
những dạng tâm tưởng khác nhau và những tâm sở trong từng giây từng 
phút một, ngay đó hành giả nhận ra không hề có kẻ nào trong tâm thức 
của mình để điều động. Bản chất của chúng ta là vô ngã, không có 
một tự thể kiên cố nào để làm vừa lòng hay để bảo vệ. Biệt quán cũng 
được phát triển ngoài công phu thiển tọa. Bằng cách tỉnh thức một 
cách bén nhạy vào mỗi hành động, cảm thọ và tư tưởng, hành giả quán 
sát được ai đang thực hiện và ai đang kinh nghiệm những việc này, chỉ 
tìm thấy một dòng chảy liên tục của những hành động tâm thức và 
những biến động vật lý mà không có một chủ thể kiên cố hay một cái 
ngả nào làm chủ nhân ông cả, ngay đó hành giả nhận biết được tánh 
vô ngã. Kết hợp pháp môn biệt quán với pháp môn tịnh trụ , hành giả 
có thể tẩy sạch dòng chảy của tâm thức để thoát khỏi những tâm thái 
nhiễu loạn và những nghiệp lực gây nên khổ đau phiển não nữa. 

Thiển Quán của Bồ Tát Đại Thừa là thiển trên sự “Vô Ngã” của 
thế giới hiện tượng. Một vị Bồ Tát thực hành thiển định đặt căn bản 
trên Lục Độ Ba La Mật. Nhận biết sự vô ngã của thế giới hiện tượng 
là nhận biết rằng nội thức và thế giới hiện tượng bên ngoài là trống 
không một cách tự nhiên. Vì vậy, hành giả Đại Thừa tin rằng nguồn 
cội của luân hồi là các phiền não, và gốc của phiển não là chấp vào 
bản ngã. Loại bỏ sự bám víu vào một bản ngã là con đường giải thoát 
khỏi luân hồi sanh tử. Thiển Quán trên tánh không cũng được gọi là 
Quán Duyên Khởi, nghĩa là tất cả thế giới hiện tượng khởi lên có một 
sự phụ thuộc vào thế giới hiện tượng khác, và vì lẽ đó không có sự 
hiện hữu thật của chính nó. Để loại bỏ các phiển não, theo Lạt Ma 
Khenchen Thrangu trong quyển “Sự Thực Hành về Thiền Chỉ và Thiển 
Quán”, các hành giả Đại Thừa thiển trên bản tính tự nhiên của thế giới 
hiện tượng bên trong và bên ngoài bằng chi tiết để khám phá ra rằng 
chúng hoàn toàn không có thực chất, giống như các bong bóng trong 
nước. Bằng sự nhận thức nầy, các phiền não tự nhiên biến mất. Niềm 
tin về thế giới hiện tượng bên ngoài làm mê muội sự hiểu biết, và sau 
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khi sự hiểu biết mê muội nầy được loại bỏ, chúng ta được giải thoát 
khỏi luân hồi. 

Thiển Minh Sát theo Truyền Thống Kim Cang Thừa là loại thiển 
nhằm thấu hiểu bản tính tự nhiên về tánh không ngang qua thiển phân 
tích. Hành giả bây giờ xem xét để thấy ai đang nhận biết, ai có sự hiểu 
biết nầy, và hành giả nhận thấy rằng người nhận biết không hiện hữu 
(chỉ có một tập hợp ngũ uẩn trong một cá thể gọi là “hành giả'). Như 
thế, hành giả nhận biết về sự trống rỗng của vạn hữu. Điều nầy được 
hiểu như trí tuệ phân biệt hoặc Bát nhã phân biệt. Theo Lạt Ma 
Khenchen Thrangu trong quyển “Sự Thực Hành về Thiền Chỉ và Thiển 
Quán”, Siddhas là những bậc thầy của Kim Cang Thừa nói rằng khi 
chúng ta nhìn trực tiếp vào sân hận, sân hận không xuất hiện. Sự sân 
hận có bản chất trống rỗng của chính nó. Nó đi đến từ trạng thái trống 
rỗng tự nhiên của chính nó. Đây là phương pháp đặc biệt của Thiển 
Quán Kim Cang Thừa về đối trị sân hận: nhìn trực tiếp vào bản tính tự 
nhiên của sân hận. 

Thiền Quán của các hàng Thanh Văn và Duyên Giác được đặt căn 
bản trên Tứ Diệu Đế. Với loại Quán nầy, sự bình yên được căn cứ trên 
Tứ Diệu Đế như sự mô tả về Luân Hồi và Niết Bàn. Chân lý thứ nhất 
là mô tả về luân hồi được gọi là sự thật về khổ. Chân lý thứ hai là 
nguồn gốc hay nguyên nhân của khổ, nó bắt nguồn từ nghiệp và các 
phiền não. Chân lý thứ ba là sự dập tắt xãy ra nếu nghiệp và các phiền 
não bị loại bỏ, và kết quả nầy là ở trong Niết Bàn. Chân lý thứ tư là 
thực hành theo con đường sự thật dẫn đến sự dập tắt khổ. Theo Quán 
của Thanh văn và Duyên Giác, nguyên nhân về các phiền não được 
nhận biết như sự chấp thủ đến các ý tưởng về ngã hoặc về “Tôi” hoặc 
“của tôi”. Sự tin tưởng về một bản ngã là một ảo giác, bởi vì thực sự 
không có ngã hoặc vật phụ thuộc về cái ngã đó. Khi chúng ta có khả 
năng nhận biết về sự vắng mặt của “Ngã” trong Thiển Quán, bấy giờ 
sự chấp thủ đối với bản ngã tự nhiên bị triệt tiêu ngay. Vì vậy, thiển 
quán chính yếu của Thanh Văn là thiển trên sự vắng mặt của bản ngã. 

Thiển Minh Sát Theo Truyền Thống Ngoại Đạo là trầm tư các khía 
cạnh của chư pháp. Thí dụ như chúng ta trầm tư về một phiển não thô 
thiển, giống như sân hận trong thiển. Chúng ta có thể nhận thức rằng 
sân hận có hại đến với chính mình và những người khác và rằng tâm 
không sân hận sẽ yên tĩnh và bình yên. Vì vậy, thật dễ dàng để thấy 
các lợi ích về sự vắng mặt của phiên não thô là sân hận, đó là sự bình 
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yên. Vì vậy, với loại thiển nây, chúng ta có thể khắc phục sự sân hận. 
Kỳ thật, không có gì sai trái đối với loại hành thiển nầy, nhưng đây chỉ 
là loại thiển dùng để chế ngự các tâm độc hơn là để hiểu biết về sự 
vắng mặt của bản ngã hay tánh không. 

Sự Liên Hệ Giữa “Chỉ” và “Minh Sát”: Thiền Chỉ là căn bản cho 
tất cả thiển định. Tất cả các trạng thái thiển định, bao gồm thiển quán 
(vipasyana), đều thoát thai và phụ thuộc vào thiển chỉ. Khi chúng ta 
đạt được Chỉ, chúng ta không ở trong trạng thái hôn trầm hoặc trạo cử. 
Khi thiển chỉ được phát triển, chúng ta hoàn toàn loại bỏ tâm trạo cử; 
ngược lại, lúc đó tâm chúng ta có năng lực thẩm tra hoặc phân tích sự 
vật hiện tại. Loại bỏ tâm trạo cử dẫn đến sự nhận thức mọi sự vật rõ 
ràng và minh bạch. Nói cách khác, chúng ta đang đi vào thiển quán. 
Cơ sở của Thiển Minh Sát là trạng thái tam muội, một trạng thái thiển 
định không có các tư duy và khái niệm. Bản chất nguyên thủy của nó 
là cắt ngang tất cả những khái niệm sai lầm, không đúng, và sự hiểu 
lầm mà chúng ta có thể có. Căn bản của thiền minh sát là sự hiểu biết 
rõ ràng về sự vắng mặt của bản ngã. Một khi chúng ta đã phát triển 
được sự hiểu biết về vô ngã, chúng ta phải có khả năng trụ trên sự 
hiểu biết nầy một cách thư giản hoàn toàn. Sự hợp nhất về sự ổn định 
của tâm (thiển chỉ) và sự nhìn thấu được bên trong sự vật (thiển quán) 
xãy ra khi tâm dừng nghỉ và yên tĩnh, không phải trong trạng thái bình 
thường, mà trong trạng thái trí tuệ. 

Tọa Thiên: Thiền là một trong những nghệ thuật dập tắt dòng suy 
tưởng của tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. Thiển được chính thức giới 
thiệu vào Trung Quốc bởi Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước đó người 
Trung Hoa đã biết đến, và kéo dài cho tới thời kỳ của các tông phái 
Thiên Thai. Hành giả phải ngồi thiển là ngồi cho tới lúc trong không 
có thân tâm, ngoài không có thế giới, xa gần đều trống rỗng, nghĩa là 
đạt đến chỗ không có ngã tướng, không có nhân tướng, không có 
chúng sanh tướng, không có thọ giả tướng. Lúc đó tâm quá khứ không 
có, tâm hiện tại không có, tâm vị lai cũng không có. Thực hành thiền 
bằng cách ngồi hít thở rồi đếm từ một đến mười, rồi đếm ngược lại, 
vân vân. Đây chỉ là một trong nhiều phương pháp hành thiển. Nó chỉ 
có thể được thực hành khi bạn đang ngồi, nhưng khi bạn đang lái xe, 
đang nói chuyện, đang xem truyền hình, đang làm việc hoặc đang chơi 
đùa, vân vân, thì làm sao có thể đếm hơi thở được? Nên nhớ! Tọa 
thiển chỉ là một phần nhỏ trong thực tập thiển quán mà thôi. Chân thiệt 
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nghĩa của tọa thiển là cắt đứt dòng suy tưởng và giữa cho tâm không 
còn dong ruổi nữa. Hành giả nên luôn nhớ về phương pháp “trước khi 
suy nghĩ trong mọi sinh hoạt hằng ngày. Ngồi trong tư thế thiền định. 
Chữ “Thiền Na” có nghĩa là tư duy tĩnh lự. Đây là một trong những 
nghệ thuật dập tắt dòng suy tưởng của tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. 
Kỳ thật, thiển không cần đến một tư thế đặc biệt nào cả. Ở trình độ 
cao, thiển được thực tập ngay trong tất cả những sinh hoạt, từ đi, đứng, 
làm việc, lái xe, vân vân. Trong lịch sử nhà Thiển, có nhiều vị thiển sư 
đã đạt được giác ngộ trong lúc rửa chén, nấu nướng, gánh nước, hay 
kiếm củi. Vì vậy làm cái gì chúng ta cũng đều làm với cái tâm tập 
trung, ấy là thiển. Nếu tâm được kiểm soát và hành giả luôn tỉnh thức 
trong mọi hành động, thì rửa chén cũng trở thành cổ xe đưa chúng ta 
đến tự chứng được. Tuy nhiên, tọa thiển là phương cách tu tập tôn giáo 
chính yếu trong các truyền thống nhà Thiền. Thiển cũng được xem như 
là phương tiện tiên khởi mà hành giả đạt được chứng ngộ và trong hầu 
hết các thiển viện người ta thực tập mỗi ngày vài tiếng đồng hồ. Lý 
tưởng là thực tập tọa thiền trong trạng thái tâm không vướng mắc, 
không cố gắng, và cũng không tập trung vào một vật gì. Sự tu tập dựa 
vào khái niệm tất cả chúng sanh đều đã là Phật, nên trong lúc tu tập 
“tọa thiển” người ta cố buông bỏ tất cả những khái niệm đã được kết 
tập từ trước cũng như những suy nghĩ phân tích để cho cái Phật tánh 
này được hiển lộ một cách tự động. Khi tọa thiển hành giả phải luôn 
nhẫn nại, phải học cách chịu đau nơi lưng và nơi chân, vì khi mới bắt 
đầu tọa thiển chúng ta chưa quen với cách ngồi nên chúng ta cảm thấy 
đau và khó chịu nơi lưng và chân. Cách duy nhất để vượt qua là chúng 
ta phải kiên nhẫn mà thôi. Ngoài ra, chúng ta không nên hy vọng bất 
cứ thứ gì khi tọa thiển, ngay cả việc hy vọng giác ngộ vì ngay cái tư 
tưởng về hy vọng giác ngộ tự nó đã là một tư tưởng nhiễm ô. Chúng ta 
không thể nào thiển vài cử, hoặc thiển hôm nay rồi ngày mai thành 
Phật được. Như vậy trong khi ngồi thiển, đừng trông mong bất cứ thứ 
gì, đừng trông mong có kết quả mau mắn trong việc tọa thiển. Phật tử 
thuần thành nên luôn nhớ rằng tịnh tọa rất quan trọng, nhưng tịnh tọa 
thật sự không tùy thuộc vào có hay không có cái thân đang ngồi. 
Chúng ta đã biết chuyện Mã Tổ dụng công ngôi thiển và chuyện Nam 
Nhạc Hoài Nhượng mài ngói để làm gương soi. Nên nhớ những từ ngữ 
như tổ ngộ, tâm sáng suốt, đỏ, trắng, vân vân, chỉ là những tên gọi 
không hơn không kém. Nếu chúng ta nói tổ ngộ là cái tâm sáng suốt, 
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vậy thì cái tâm sáng suốt là cái gì? Cái tâm sáng suốt cũng chỉ là cái 
tên, và tổ ngộ cũng chỉ là cái tên mà thôi. Tất cả những cái tên nây 
chẳng có nghĩa lý gì cả. Nói tóm lại, chân chính ngôi nghĩa là dứt bặt 
mọi vọng tưởng và giữ tâm bất động. Chân chính Thiển nghĩa là tâm 
sáng suốt vô nhiễm. Lời hay ý đẹp và nhận chân tọa thiển là trọng 
yếu, nhưng vướng mắc vào chúng thì rất nguy hiểm, vì một khi chúng 
ta bị vướng mắc vào chúng, chúng ta sẽ không thể thấu hiểu được việc 
tọa thiển chân chính. 

Hai Thiển phái lớn là tông Tào Động và Lâm Tế có chút ít khác 
biệt về phương pháp tọa thiển. Tông Tào Động dạy cứ ngồi và tập 
trung tâm ý vào bản chất của tâm, tông này còn nhấn mạnh về “quả 
chứng sẵn có”, đồng thời không phân biệt giữa phương tiện và mục 
đích. Thay vì luôn cố gắng để thành đạt một cái gì đó, thì tông Tào 
Động khuyên chúng ta hãy tự coi mình là cái đó và hãy ý thức về nó. 
Sự tĩnh lặng và tập trung tâm ý vào một chỗ duy nhất được phát triển 
qua tọa thiển trong tông Tào Động. Tông này tin rằng tư thế ngồi là sự 
biểu hiện hoàn thiện nhất của sự chứng ngộ viên mãn, nên sự tu tập về 
trí tuệ đặc biệt liên hệ tới sự ý thức hoàn toàn về thân trong tư thế ngồi 
trong từng giây phút. Tông Lâm Tế xử dụng công án để tu tập biệt 
quán. Mỗi thiển sư có những công án khác nhau, và mỗi công án có 
những mục đích khác nhau. Nhưng một cách căn bản, những nan đề 
ngắn như “Cái gì là bản lai diện mục của ngươi khi cha mẹ ngươi chưa 
sinh ra?” hay “Cái gì là tiếng vỗ của một bàn tay?” thách thức quan 
niệm thông thường của con người về quan hệ giữa con người với thế 
giới. Người ta có thể sử dụng phép lý luận để hiểu về công án, nhưng 
chân ngộ vượt ra ngoài những giải thích của ngôn từ, và tùy thuộc vào 
sức mạnh của trí tuệ liên hệ đến bản chất tối hậu của con người. Điểm 
then chốt của việc quán chiếu công án không phải là để tìm ra lời giải 
đáp đúng. Thật ra, công án nhằm chống lại những khái niệm có sẵn 
trong trí óc của con người. Trí óc của người ta trở nên bất lực trước 
công án vì năng lực và cảm nhận thông thường của con người không 
thể nào hiểu được nghĩa của công án, vì thế mà công án được dùng để 
đánh thức một tâm thức đang yên ngủ. Một tâm thức hời hợt và giả tạo 
bên ngoài không thể nào trả lời được một công án, chỉ có tuệ quán sâu 
sắc mới làm được chuyện này mà thôi. Hành giả của tông Lâm Tế đạt 
được sự tĩnh trú bằng cách tập trung tâm ý vào một công án và đạt 
được tuệ giác đặc biệt để trả lời cho công án này. 
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Mọi người đều nhận thấy rằng tự bắt mình ngồi thiển mỗi ngày là 
khó khăn. Chúng ta thường tìm đủ mọi cách để khỏi phải ngồi thiền. 
Tuy nhiên, ứng dụng thiển quán trong cuộc sống hằng ngày lại càng 
khó khăn hơn nhiều. Mỗi ngày chúng ta làm việc ở sở, ở nhà, ở trường, 
hay tại bất cứ công việc nào, nếu chúng ta luôn kiểm soát được tâm 
mình, luôn hiểu được ý nghĩa của việc mình đang làm, hoặc nếu chúng 
ta có thể là điều ta làm, đó là chúng ta đang thiển quán vậy. Như vậy, 
chúng ta có thể thiển quán trong mọi sinh hoạt, nhưng cách hay nhất 
để điều phục tâm mình vẫn là tọa thiển. Trong truyền thống nhà 
Thiển, có hai cách ngồi, kiết già và bán già. Thế ngồi kiết già là đặt 
mỗi bàn chân lên trên đùi bên kia. Thế bán già là đặt một bàn chân 
lên đùi kia, còn bàn chân kia nằm trên mặt đất. Tuy nhiên, nếu thế 
ngồi bán già hãy còn quá khó, người mới tập thiền có thể hạ bàn chân 
xuống khỏi đùi, đặt xuống đất ngay phía trước chân kia, hai cổ chân 
sát với nhau. Hai đầu gối chạm sát xuống nên nhà và càng xa nhau 
càng tốt. Gối ngồi thiển cao sẽ giúp cho hai đầu gối đạt đến vị thế 
đúng dễ dàng hơn. Nếu hành giả không thể ngồi trên sàn, thì có thể 
ngồi trên ghế. Điểm quan trọng nhất trong khi ngồi thiển là giữ cho 
thân thắng thóm, vững vàng và thoải mái. Hành giả không nên để cho 
thân mình ngã nghiêng qua bên phải hay bên trái, gục ra phía trước 
hay ngã bật ra phía sau, mà phải giữa cho thân thẳng thóm. Khi thân 
đã được vững chắc nhờ ngồi đúng thế, thì tâm cũng sẽ được an định, và 
nhờ tâm an định mà hành giả có thể thực tập tỉnh thần định tỉnh dễ 
dàng. Khi thân đã thẳng thóm, hai bàn tay được đặt trong lòng, bàn tay 
trái bên trên bàn tay phải; cả hai bàn tay đều được đặt gần bụng dưới. 
Hai ngón tay cái chạm vào nhau ở phía trên, tạo nên một vòng tròn 
rỗng. Vòng tròn rỗng nầy có ý nghĩa là lúc hành thiển, trong khi hai 
bàn tay đều rỗng không thì tâm của chúng ta cũng rỗng không. Hai bàn 
tay không nắm giữ thứ gì và tâm cũng không nắm giữ thứ gì. Tâm luôn 
giữ trong trạng thái rỗng. Hành giả không suy nghĩ về quá khứ và 
tương lai, cũng không lo cho hoàn cảnh bên ngoài, mà chỉ ngồi thiển 
với chính mình ngay đây và bây giờ. Khi ngồi quán tưởng một mình, 
mình có thể hé mắt nhìn xuống phía trước khoảng một thước. Nếu ngôi 
trong nhóm, tốt nhất là nên nhắm mắt lại để tránh bị lo ra. Lưỡi nên 
chạm vào đóc giọng (phần vòm phía trên trong miệng) để cho nước 
miếng không chảy ra quá nhiều. Điều quan trọng nhất trong thiển quán 
là điều tâm, khiến cho tâm trở về lại tánh tự nhiên của nó là yên và 
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tĩnh. Để điều tâm, phương pháp đầu tiên và có hiệu quả nhất là tỉnh 
giác với hơi thở. Thở theo truyền thống nhà Thiển khác với lối thở Du 
Già, theo đó hành giả du già hít thật sâu và giữ hơi lại thật lâu. Trong 
khi với Thiển, thiển giả chỉ hít vào và thở ra nhẹ nhàng và tự nhiên, 
nhưng lúc nào cũng ý thức được hơi thở của mình. Hành giả không để 
cho tâm mình dong ruổi đó đây. Hành giả cột tâm vào chỗ nầy và bây 
giờ của hiện thực. Khi hành giả hít vào và thở ra xong một lần thì đếm 
một; khi xong vòng thứ hai thì đếm hai; cứ thế mà đếm cho tới mười. 
Rồi đếm ngược trở lại từ mười xuống một. Phương pháp nầy rất giản dị 
trên lý thuyết, nhưng không dễ thực hành. Khi thực hành, nhiều lúc 
chúng ta thấy tâm mình dong ruổi khỏi để mục hành thiển. Có thể 
chúng ta đang đếm “Một, rồi không biết đến mấy? Hai, suy nghĩ không 
biết mình phải làm gì cho bữa ăn chiều? Ba, cảm thấy lo quá vì khi đi 
làm về mình chưa khóa cửa xe, vân vân và vân vân.” Khi tâm dong 
ruổi, hành giả chỉ nên buông những vọng niệm và chú tâm trở lại vào 
hơi thở, chỉ thở vào và thở ra, hoàn toàn tỉnh giác với việc mình làm. 
Chỉ đếm hơi thở và không làm gì khác. 

Thiền Hành: Trong các khóa thiền tập của chúng ta, đầu tiên 
chúng ta nên thực tập chánh niệm trong cả bốn tư thế. Chúng ta thực 
tập chánh niệm khi đi, khi đứng, khi ngồi và khi nằm. Chúng ta phải 
duy trì chánh niệm trong mọi thời khắc, ở mọi tư thế của mình. Tuy 
nhiên, tư thế chính trong thực tập thiền quán là tư thế ngồi với chân 
xếp tréo, nhưng vì cơ thể con người không thể chịu nổi tư thế ngồi nầy 
trong nhiều giờ mà không có sự thay đổi, nên chúng ta thay đổi những 
thời ngồi thiển nầy với những thời kinh hành, vì pháp kinh hành cũng 
rất quan trọng. Mặc dầu trong kinh không có ghi lại dạy chi tiết của 
đức Phật về pháp thiển hành, chúng ta tin rằng Ngài đã dạy cho các đệ 
tử thực hành pháp nầy khi Ngài còn tại thế. Những lời chỉ dạy nầy 
chắc chắn đã được các môn đệ của Ngài học hỏi rồi truyền lại từ thế 
hệ nầy sang thế hệ khác. Hơn nữa các vị thiển sư thời trước chắc chắn 
đã thiết lập các công thức giảng dạy thiển hành dựa vào sự tu tập của 
các ngài. Ngày nay, chúng ta đang có được những lời chỉ dẫn chi tiết 
về cách tu tập thiển hành. Như vậy, ngoài thời khóa thiển tọa chính 
thức, hành giả có thể thực hiện thiển hành. Bước từng bước thật chậm, 
hành giả tập trung tâm ý vào từng cử động và cảm thọ trong các động 
tác nhấc chân lên, đi tới và đặt chân xuống. Thực ra, trong tất cả các 
động tác hằng ngày như ngồi, đứng, nằm, nói chuyện, ăn uống hay bất 
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cứ thứ gì, hành giả phải cố gắng tỉnh thức từng hành động và biến cố 
nhỏ nhặt. Bằng cách tập trung tâm ý vào các cảm giác của hơi thở 
trong khi tọa thiển và vào từng cử động trong khi hành thiền, hành giả 
sẽ nhận thức rõ hơn sự phong phú của từng giây từng phút trong hiện 
tại. Hơn nữa, sự tập trung của hành giả giúp hành giả thoát khỏi cảnh 
“mộng tưởng hảo huyền” và những niệm tưởng đưa đến tâm thái nhiễu 
loạn. Nói tóm lại, dù đang đi kinh hành, chúng ta vẫn phải luôn để cho 
tâm mình được định tĩnh, nghĩa là chúng ta vẫn phải thực hành gom 
tâm nhắm vào một đối tượng, đối tượng có thể là vật chất hay tinh 
thần. Nghĩa là tâm luôn gắn chặt vào đối tượng, ngăn chặn mọi suy 
nghĩ phóng tâm, giao động hay trạo cử, vân vân, cũng như lúc chúng ta 
đang tọa thiển không sai khác. Tâm thức ở trạng thái tỉnh lặng, và 
hành giả hoàn toàn chứng nghiệm từng giây từng phút của đời sống. 
Chúng ta hãy bàn luận một cách đặc biệt về cách thực tập thiển 
hành. Nếu chúng ta là những người sơ cơ, vị thầy sẽ dạy cho chúng ta 
sự chánh niệm về một chuyện duy nhất khi thiển hành, là phải chánh 
niệm về động tác bước chân, âm thầm ghi nhận trong tâm từng bước, 
từng bước, chậm rãi hơn bình thường. Thoạt tiên, hành giả có thể cảm 
thấy khó bước chậm lại, nhưng khi được hướng dẫn phải để tâm theo 
dõi mọi cử động của chân, và khi chúng ta thực sự chú tâm theo dõi 
chặt chẽ, thì tự nhiên mình sẽ bước chậm lại. Chúng ta không cần phải 
cố gắng bước chậm, nhưng khi chú tâm thật kỹ, các cử động chậm rãi 
sẽ tự động đến với mình. Thật vậy, nếu hành giả theo dõi các cử động 
dở chân lên, đưa chân tới trước, để chân xuống, chạm chân trên mặt 
đất, chúng ta phải chậm lại. Chỉ khi nào chúng ta chậm lại chúng ta 
mới thật sự có chánh niệm và hoàn toàn nhận thức được những động 
tác nầy. Nếu chúng ta đã tu tập thiển quán trong một thời gian dài, thì 
phương cách thực tập thiển hành thật ra rất đơn giản. Ban đầu chúng ta 
chỉ cần giữ chánh niệm vào hai động tác: bước chân tới và đặt chân 
xuống đất, trong khi ghi nhận trong tâm là “bước đi, đặt xuống”. Chúng 
ta phải cố gắng chú tâm vào hai giai đoạn trong mỗi bước: “bước tới, 
đặt xuống; bước tới, đặt xuống.” Sau đó, chúng ta sẽ được chỉ dẫn phải 
chánh niệm vào ba giai đoạn: dở chân lên, đưa chân tới trước, và đặt 
chân xuống. Sau đó nữa, chúng ta sẽ được chỉ dẫn phải chánh niệm 
vào bốn giai đoạn: dở chân lên, đưa chân tới trước, đặt chân xuống, và 
chạm hoặc ấn chân xuống đất. Lúc đó, chúng ta sẽ được chỉ dẫn phải 
chánh niệm trong tâm về bốn giai đoạn của động tác chân: “dở lên, 
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bước tới, đặt xuống, ấn xuống đất.” Tuy nhiên, hành giả nên luôn nhớ 
rằng mặc dầu chúng ta theo dõi sát và bước chậm lại, có thể chúng ta 
cũng vẫn chưa thấy rõ tất cả các động tác và các giai đoạn của bước 
đi. Các giai đoạn nầy có thể chưa được minh định trong tâm, và chúng 
ta tưởng nh chúng kết tạo thành một động tác liên tục. Khi sự định tâm 
gia tăng mạnh hơn, chúng ta sẽ dần dần thấy rõ hơn về các giai đoạn 
khác nhau của một bước đi. Chúng ta sẽ nhận biết rõ ràng rằng cử 
động dở chân không trộn lẫn với cử động đưa chân ra phía trước, và 
chúng ta sẽ biết rõ là cử động đưa chân ra phía trước không có lẫn lộn 
với cử động đặt chân xuống đất, hoặc cử động ấn bàn chân xuống đất. 
Chúng ta sẽ nhận biết rõ ràng và phân biệt được cử động nầy. Những 
gì chúng ta quán niệm và tỉnh thức theo dõi sẽ trở nên rõ ràng trong 
tâm của mình. 

Thỉnh thoảng có người chỉ trích kinh hành, cho rằng hành giả 
không được lợi lạc gì qua pháp thiển nầy. Nhưng chính đức Phật là 
người đầu tiên đã dạy pháp kinh hành. Trong kinh Đại Tứ Niệm Xứ, 
đức Phật đã dạy về pháp đi kinh hành hai lần. Trong đoạn “Các Oai 
nghĩ, Ngài đã giảng rằng vị Tỳ Kheo phải biết “Tôi đang đi” khi người 
ấy đi, phải biết “Tôi đang đứng' khi người ấy đứng, phải biết “Tôi 
đang ngồi khi người ấy ngồi, phải biết “Tôi đang nằm' khi người ấy 
nằm. Theo Kinh Đại Tứ Niệm Xứ, trong đoạn “Tỉnh Giác', Đức Phật 
dạy: “Vị Tỳ Kheo phải biết áp dụng tỉnh giác khi đi tới và khi đi lui.” 
Tỉnh giác ở đây có nghĩa là thông hiểu chính xác những gì chúng ta 
đang quán sát. Để hiểu đúng những gì chúng ta đang quán sát, hành 
giả phải đạt được chánh định, và muốn có chánh định, hành giả phải 
biết quán niệm. Vì vậy, khi đức Phật nói, 'Nầy các Tỳ Kheo, hãy áp 
dụng tỉnh giác,` thì chúng ta phải hiểu rằng không phải chỉ áp dụng 
tỉnh giác, mà còn phẩi áp dụng quán niệm và chánh định nữa. Như thế, 
đức Phật đã dạy chúng ta áp dụng chánh niệm, chnh định và tỉnh giác 
khi bước đi, khi “bước tới và bước lui." Do đó, kinh hành là một phần 
quan trọng trong tiến trình thực tập thiển quán. Trong các giáo điển, 
Đức Phật thường dạy về 5 lợi ích của việc đi kinh hành. Thứ nhấg, 
người đi kinh hành sẽ có sức chịu đựng bền bỉ cho những cuộc hành 
trình dài. Đây là điều kiện quan trọng vào thời của Đức Phật vì thời 
bấy giờ Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni không có phương tiện di chuyển nào 
khác hơn đôi chân. Là hành giả của thời buổi hôm nay bạn có thể tự 
xem mình như các vị Tỳ Kheo, và có thể nghĩ đến lợi ích nầy đơn 
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thuần như là tăng cường sức mạnh về thể chất. Thứ nhì, trong khi đi 
kinh hành, hành giả phải làm gấp ba lần sự cố gắng. Cố gắng về thể 
chất để nhấc chân lên và phải có sự cố gắng tinh thần để tỉnh thức vào 
việc kinh hành. Đây là yếu tố chánh tinh tấn trong Bát Thánh Đạo 
được Đức Phật giảng dạy. Nếu sự cố gắng gấp ba này tiếp tục trong 
suốt sự chuyển động từ nhấc chân lên, đạt chân xuống và đi chuyển về 
phía trước thì chẳng những sức mạnh thể chất được tăng cường mà sức 
bền bỉ liên tục của tỉnh thân cũng sẽ được tăng cường. Điều này rất 
quan trọng cho lần hành thiển sắp tới. Thứ ba, sự quân bình giữa tọa 
thiển và kinh hành góp phần làm tốt sức khỏe của hành giả, việc này 
lại giúp hành giả tiến nhanh trong tu tập. Dĩ nhiên là rất khó thực tập 
tọa thiển lúc bạn không có sức khỏe tốt hay lúc bệnh hoạn. Ngồi nhiều 
quá có thể gây ra sự khó chịu về thể chất và có thể đưa tới bệnh hoạn. 
Nhưng sự thay đối tư thế và sự di chuyển trong khi đi thiển hành có thể 
phục hoạt các bắp thịt và kích thích sự lưu thông của máu. Điều này 
chẳng những giúp phục hoạt sức mạnh thể chất, mà còn giúp cho hành 
giả tránh được bệnh tật nữa. Thứ tư, thiển hành giúp cho việc tiêu hóa 
được dễ dàng. Việc tiêu hóa khó khăn sẽ đem lại nhiều bực bội khó 
chịu và có thể là một trở ngại trong việc tu tập. Kinh hành giúp cho 
việc bài tiết được dễ dàng, giảm thiểu được thụy miên và hôn trầm. 
Sau khi ăn và trước khi ngồi thiển, hành giả nên đi kinh hành để tránh 
buồn ngủ. Đi kinh hành ngay khi thức dậy vào buổi sáng là cách rất 
tốt để thiết lập chánh niệm và tránh được ngủ gật trong thời khóa tọa 
thiền đầu ngày. Thứ năm, kinh hành có thể giúp tạo nên sự định tâm 
lâu dài. Khi tâm tập trung vào mỗi chuyển động trong khi đi kinh hành, 
thì sự định tâm sẽ trở nên liên tục, mỗi bước đi tạo nên một căn bản 
vững chắc cho sự định tâm, và giúp cho tâm giữ được sự tập trung vào 
để mục từ lúc này qua lúc khác, cuối cùng sẽ nhận chân được thực 
tướng của vạn hữu ở tầng mức thâm sâu nhất. Một hành giả không bao 
giờ chịu đi kinh hành sẽ gặp khó khăn khi tọa thiển. Nếu hành giả nào 
đi kinh hành đều đặn sẽ tự động có chánh niệm và chánh định trong 
thời khóa tọa thiền. 

Thời Gian Thực Tập Thiền Quán & Xả Thiên: Chúng ta nên thực 
tập thiển mỗi ngày. Nên nhớ, chúng ta ăn mỗi ngày để nuôi dưỡng cơ 
thể. Tại sao chúng ta lại không dành một ít thì giờ để thanh lọc tâm vì 
phiền não luôn sát cánh với ta như bóng với hình? Để nghị chúng ta 
nên thực tập thiển vào giờ sáng vì buổi sáng thân tâm của chúng ta đã 
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được nghỉ ngơi không phải lo lắng việc gì của ngày hôm trước nữa. 
Thiền vào buổi tối trước khi đi ngủ cũng tốt cho thân tâm. Nếu chúng 
ta tạo được thói quen hành thiển mỗi ngày, sẽ tốt và lợi lạc cho chúng 
ta nhiều hơn. Thời gian thực tập bao lâu là tùy nơi khả năng của chúng 
ta. Nó tùy thuộc vào khả năng của từng người. Không có một qui tắc 
bó buộc nào. Ngồi được một giờ thì tốt. Nhưng lúc đầu chúng ta chưa 
thể ngồi được một giờ, chúng ta có thể ngồi chừng 30 hay 15 phút cũng 
được, rồi từ từ kéo dài thời gian ngôi cho đến khi chúng ta có thể ngồi 
lâu hơn. Nếu chúng ta ngồi trên một tiếng đồng hồ mà vẫn thấy thoải 
mái thì có thể tiếp tục thêm hai hay ba tiếng nếu thích. Hành giả nên 
luôn nhớ rằng chúng ta có thể tỉnh thức trong mọi việc mình làm vào 
bất kỳ lúc nào. Bất kỳ là đang làm việc, đang đi, đang nói, hay đang 
ăn, vân vân, chúng ta đều có thể thực tập thiển quán được. Như vậy 
thực tập thiển quán là việc làm cả đời chứ không phải một ngày một 
bửa hay chỉ là công việc của một giờ hay nửa giờ. Mặc dầu mức độ 
tỉnh thức trong lúc hoạt động không mạnh bằng lúc đang tọa thiển hay 
lúc đang ở trong một khóa thiền tập nào đó, nhưng nói chung trong lúc 
sinh hoạt vẫn tỉnh thức được. Và khi chúng ta áp dụng sự tỉnh thức vào 
các vấn đề trong đời sống của mình, chúng ta có thể đối phó với chúng 
một cách hữu hiệu hơn. 

Khi xả thiển bạn phải làm ngược lại tất cả, nghĩa là trước hết phải 
xã tâm, xả tức, rồi xả thân. Sau mỗi lần thiển định mà thấy thân tâm 
nhẹ nhàng sáng suốt, tức là buổi thực tập đó có kết quả. Khi thực tập 
mà thấy thân tâm có gì khác thường nên hỏi chuyện với thây hoặc 
thiện hữu tri thức để khỏi lạc vào tà pháp. Phải nhớ lại coi mình đang 
ngồi ở đâu? Thời gian qua mình làm gì? Mình có bị tán loạn hay hôn 
trầm hay không? Mở miệng thở ra vài hơi thật dài cho khí nóng trong 
người giảm bớt và để phục hổi lại trạng thái bình thường. Từ từ duỗi 
hai tay, xoa nhẹ lên nhau, rồi áp lên mắt. Nhúc nhích nhẹ cổ và lưng. 
Uốn lưỡi một vài lần và nuốt chút nước miếng. Sau đó lấy tay xoa lên 
hai bắp đùi, rồi tháo lần hai chân ra, xoa hai bắp chuối, hai bàn chân. 
Khi xong nên nhè nhẹ đứng dậy, đi tới đi lui vài vòng sẽ cảm thấy thân 
khoan khoái, tâm nhẹ nhàng. 
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The Dharrma Door 0ƒ Meditation 
In Buddhist Cultivafion 


L In Buddhisem, What Is MeditaHion?: 

Dhyana 1s considered meditating. Meditation In the visible or 
known 1s called Dhyana. Dhyana 1s Meditation (Zen), probably a 
transliteration. Meditation 1s an element of Concentration; however, 
the two words (dhyana and samadh) are loosely used. Ch'an-na 1s a 
Chinese version from the Sanskrit word “Dhyana,” which refers to 
collectedness of mind or meditative absorption in which all dualistic 
distinctions disappear. The fifth paramita (to practice dhyana to obfain 
real wIsdom or prajna). In dhyana all dualistic distinctions like subJect, 
obJect, true, false are eliminated. Ch”an is a Chinese most equivalent 
word to the Sanskrit word “Dhyana,” which means medifation. To enter 
ino meditation. A school that developed In East Asia, which 
emphasized  mediaton aimed at a non-conceptual, direct 
understanding of reality. Its name is believed to derive from the 
Sanskrit term “Dhyana.” Dhyana 1s a general term for meditation or a 
state of quietude or equanimity gained through relaxation. To meditate, 
to calm down, and to eliminate attachments, the aversions, anger, 
Jealousy and the Ignorance that are 1n our heart so that we can achieve 
a transcendental wisdom which leads to enliphtenment. It traces 1tself 
back to the Indian monk named Bodhidharma, who according to 
tradition travelled to China In the early sixth century. He 1s considered 
to be the twenty-eighth Indian and the first Chinese patrlarch of the 
Meditation tradition. The school”s primary emphasis on meditation, and 
some schools make use of enigmatic riddles called “kung-an,” which 
are designed to defeat conceptual thinking and aid in direct realization 
of truth. When looking Into the origins of Meditation, we find that the 
real founder of Meditation 1s none other than the Buddha himself. 
Through the practice of Iinward meditaton the Buddha attained 
Supreme Enlightenment and thereby became the Awakened One, the 
Lord of Wisdom and Compassion. In Buddhism, there are many 
methods of cultivation, and meditation 1s one of the major and most 
1mportant methods In Buddhism. According to the Buddhist History, our 
Honorable Gautama Buddha reached the Ultimate Spiritual Perfection 
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after many days of meditaton under the Bodhi Tree. The Buddha 
taught more than 25 centurles ago that by practicing meditation we 
seek to turn within and discover our true nature. We do not look above, 
we đo not look below, we do not look to the east or west or north or 
south; we look Into ourselves, for within ourselves and there alone 1s 
the center upon which the whole universe turns. To this day, we, 
Buddhist followers still worship Him 1n a position of deep meditation. 
Mediftation 1s traced to a teaching the Buddha gave by silently holding 
a golden lotus. The general audience was perflexed, but the disicple 
Mahakasyapa understood the sigmificance and smiled subtly. The 
1mplication of this 1s that the essence of the Dharma 1s beyond words. 
In meditation, that essence 1s transmitted from teacher to disciple In 
sudden moments, breakthroughs of understanding. 

The meaning Mahakasyapa understood was passed down In a 
lineage of 28 Indian Patriarchs to Bodhidharma. Bodhidharma, an 
Indian meditation master, strongly adhered to the Lankavatara Sutra, a 
Yogacara text. He went to China around 470 A.D., and began the 
meditation tradition there. It spread to Korea and Vietnam, and in the 
12” century became popular in Japan. Zen is a Japanese word, in 
Chinese ¡is Chˆan, in Vietnamese ¡s Thiển, in Sanskrit ¡s “Dhyana” 
which means meditative concentration. There are a number of different 
Zen lineages In China, Japan and Vietnam, each of It has Ifs own 
practices and historles, but all see themselves as belonging to a 
tradition that began with Sakyamumi Buddha. Zen historles claim that 
the lineage began when the Buddha passed on the essence of his 
awakened mnnd to his disciple Kasyapa, who In turn transmitted to hIs 
successor. The process continued through a serles of twenty-eight 
Indian patriarchs to Bodhidharma, who transmifted 1t to China. All the 
early Indian missionaries and Chinese monks were meditation masfers. 
Meditation was one of many practices the Buddha gave Instruction In, 
ethics, øenerosify, patience, and wisdom were others, and the Ch'an 
tradition arose form some practitioners” wish to make meditation thetr 
focal point. An underlying principle In Zen 1s that all being have 
Buddha nature, the seed of Intrinsic Buddhahood. Some Zen masters 
express this by saying all beings are already Buddhas, but their minds 
are clouded over by disturbing attitudes and obscurations. Their Job, 
then, 1s to perceive this Buddha nature and let it shine forth without 
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hindrance. Because the fundamental requrrement for Buddhahood, 
Buddha nature, 1s already within everyone, Zen stresses aftaining 
enlightenment In this very lifetime. Zen masfters do not teach about 
rebirth and karma ¡In depth, although they accept them. According to 
Zen, there 1s no need to avoid the world by seeking nirvana elsewhere. 
Thịs 1s because first, all beings have Buddha-nature already, and 
second, when they realize emptiness, they wIll see that cyclic 
exIstence and nirvana are not different. 

Zen Is accurately aware of the limitations of language, and gears 
1fs pracfice to transcend 1t. When we pracfice medifatlon we seek to 
turn to within and to discover our true nature. We do not look above, 
we do not look below, we do not look to the east or to the west, or fO 
the north, or to the south; we look Into ourselves, for wIthin ourselves 
and there alone 1s the center upon which the whole universe turns. 
Experlience 1s stressed, not mere intellectual learning. Thus, associating 
with an experienced teacher 1s Important. The Zen teacher”s duty 1s to 
bring the students back to the reality existing In the present moment 
whenever their fanciful minds get involved In conceptual wanderings. 
In this sense, Ch”an 1s a religion, the teachings, and practices of which 
are directed toward self-realization and lead finally to complete 
awakening or enliphtenment as experienced by Sakyamuni Buddha 
after Intensive meditative self-discipline under the Bodhi-tree. More 
than any other school, Chan stresses the prime Importance of the 
enlightenment experience and the useless of ritual religIous pracfIces 
and intellectual analysis of doctrine for the attainment of liberation. 
Ch'an teaches the practice of sitting in meditative absorptlon as the 
shortest, but also steepest, way to awakening. The essential nature of 
Chan can be summarized in four short statements: Special 
transmission outside the orthodox teaching; nondependence on sacred 
writings; direct pointing to the human heart; leading to realization of 
one's own nature and becoming a Buddha. Esoterically regarded, 
Chan 1s not a religion, but rather an indefinable, IncommunIcable root, 
Íree from all names, descriptions, and concepts, that can only be 
experienced by each Individual for hìm or herself. From expressed 
forms of this, all relipIons have sprung. In this sense, Ch'an 1s not 
bound to any religion, Including Buddhism. It 1s the primor-dial 
perfection of everything existing, desipnated by the most various 
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names, experienced by all great sages, and founders of religions of all 
cultures and times. Buddhism has referred to it as the “identity of 
Samsara and Nirvana.” From this point of view, Ch”an 1s not a method 
that brings people living In Ignorance to the goal of liberation; rather 1t 
1s the Immediate expression and actualization of the perfection present 
1n eVery person at every momert. 

Exoterically regarded, Zen, or Ch”an as It 1s called when referring 
to 1ts history 1n China, 1s a school of Mahayana Buddhism, which 
developed in China in the 6° and 7” centuries from the meeting of 
Dhyana Buddhism, which was brought to China by Bodhidharma, and 
Taoism. However, according to Buddhist traditions, there are fÍive 
diferent kinds of Zen: Outer Path Zen, Common People”s Zen, 
Hinayana Zen, Mahayana Zen, and Utmost Vehicle Zen. Outer Path 
Zen: Outer Path Zen includes many different types of meditation. For 
example, Christian meditation, Divine Lipht, Transcendental 
Meditation, and so on. Common Peopleˆs Zen: Common People”s Zen 
1S concentration meditation, Dharma Play meditation, sports, the tea 
ceremony, ritual ceremonies, etc. Hinayana Zen: Hinayana Zen Is 
Insight Into 1impermanence, impurity, and non-self. Mahayana Zen: 
Mahayana Z⁄en a) Insight into the existence and nonexistence of the 
nature of the dharmas; b) Insight 1nto the fact that there are no external, 
tangible characteristics, and that all 1s empty; c) Insipht Into existence, 
emptiness, and the Middle Way; d) Insight Into the true aspect of all 
phenomena; e) Insipht Into the mutual ¡interpenetraton of all 
phenomena; f) Insight that sees that phenomena themselves are the 
Absolute. These six are equal to the following statement from the 
Avatamsaka Sutra: “Tf you wish thoroughly understand all the Buddhas 
of the past, present, and future, then you should view the nature of the 
whole universe as being created by the mind alone.” Utmost Vehicle 
Zen: Utmost Vehicle Zen, which 1s divided into three types: 
Theoretical Zen, Tathagata Zen, and Patriarchal Zen. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taupht: “From meditation 
arises wisdom. Lack of meditation wisdom 1s gone. One who knows 
this twofold road of gain and loss, will conduct himself to Increase his 
wisdom (Dharmapada 282). He who controls his hands and legs; he 
who controls his speech; and in the highest, he who delights In 
meditation; he who 1s alone, serene and contented with himself. He 1s 
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truly called a Bhikhshu (Dharmapada 362). Meditate monk! Meditate! 
Be not heedless. Do not let your mind whirl on sensual pleasures. 
Don't walt until you swallow a red-hot mron baill, then cry, “This 1s 
sorrow!” (Dharmapada 371). He who 1s meditative, stainless and 
secluded; he who has done his duty and 1s free from afflictions; he who 
has atftained the highest goal, I call himm a Brahmana (Dharmapada 
386).” 


HỈ. Who IsA MeditaHon PracHHoner in Buddhism 2: 

Who 1s a meditation practitloner? He 1s the one who trles to 
practice to attain partial or complete enlightenment. When learning 
meditation, the practitioner can realize that this body 1s not real, that 
wishful thinking 1s also not real. Once realizing this falsity 1S 
understanding the Buddhaˆs teaching of no self. The Buddha became 
enlightened from practicing medifation; other masters also followed his 
step and attained their enlightenment as well. Then, do we have any 
other paths to follow If we want to become enlightenment? Devout 
Buddhists should always remember that the true spirit of Zen Buddhism 
1S fO use wIisdom to see the truth; the body and mind are not real. When 
we are able to see the truth, we can then forsake greed and anger; our 
mind then will be calm and mindful, and we shall see the truth within 
ourselves; that 1s emancipation through wisdom. The Buddha can only 
provide us with guidelines of Zen. Ít 1s up to us to apply these 
techniques In our dally life. Therefore, a Zen practitioner 1s the one 
who Is practicing Buddhist meditation 1n each moment of his lIfe. 
Perhaps he has attainned partial or complete enlightenment. When 
cultivating Zen, the practitioner can realize that this body 1s not real, 
that the so-called mind 1s Impermanent, that wishful thinking 1s also not 
real, that all things are without a so-called “self'. Buddhist Zen 
Patriarchs always say, “The Sutra 1s the Buddhaˆs mouth, and Zen 1s 
the Buddha”s heart. The Buddha”s mouth and heart are not two, not 
different.” The Buddhaˆs words come from his mind; thus how can Zen 
and sutra be two different things? Many people still misinterpret the 
special concepts of Zen, saying that Zen is an outside sect, not 
Buddhism because 1(s Instruction or teaching from oufsiders, 1ts special 
transmission outside of the teaching, 1s transmission 1s from mind to 
mind. This Intuitive school which does not rely on texts or wriftings. 
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However, after thorough understanding , we wIll see that Zen and sutra 
are not different at all. The Buddha became enliphtened from 
practicing Zen; other masters also followed his step and attained thetr 
enlightenment as well. Then, we practice meditation means we only 
follow the Buddhaˆs path to enliphtenment, not any other paths. The 
true spirit of Zen Buddhism 1s to use wIsdom to see the truth; the body 
and mind are not real. When we are able to see the truth, we can then 
forsake greed and anger; our mind then will be calm, and we shall see 
the truth within ourselves; that 1s emancipatlon through wisdom. 
Besides, when practicing Zen, we also see the truth within ourselves; 
that 1s emancipation through wisdom. The Buddha can only provide us 
with guidelines of Zen. It is completely up to us to apply these 
techniques In our daily life. 


LII.Purposes 0ƒ Meditation Pracfices In Buddhist Cultivation: 

Yes, the ultimate aim of Buddhist meditation 1s to gain full 
enlightenment, self-mastery and complete mental health or Nirvana 
through the conquest of mental defilements. However, apart from this 
ultimate aim there are other advantages and benefits that can be 
derived through meditation. lt can Inspire us to discover our own 
Intellipence, richness and natural dignity. Meditation can also stimulate 
the latent powers of the mind, aid clear thinking, deep understanding, 
mental balance and tranquility. Ít is a creative process which aims at 
converting the chaotic feelings and unwholesome thoughts Into mental 
harmony and purity. lf by meditation 1s meant menfal discipline or 
mind culture, It goes without saying that all should cultivate meditation 
1rrespective of sex, color, creed or any other division. Modern soclIety 
in in danger of being swamped by distractions and temptation which 
can only be controlled If we undertake the difficult taks of steadilt 
training our minds. All of us should wake up to the fact that we need to 
work with our life, we need to practice Zen. We have to see through 
the mirage that there 1s an “[” that 1s separating from our “Original 
Nature”. Qur cultivation 1s to close the gap. Only in that Instant when 
we and the obJect become one can we see what our lIfe 1s. 

Perhaps everyone of us finds le difficult, perplexing, and 
oppressive. Even when everything goes well for some time, we still 
worry that It probably will not keep on that way. This 1s the very reason 
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for all of us to practice Zen. Speaking of Zen, why do we have to 
practice Zen? We often hear about “Samadhi”, that 1s a “Ch*anˆ method 
of meditation to pacify the mind. When the mind 1s pacified, 1t 1s 
unperturbed, and we attain the one-pointedness of mind. The purpose 
Of Zen Is to dissolve our accumulated “thought-mass'. What 1s finally 
left In us 1s Just the real self and eventually we enter Into the world of 
the selfless. And If we do not stop there, 1ƒ we do not think about this 
realm or cling to 1t, we will confinue in our pracfice until we become 
one with the Absolute. Then, 1s Zen method different from any other 
methods in Buddhism? While reciting the sutra, reading the mantras, 
and practicing Buddha Recifation, we are sitting still and fixing our 
mind In reciting the sutra, reading the manftras, and practicing Buddha 
Recitation. Thus, when practicing reciting the sutra, reading the 
mantras, and practicing Buddha Recitation, we may have accomplished 
controlling the body, speech and mind 1ƒ we want to stop our mind from 
wandering about. In the same manner, when practicing meditation, 
may also have accomplished controlling the body, speech and mind 1f 
we Wwant fo sfop our mind from wandering about. It is really difficult to 
control the mind; however, 1ƒ we can halt our body and speech still, we 
earn some merifs. lÝ we want to get the highest level of all merits, we 
have to control our mind. The main purpose of a Zen practitioner 1s the 
search for truth, the search for awakening. Ôn our Journey, 1Ÿ we move 
one step, we are one step closer to the truth, one step closer to 
awakening. The Buddha 1s the Awakened, so learning the Buddhaˆs 
teachings 1s learning about his methods of awakening. Thus, on the 
way to enliphtenment, the more we move forward, the closer we come 
to awakening. 

Meditation and contemplation means practice to obtain the seeing 
which goes beyond what 1s ordinary, clear vision. Ït 1s not surface 
seeing or skimming, not seeing mere appearance, but seeing things as 
they really are. This means seeing everything In terms of the three 
characteristics, the signs of all phenomenal existence: Impermanence, 
suffering, and egolessness. It 1s this Insight meditation, with calm 
concentration of mind as 1s basis, that enables the practitioner to purge 
his mind of all defilements, to remove ego-illusion, to see reality, and 
to experlence Nirvana. The ultimate purpose of meditatlon 1s to 
eradicate mental impurities from our mind altogether. Before that 
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stage, there are benefifs of tranguillity, peace of mind and the ability to 
accept things as they come. Meditation helps us to see things as they 
truly are, not as they appear to be. Things appear to be permaneint, 
desirable and substantial, but actually they are not. When we practice 
medifation, we will see for ourselves the arising and disappearing of 
mental and physical phenomena. And we wIll have a clearer 
comprehension of what 1s going on In our mind and body. We wIll be 
able to accept things as they come to us with less agifation and deal 
with situatlons in a more positive way. Yes, the ultimate aim of 
Buddhist meditation 1s to gain full enlightenment, self-mastery and 
complete mental health or Nirvana through the conquest of mental 
defilements. However, apart from this ultimate aim there are other 
advantages and benefits that can be derived throush meditation. It can 
Inspire us fo discover our own 1ntelligence, richness and natural dignity. 
Meditation can also stimulate the latent powers of the mind, aid clear 
thinking, deep understanding, mental balance and tranguility. Ït 1s a 
creative process which aims at converting the chaotic feelings and 
unwholesome thoughts into mental harmony and purity. Therefore, If 
we Walt untl we si down and compose ourselves to practice 
mediftation for a couple of hours, then what happens to the other hours 
of our day? Saying that sitting meditation 1s Zen, we really destroy the 
true concept of Zen. If we know how to pracfice meditation, we will 
certainly make good use of our whole day. In order for us to do this, we 
should devote our day to Zen while accomplishing our dally tasks. 


IV. Meditation Is Not So Much An UnpracHcalÐ Theoretical 

Philosophy: 

Zen 1s not so much a theoretical philosophy to be discussed and 
debated at leisure as If 1s a way of action, a philosophy to be practiced 
and realized every moment of our daily life. To attain the experlence 
of enliphtenment, the ultimate goal of Zen, sifting medifation 1s 
necessary, but only sitting medifation 1s not enough. Meditation serves 
to develop wIsdom, but we must be able to ø1ve concrete exXpression to 
this wisdom, and to do so, we have to cultivate right action. Many 
people think that a Zen practitioner turns his back upon the world to 
submerge himself in abstract meditation. This 1s a misconception. To 
practice meditalon 1s to make the practice of siting meditation an 
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Iintegral part of our datly life, but 1t 1s at the same time to work, fo act 
with loving-kindness and respect for others, to contribute our part to the 
world in which we live in order to change this world into a better world. 
The Zen way 1s not to withdraw from life Into an 1solate environment, 
but to get Into life and change 1t from the Inside action. To perform our 
dailly activitles 1n the spirit of meditaton, we should perform 
everything as a form of meditation. We should not meditate only when 
we SIt In quiet, but should apply the method of meditation to our daily 
le. When we wash dishes, we must meditate. When we work In the 
garden, meditate. When we drive, meditate. When we work In an 
office, meditate. In other words, we must meditate at every moment, In 
every activity of our datly life. To those who have a life of cultivation, 
lie 1s Zen, but some people say that life 1s suffering. As a matter of 
fact, If we make a life of Zen, then our life becomes Zen. In the 
contrary, If we make a life of suffering, then our life must become 
suffering. We should keep our mind in Zen Just now, at this very 
moment, for this “Jjust-now mind in Zen” continues and becomes our 
life, as one poInt continues and becomes a straight line. 

Indeed, meditation 1s not done by polishing the logical thinking, but 
by cultivating the mind. In accordance with Zen”s attitude towards 
Iintellectual Insight, 1s aim of teaching 1s not as in the West an ever- 
Increasing subtlety of logical thinking, but 1s method “consists 1n 
putting one In a dilemma, out of which one must conftrive to escape not 
through logic indeed but through a mind of higher order. Accordingly 
the teacher 1s not a teacher in Western sense. He 1s a masfter, inasmuch 
as he has mastered his own mind, and hence 1s capable of conveying to 
the student the only thing that can be conveyed: his existence. With all 
that the master can do, he 1s helpless to make the disciple take hold of 
the thing, unless the latter 1s fully prepared for it. The taking hold of the 
ultimate reality 1s to be done by oneself. It is no use 1Ÿ we only reason 
that names and their forms are different, but their substance 1s the 
same, or names and forms are made by our thinking. We have to 
realize through meditation and contemplation, not by thinking, so that 
we wWill not have attachment to name and form, then we will 
automatically see that all substance 1s one with our real experlence. 
Then we will see all things in the universe, the sun, the moon, the stars, 
mounftains, rIvers, people, and so forth, have the same substance. 
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V. Medifation Is A Mental Developrnent: 

Zen does not encourage practitioners to Involve worshipping or 
praying to some supernatural being, but seeing Into our true nature and 
realizing that our true nature 1s Buddha-nature. To arrive at this Insight 
we must cultivate ourselves, we must practice. How can we discover 
Our true nature If we blindly cling to the scriptures and do not practice 
for ourselves? lf we go to a meditation center and speak with a Zen 
master, sometimes he may answer our quesflons with silence. This 1s 
the silence of knowledge. It does not mean that the Zen master does 
not know how to answer; rather It means that he 1s trying to 
communicate that there are some things which cannot be explained In 
words, things which will ever remain In the dark until we discover 
them through our own experlence. This 1s one of the three fÏavors 
taught by the Buddha. To sit in dhyana (abstract meditation, fixed 
abstraction, contemplation). Its Introduction to China 1s attributed to 
Bodhidharma, though 1t came earlier, and 1ts extension to T1en-T”a1. 
According to the Vimalakiri Sutra, Vimalakiri reminded Sariputra 
about medifation, saying: “Sariputra, meditation 1s not necessarily 
sitting. For meditation means the non-appearance of body and mind In 
the three worlds (of desire, form and no form); giving no thought to 
inactivity when In nirvana while appearing (in the world) with respect- 
Inspiring deportment; not straying from the Truth while attending to 
worldly affairs; the mind abiding neither within nor without; being 
1mperturbable to wrong views during the practice of the thirty-seven 
confributory stages leading to enlightenment: and not wiping out 
troubles (klesa) while entering the state of nirvana. If you can thus sit 
in meditation, you wil win the Buddha's seal.”” We, Buddhist 
followers, should always see this, so that we can pracfice meditation on 
a regular basIls to purify our body and mind. The exposiion of 
mediftation as 1t 1s handed down In the early Buddhist writings 1s more 
or less based on the methods used by the Buddha for his own 
afttainment of enliphtenment and Nirvana, and on his personal 
experience of mental development. The word meditation really 1s no 
equivalent for the Buddhist term “bhavana” which literally means 
“development" or “culture,` that 1s development of the mind, culture of 
the mind, or “making-the-mind become.”" It 1s the effort to build up a 
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calm, concentrated mind that sees clearly the true nature of all 
phenomenal things and realizes Nirvana, the ideal state of mental 
health. Meditation as practiced and experienced by the Buddha 1s 
twofold: Concenftration of the mind (samatha or samadhn) that 1s one- 
poIintedness or unification of the mind, and Insight (vipassana, skt— 
Vipasyana or vidarsana). Of these two forms, samatha or concentration 
has the function of calming the mind, and for this reason the word 
samatha or samadhi, In some contexts, Is rendered as calmness, 
tranquility or qulescence. Calming the mind Iimplies unification or 
“one-pointedness” of the mind. Unificaton 1s brought about by 
focussing the mind on one salutary obJect to the exclusion of all others. 
Meditaton begins with concentration. Concenfratlon 1s a state Of 
undistractedness. What 1s concentration? What 1s Its marks, requIsites 
and development? Whatever 1s uniicalon of mind, this 1s 
concentration; the four setting-up of mindfulness are the marks of 
concentration; the four right efforts are the requisites for concentration; 
whatever 1s the exercise, the developmert, the Increase of these very 
things, this 1s herein the development of concentration. This statement 
clearly indicates that three factors of the samadhi group, namely, right 
effort, ripht mindfulness, and right concentration function together In 
support of each other. They comprise real concentration. It must be 
mentioned that the development of concentration or calm (samath or 
bhavana) as taught in Buddhism, 1s not exclusively Buddhist. 
Practiioners, before the advent of the Buddha, practiced different 
systems of medifation as they do now. India has always been a land of 
mysticism, but the Yoga then prevalent In India never went beyond a 
certain point. Meditation or Mental development, or to meditate upon 
the Iimplicatlons or disciplines of pain, unreality, impermanence, and 
the non-ego. Although different In forms and methods In different 
Buddhist schools, but has the same goal 1s to concentrate the mind of 
the cultivafors, to calm and to clarify 1t as one would calm and clarIfy 
the surface of a turbulent body of water, so that the bottom of which 
can be seen. Once the surface of that turbulent water 1s pacified, one 
can see 1f's bottom as when the mind 1s pacified, one can come to an 
explerence or a state of awakening, liberation or enlightenmeit. In 
addition, diligent repetition of practice of meditation, 1Ÿ the cultivator 
has not yet become one with the “absolute truth,” dualistic state of 
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mind and distinction between subJect and obJect disappeared in that 
person. Zen 1s also a process of concentration and absorption by which 
the mind 1s first tranqguilized and brought to one-pointedness, and then 
awakened. The term “Dhyana” connotes Buddhism and Buddhist things 
in general, but has special application to the Zen (Chan) sects. As a 
Mahayana buddhist sect, Zen 1s a religIous free of dogmas or creeds 
whose teachings and disciplines are directed toward self- 
consummation. For example, the full awakening that Sakyamuni 
Buddha himself experienced under the Bodhi-tree after strenuous self- 
discipline. In Vietnam, Zen sects comprise of Lin-Chi, T”ao- Tung, and 
Ch*u-Lin. 


VI. Meditation Practices Help Developing Man As A Whole: 

The word “mmeditation” really 1s no equivalent for the Buddhist 
term “bhavana” which literally means “developmentf” or “culture,” that 
1s development of the mind, culture of the mind. It is the effort to build 
up a calm, concenftrated mind that sees clearly the true nature of all 
phenomenal things and finally realizes Nirvana, the Ideal state of 
mental health. Meditation 1s not only for Indian or Chinese people, or 
for the Buddha's time, but for all mankind at all times, regardless of 
therr origin, religion, or ethnic races. Meditation 1s not a practilce of 
today or yesterday. From beginningless time, people have been 
practicing meditaion 1n different ways. After experlencing 
enlightenment, the Buddha once confirmed: “There never was, and 
never will be, any mental development or mental purity without 
meditation. Meditation was the means by which I gained supreme 
enlightenment.” All religilons teach some kind of meditation or mental 
training for man”s Iinner development. It may take the form of silent 
prayer, reading Individually or collectively from some “holy scriptures” 
Or concenfrafting on some sacred object, person or idea. And 1t 1s 
believed that these mental exercises, at tImes, result 1n seeing vIsions 
Of saints or holy men, engaging in conversatlon with them, or hearing 
VOIC©s, Or some mysferious occurences. Whether they are illusions, 
1maginations, hallucinations, mere proJections of the subconscIous mind 
or real phenomena, one cannot say with certainty. But devout 
Buddhists should always remember that according to Buddhist 
doctrinnes, mind 1s an invisible force capable of producing all these 
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phenomena. Buddhist books tell us that through meditative absorption 
(hana or dhyana), through the development of mental faculties, man 1s 
capable of gaining psychic powers. But 1t 1s extremely Important to 
bear In mind that the Buddhist medifation 1s not a state of auto- 
hypnosIs, or coma. It 1s a state of mental purity where disturbing 
passlons and Iimpulses are subdued and calmed down so that the mind 
becomes unified and collected and enters Into a sfate of clear 
conscIousness and mindfulness. Meditation, certainly, 1s not a voluntary 
exile from life; or something practiced for the hereafter. Meditation 
should be applied to the daily affairs of life, and its results obtained 
here and now. Ït is not separated from the work-a-day life. It 1s aprt and 
parcel of our life. We still participate In all daily activities, but remain 
Íree from the rush of city life, from nagging preoccupation with the 
world, this 1s easy to say but not easy to do; however, 1Ÿ we consistently 
practice medifation, we can do 1t. Any meditation we do 1s of Immense 
help in enabling us to face all this with calm. And the calmness 1tself 
wIll in turn help us overcome all sufferings and afflictions. According 
to Buddhism, meditation 1s a way of living. It 1s a total way of living 
and not a partial activity. lt aims at developing man as a whole. Lets 
strive for perfection here and In this very life, not in some golden age 
yet to come. What will we become when we are still participating In 
daly activiies, but free from all worldly attachments, bonds, 
hindrances, and other problems. Are we a real son of the Buddha? Yes, 
we are. Devout Buddhists should always remember that meditation 
taught in Buddhism 1s neither for gaining union with any supreme 
being, nor for bringing about any mystical experiences, nor 1s It for any 
self-hypnosIs. It 1s for gaining tranguility of mind (samatha) and Insight 
(vipassana), for the sole purpose of attaining unshakable deliverance of 
the mind. This can only be obtained throuph the total extinction of all 
mental defilements. Many believe that meditation 1s only for monks 
and nuns ¡In the past, things have changed and now there 1s a ørowing 
Interest in medfation In almost everyone. lf by meditation Is meant 
mental discipline or mind culture, all should culuivate meditation 
1rrespective of gender, age, clergy or lay. Meditation 1s distinctively a 
human phenomenon, and therefore, should be dealt with from a human 
poInt of view, with human feelings and human understanding. Human 
problems and thetr solutions are basically psychologtcal in nature. True 
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mediftation and mysticism do not co-exist. They are two different 
things. While mysficism takes us away from reality, meditation brings 
us to reality; for through real meditation we can see our own 1lÏusions 
and hallucinations face to face without pretence. This brings about a 
total transformation in our personality. Ït is more of an unlearning than 
a worldly learning. We have to gIve up many things that we have 
learned and hugsed 1n great glee once we realize that they are 
hindrances and obsessions. 


VII.Meditation and Contermnplation ín Buddhist Culfivafion: 

Zen 1s the Japanese pronunciation of the Chinese word “Ch'an” 
which in turn 1s the Chinese pronunciation of the Sanskrit technical 
term Dhyana, meaning meditation. The distinctive chracteristic of the 
Buddha's practice at the time of his enlightenment was his Inner 
search. For this reason, many people believe that they meditate to 
become a Buddha. Yes, theyˆre right. The final goal of any Buddhist 1s 
becoming a Buddha; however, meditation 1tself will not turn any beings 
to a Buddha.Zen is the method of meditation and contemplation, the 
method of keeping the mind calm and quiet, the method of self- 
realization to discover that the Buddha-nature 1s nothing other than the 
true nature. However, the contemplative traditions of Buddhism are not 
simple like that. What distnguishes Buddhism from the contemplative 
traditions of other religions 1s the fact that, for Buddhism, meditation by 
1fself 1s not enough. We mipht say that, for Buddhism, medifation 1s like 
sharpening a knife. We sharpen a knIfe for a purpose, let's say, In order 
to cut something easily. Similarly, by means of meditation, we sharpen 
the mind for a definite purpose, 1n the case of cultivation in Buddhism, 
the purpose 1s wisdom. The wisdom thats able us to eliminate 
Ipnorance and to cut off sufferings and afflictions. Before the moment 
of “Enlightenmentf”, the Buddha practiced the inward way for forty-nine 
days until suddenly He experienced enliphtenment and became the 
Buddha. By turning Iinward upon Himself, he discovered His true 
nature, or Buddha-nature. This 1s the ultmate aim of Zen. Zen In 
Buddhism differs from meditation In other reliplons. Most other 
religions place a supreme God above man and then ask that man 
should pray to God and worship Him, implying that reality 1s to be 
soupht externally. While Zen in Buddhism holds that reality 1s to be 
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gotten hold of, not externally, but inwardly. Zen practice means trying 
to have a mind unmoved while living in this continuously moving 
world. Zen practice means trying to be like the water, not like waves or 
bubbles. The water 1s unmoved, uncreated and unconditioned while the 
waves rise and fall, and the bubbles form and pop endlessly. Zen 
practitioners should always remember that our mind 1s like an endless 
stream of thoughts, Zen practice means to try to watch the mind 
conftinously, and be like water, which equally flows all things thrown 
I1nto that stream. According to Buddhism, every living being has within 
himself the Buddha-nature, and to become a Buddha 1s simply to turn 
inward to discover this Buddha-nature. This Buddha-nature 1s always 
present within, and eternally shining. It 1s like the sun and the moon. 
The sun and the moon continually shine and give forth light, but when 
the clouds cover them, we cannot see the sunlight or the moonlight. 
The goal of any Zen practitioner 1s to eliminate the clouds, for when 
the clouds fly away, we can see the light again. In the same way, 
human beings always have within ourselves the Buddha-nature, but 
when our desires, attachments and afflictions cover 1t up, 1t does not 
appear. In Buddhism, meditation functions the Job of a torch which 
gIves lipht to a dark mind. Suppose we are In a dark room with a torch 
1n hand. If the light of the torch 1s too dim, or 1Ý the flame of the torch 1s 
disturbed by drafts of air, or 1f the hand holding the torch 1s unsteady, 
1fs Iimpossible to see anything clearly. Similarly, 1Ý we don”t meditate 
correctly, we can”t never obtain the wisdom that can penetrate the 
darkness of Ignorance and see Into the real nature of existence, and 
eventually cut off all sufferings and afflictions. It 1s obvious that the 
essentials of Buddhism or Zen focus on the practice with wisdom, not 
on Ignorance. ÏlÝ our purpose fo practice Zen 1s to gain supernatural 
pOW€TS, 1.€., to release our soul from our body, and so forth, we are not 
practicing Zen Buddhism. To cultivate Zen in Buddhism, we have to 
realize our true nature and live In 1t. Therefore, sincere Buddhists 
should always remember that meditation 1s only a means, one of the 
best means to obtain wisdom 1n Buddhism. Furthermore, owing to 
obfaininng the wisdom, one can see right from wrong and be able to 
avoid the extremes of indulgence In pleasures of senses and tormenting 
the body. 
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Samatha Meditafon: Samatha Meditation 1s a meditative state 
characterized by a one-pointedness of mind (cittaikagrata) on an 
Iinternal meditative obJect, also called meditation of calming the mind. 
One of the seven defintions of dhyana described as samatha or 
samadlhi; it is defined as silencing, or putting to rest the active mind, or 
auto-hypnosis. The mind 1s centered or the mind steadily fixed on one 
place, or In one position. It differs from “contemplation” which 
observes, examines, analyzes evidence. Samadhi or samatha has to do 
with getting rid of distraction for moral ends; 1t 1s abstraction, rather 
than contemplation. Theoretically, any obJect may serve as the focus of 
concentration, thouph virtuous obJects such as the body ofa Buddha are 
said to be preferable. lt is attained when the mind 1s able to remain 
upon 1fs obJect one-pointedly, spontaneously and without effort, and for 
as long a period of time as one wihes, without being disturbed by laxiIty 
or excitement. There are said to be six prerequisites for achieving 
calming. They are sftaying In an agreeable place, having few desires, 
knowing satisfaction, not having many acfivifles, pure ethics, and 
thoroughly abandoning thoughts. It is generally considered to be a 
prerequisite for attainment of “higher Insighf” or “PraJna”. 

Samatha taught in Buddhism culminates in Jhana and Vipassana 
which leads to the four stages of sanctity or emancipation. The 
medifator continuing zesffully his Insight meditatlon removes, by 
gradual process, the fetters that bind him to the Wheel of Existence 
(samsara) and reach the last and the fourth stage of sanctity (Arahatta). 
The Buddha was not satisfied with mere “Jhana” and mystical 
experiences, his one and only aim was to attain full enliphtenment and 
Nirvana. Having gained perfect concenfrative calm through samatha 
medifation, he was able to develop 1nsight (vipassana) meditation that 
enables a person to see things as they really are, and not as they 
appear to be. That 1s, on other words, to understand ourselves as we 
really are. 

Samatha 1s a method of training the mind to develop concentration. 
Samatha medlitation 1s concerned with producing a one-pointed mind. 
Samatha 1s one of the two main methods of meditation, which 1s 
defined as silencing, or putting to rest the active mind, or let the mind 
fixed on one place, or In one position. It differs from “contemplation” 
which observes, examines, etc. Samatha deals with getting rid of 
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distractions, rather than contemplation. When our physical body 1s at 
rest, It 1s called “samatha”; when the mind 1s seeing clearly, 1t 1s called 
“contemplation.” One of the seven names for meditation. Samatha also 
means quieting, ceasing, tranquility or serenity comes from the 
literature of Yogachara school and were put Into practice In Tibet as a 
unified system of meditation. One-pointedness of mind, one of the 
mental factors In wholesome consciousness; however, samatha 
(tranguility of mind) rather in the negative sense of withdrawal. 
Vipassana Is a more positive achievement (the quietude achieved) 
through the practice of dhyana, to cause subJugatlon or cessation of 
troubles. The varlous obstacles that encounter the development of 
shamatha are overcome through nine stages of mind, six powers and 
four menfal activiies. Meditation on trangullity, a method of 
contemplation on forty objects to acquire the mind of tranguIlity. 
Physical organism 1s at rest, in contrast with contemplation 1s when the 
mind 1s seeing clearly. Samatha 1s a kind of dhyana described as 
samadhi; it is defined as silencing, or putting to rest the active mind, or 
auto-hypnosis. The mind 1s centered or the mind steadily fixed on one 
place, or in one position. It  differs from “contemplation” which 
observes, examines, sifts evidence. Samadhi or samatha has to do with 
getting rid of distraction for moral ends; 1t 1s abstraction, rather than 
contemplation. “Samatha” 1s a Sanskrit term for the state of mind 
where the mind 1s actually resting one-pointedly on an obJect so that 
not many thoughts arise and the mind becomes very stable and calm. 
Keeping the mind one-pointed 1s not samatha meditation because In 
true samatha, the obJect one focuses on should be something posifive. 
We might think that “Samatha” 1s a state of no thoughts. This 1s not 
correct because In “Samatha Meditation” the mind 1s very calm, stable 
and clear so that 1t can distinguish and discriminate between all 
phenomena and see everything as very distinct. This clarifty 1s called 
“Vipasyana”, or Insight, and 1s developed through samatha. According 
to the Cloud of Jewels Sutra, our mind has many thoughts. It cannot 
focus on the obJect of attention because of the distraction of thoughts. If 
our mind can focus one-pointedly without this distraction, we have 
samatha meditation. In Samatha the mind 1s continuously focused 
Inward so that 1t becomes very peaceful and all external distractlons 
are pacified. The main obstacle to samatha 1s external distractions such 
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as sipht, sound, and taste. The development of samatha occured when 
the mind 1s continuously turned inward and naturally rests in that state. 
Relationship between the mental state and the obJect, re-establishment 
Of attention, and uninterrupted attention, and dwelling effortlessly. Six 
powers of Samatha: Hearing the teaching, reflection, power of 
aftention, clear comprehension, concenrated energy, and natural 
confidence. 

According to Master Khenchen Thrangu In “The Practice of 
Tranguility and Insight”, there are three basic kinds of samatha 
meditation 1n relation to the obJect of meditation. #?rsf, meditafion with 
an external objecf: In the beginning we need an obJect to meditate on 
1n the same way that a child needs to learn the alphabet before reading 
a book. We can place In front of us a piece of wood or stone that 1S 
small and focus our mind on 1t. To develop mental stability we begin 
with our attention on an obJect, first an Iimpure object, and later you 
introduce a pure obJect such as a sfatue of the Buddha or a detty”s 
I1nsignia or a special syllable. The purpose of meditation on an obJect 1S 
Just fo rest our mind on 1t to develop concentration. Second, meditation 
withouf an external objecí: In the beginning we meditate with an obJect 
and gradually move on to meditate without an obJect. The mind turns 
Inward and focuses on a menfal Image of the Buddha in the form of a 
Yidam detty such as Avalokitesvara In Tibetan Buddhism. We can 
Imagine to place the Iimage mentally above our body, or visualize 1t In 
Íront of us, or visualize that our own body 1s the deity. Remember the 
purpose of meditation 1s not to sinply stare at the Image, but to focus 
the mind on the image so the mind will become still and stable. Tra, 
meditation on the essential nature oƒ things: Meditation by Just resting 
1n the essence means the mind 1s not focused on anything, but rests In a 
completely stable and unwavering sfate. Ït 1s to say we do not use any 
of the five non-conceptual conscIousnesses that are used to experlence 
a sight, sound, smell, taste, or body sensation. Ôn the contrary, we only 
pay attention to two mental consciousnesses: unstable and stable 
mental conscIousnesses. In the unstable consciousness, often called the 
mental conscIousness, all kinds of thoughts arise and at times we feel 
attraction and happiness, other times dislike and unhappiness. This 1s 
the normal consclousness of the majorty of us. The stable 
COnScIousness Is the one that remains completely unaffected by good or 
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bad thouphts, pleasant or unpleasant experiences. Therefore, we 
meditate with the sixth conscIousness, called the mental conscIousness 
because this conscIousness deals with concepts. It 1s involved with the 
past, present, future; good and bad; all the different afflictions; and so 
on. The root of all these 1s mental consciousness, for 1t 1s the root of all 
thoughts and concepts. Therefore, in medifation we control the mental 
conscIousness that experiences all thoughts, delusions, and feelings. 
We must control our mental conscIousness 1n both knowledge of others 
(occurs when the mind turns outward) and knowledge of ourselves (the 
very direct knowledge of what we are thinking). When we are 
meditating, the mental consciousness 1s being absorbed Into the basic 
or øround consciousness. Let thoughts come and go by themselves in 
our mind for they are Just the play or manifestation of the mind in the 
same way that the waves are a manifestation of the sea. When It Is 
windy, the waves 1n the ocean Increases; when 1t 1s calm, the waves 
subside and the ocean becomes stable and calm. The ultimate goal of 
samatha 1s having the mental consclousness to become still and 
thoughts disappear with the mind becoming stable and very relaxed. 
Meditaion on Insighf: Insight meditation or tranguility of mind or 
posiltive achievement originally means the Intuitive cognition of the 
three marks of exIstence, namely, the impermanence, suffering, and 
no-self of all physical and mental phenomena. The practice of special 
Insight or “Vipassana” helps develop an acutely perceptive and 
discerning sfate of mind that can directly perceive the ultimate reality, 
selflessness or lack of a solid self-identity. In the Theravada practice, 
this 1s done by means of the four mindfulnesses (satipathana): 
mindfulness of the body, feelings, mind, and phenomena. Closely 
examining these four, one becomes aware of three characteristics: theIr 
transience, their problematic or suffering nature, and therr lack of a 
solid self-identity. By observing and examining the breath, the feelings 
1n the body, the various conscIousnesses, and the mental factors in each 
moment, one realizes there 1s no little person somewhere inside one”s 
head running the show. We are selfless, without a solid self-identity 
that needs to be pleased and protected. Speclal Insigpht 1s also 
developed outside of formal sitting meditation. By being acutely aware 
of each action, feeling and thought, one examines who 1s doing and 
experiencing these things. Finding only a continuous stream of mental 
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and physical events, without a concrete personality or self who 1s the 
boss, one understands selflessness. Combining special Insight with the 
concentration of calm abiding, one 1s able to cleanse the mindstream of 
all disturbing attitudes and the karma that cause sufferings and 
afflictions. 

In the Vipassana of the Bodhisattvas in Mahayana tradition 1s the 
medifation on the selflessness of phenomena. A Bodhisattva practices 
meditaion based on the Six Paramitas The Vipassana of the 
Bodhisattvas in Mahayana tradiilon 1s the realization that Inner 
consciousness and external phenomena are naturally peaceful and 
empty. So the Mahayana meditator believes that the root of samsara 1S 
the klesas and that the root of the klesas 1s ego-clinging. Eliminating 
clinging to a self is the way to be liberated from samsara. The 
Vipassana meditation of the Mahayana tradition 1s also called the 
realizaion of the dependent origination. This means that all 
phenomena that arise have a dependence upon other phenomena and 
therefore no true existence of their own. According to Lama Khenchen 
Thrangu in “The Practice of Tranguility and Insight”, to eliminate 
klesas, the Mahayana medifators meditate on the nature of external 
and Internal phenomena 1n detail to discover that they are completely 
1nsubstantial, like bubbles in water. With this realization the klesas 
naturally disappear. The belief in the reality of external phenomena 1s 
called the obscuration of knowledge, and when this obscuration 1s 
eliminated there 1s liberation from samsara. 

In the Vipassana of the Vajrayana tradition 1s the meditation on the 
real nature of the emptiness of all phenomena. À  Mantrayanist 
practices meditation based on the understading of the nature of 
emptiness through analytical meditation. The practiloner Is now 
looking to see who 1s knowing, who has this understanding, and he 
finds the real knower does not exist (there exists only the combination 
of the five aggregates In an entity called “practitioner”). So we 
recogrnIze this 1nvisibility of knowing and emptiness. This 1s known as 
discriminating wisdom or discriminating praJna. According to Lama 
Khenchen Thrangu In “he Practice of Tranquility and Insight”, there 
are siddhas who accomplished vajrayana master, who have said that 
when one looks directly at anger, the anger disappears. Anger has IS 
own natural empty state. This 1s a speclal method of VaJjrayana 
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medifatlon for overcoming anger: looking directly Into the nature of 
anger. 

The Vipassana for the Sravakas and Pratyeka-buddhas 1s based on 
the Four Noble Truths. With this type of Vipassana, peace 1s based on 
the Four Noble Truths as a description of Samsara and Nirvana. The 
first noble truth 1s a description of samsara, which 1s called the truth of 
suffering. The second truth of origination looks at the cause of samsara, 
which originates from karma and klesas. The third truth of cessation 
OCcurs If karma and the klesas are eliminated and this results In 
Nirvana. The fourth truth 1s following and practicing the truth of the 
path. In the Vipassana of the Sravakas, the cause of the klesas 1s 
identified as the clinging to the idea of self or of “[” or “Mine”. À 
belief In a self 1s a delusion because actually there 1s no self or things 
that belong to a self. When one 1s able to realize the absence of self in 
Vipassana meditation, then the natural clinging to self just vanishes. 
So, the main meditation of the Sravakas 1s the meditation on the 
absence of self. 

In the Vipassana for the Externalists, one contemplates the 
“peaceful and the coarse” aspects For example, one mipht 
contemplate a coarse klesa such as anger In one”s medifation. One can 
realize that anger 1s harmful to oneself and others and that without 
anger, the mind would be peaceful and happy. So with this meditation 
one can overcome anger. Actually, there 1s nothing wrong with this 
kind of meditation, but this practice 1s performed to calm the mind and 
subJugate the mind poisons rather than to understand the absence of 
self or emptiness. 

The Relaionships Between “Samatha” and  “Vipasyana”: 
Samatha 1s the basis for all meditation. All meditative states, including 
Vipasyana, come from and depend on the development of samath. 
When one achieves samatha, one 1s not 1n a state of dullness or stupor. 
When samatha ¡is developed, one eliminates distracting thoughts that 
keep one from being able to examine or analyze things. Removing the 
distraction of thoughts leads to perceiving things very clearly and 
distinctly. In other words, one 1s approaching “Vipasyana”. The basIs of 
Vipasyana meditation 1s a state of samadhi, a medifation state without 
thoughts and concepts. Its primary quality 1s that It cuts through all the 
misconcepftions, Inaccuracies, and misunderstandings we might have. 
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The basIs of vipasyana meditation 1s the definite understanding of the 
absence of self. Once we have developed the understanding of “No- 
self”, we must be able to rest on 1t, and completely relaxed. The union 
of the stability of mind (samatha) and of Insight (vipasyana) OCCUTS 
when the mind 1s at rest and still, not in the ordinary way, but In the 
wisdom. 

Sứ im Medifaion: To sít in dhyana (abstract meditation, fixed 
abstraction, contemplation). Its Introduction to China 1s attributed to 
Bodhidharma, though 1t came earlier, and 1fs extension to T1en-T”a1. 
We, Zen practitioners, should sit in meditation until our state 1s such 
that “inside we have no body and mind,` outside we have no word, and 
afar there are no oblJects. This state 1s also described as “Thoughts of 
the past cannot be obtained, thoughts of the present cannot be obtained, 
and thoughts of the future cannot be obtained.” Practice has been 
siting and counting exhalatlons to ten. This 1s only one of many 
methods In Z⁄en. It is possible to practice this way when we are sifting, 
but when we are driving, when we are talking, when we are watching 
television, when we are working and when we are playing, and so 
forth, how 1s It possible to count our breaths then? Rememberl! Sitting 1s 
only a small part of practicing Zen. The true meaning oŸ sitting Zen 1s 
cut off all thinking and to keep not-moving mind. Zen practfitloners 
should always remember the “before thinking` method 1n all other 
activitles in our dally life. To sit in dhyana (abstract medifation, fixed 
abstraction, contemplation). Its Introduction to China 1s attributed to 
Bodhidharma, though 1t came earlier, and 1ts extension to T”Ien-T”ai. In 
fact, Zen has nothing to do with any particular posture. At 1ts highest 
level, meditation 1s practiced 1n the midst of all sorts of actIivities, 
walking, standing, working, driving, etc. In the history of Zen, many 
masters attained enlipghtenment while washing dishes, cooking, 
carrying water, and collecting fuel. So whatever we do, we do with 
concenftrated mind, we are meditating. If the mind 1s kept under control 
and the adept remains mindful of what he ¡is doing, even washing 
dishes can become a vehicle of self-realization. However, sifting 
medifation 1s the main religIous practice 1n all Zen traditlons. It 1s also 
considered to be the primary means by which students attain realization 
and In most Zen monasteries 1t 1s practiced for several hours every day. 
ldeally, sitting meditation 1s practiced In a state of mind free from 
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graspIing or striving, and not focused on any particular obJect. The 
practice 1s based on the notion that all beings are already buddhas, and 
so during the practfice of “sitting meditation,” one attempts to drop off 
accumulated conceptions and analytical thinking in order to allow this 
fundamental buddha-nature to manifest spontaneously. We must be 
patlent when practicing sitting meditation. We must learn to bear the 
paIn In our back and legs because when we Íirst practice fo sIt In 
medifation, we are unaccustomed to sitting that way and we will surely 
experience “hard to bear” pain. The only way to overcome the pain 1s 
“patience.” Besides, we should not hope for anything, even hoping for 
enlightenment because the thought of hoping for enlightenment 1s Itself 
deluded. We cannot expect to sIt In Just several sessions of meditation 
or fo sit today and get enlightened tomorrow. Thus, while In sitting 
medifation, try not to expect anything, try not to do 1t fast. Devout 
Buddhists should always remember that quIet sitting 1s very Important, 
but true sitting does not depend on whether or not the body 1s siftting. 
We already know the story about Ma-Tsu doing hard sitting and Nan- 
Jue picking up the tile and polishing 1t. Remember that the words 
enlightenmernt, clear mind, red, white, and so on, are more or less 
names. If we say enlightenmernt 1s clear mind, then, what 1s clear mind? 
Clear mind 1s only a name; and enlightenmert 1s also a name. All these 
names are nothing. In short, true sitting means to cut off all thinking 
and to keep not-moving mind. True meditation means to become clear. 
Beautiful words and hard sitting are Important, but attachment to them 
1S very dangerous, for once we are attached to the beautiful words, we 
wIll not be able to understand true sifting meditation. 

The two major Zen traditons, T”ao-lI”ung and Lin-Chi, have a 
sliphtly differnt approach to this. T”ao-T”ung Zen teaches “Just sitting” 
1n which one focuses on the nature of the mind. T”ao”T”ung emphasiIzes 
“original enlightenment”, and doesn'”t distinguish between the means 
and the end. Instead of consfantly trying to achieve something, one 1s 
encouraged to Just be, and to be aware of that. Calm abiding 1s 
developed in T”ao-lI”ung Zen by Just sitting, thus concentrating the 
mind single-pointedly. This sect 1s confident that sitting 1s the perfect 
expression of Iinherent perfection or enliphtenment, the practlce of 
special Insight Iinvolves total awareness of the body sitting In each 
moment. Lin-Chi Zen employs the koan (kung-an) to develop special 
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Iinsieght. Different koans are used by each teacher, and each koan 
serves a different purpose. But basically, these short puzzles, such as 
“What was the appearance of your face before your ancestors were 
born?” or “What 1s the sound of one hand clapping?” challenge one”s 
usual way of relating to oneself and to the world. One may use logic to 
approach the koans, but real understanding transcends verbal 
explanations and depends on ¡insipht Into one”s ultimate nature. The 
key point of contemplating a koan 1sn”t to get the ripght answer. Rather, 
1s fo confront people with their preconceptions. Becoming frustrated 
because the usual intellect and emotions cant make sense of the koan, 
the sleeping mind wIll wake up. À koan can't be answered by the 
discursive superficial mind, but only by deep Insight. Practitloners of 
the Lin-Chi tradition gain calm abiding by focusing the mind on the 
koan. They gain special insight by answering It. 

Everybody recognizes that to discipline ourselves 1n sifting 
meditation 1s difficult. We always make many excuses to ourselves for 
not meditating. However, If is even more difficult to apply meditation 
to our dally lives. Every day we are working at our office, at home, at 
school, or at any Job sites, etc, we keep our minds under control, IÝ we 
can realize the meaning of what we are doing, If we can be what we 
do, that 1s meditation.Therefore, while we can meditate 1n any acfIvIty, 
the best way to confrol the mind 1s by the practice of siftting meditation. 
In Zen tradition, there are two ways oŸ sitting, the full lotus and the half 
lotus. The full lotus posture Involves placing each foot across the 
opposite thiph. The half lotus Iinvolves placing one foot across the 
opposite thigh with the other foot resting upon the ground. However, If 
the half lotus 1s still too difficult, the practitioner may move his foot 
from his thiph, placing 1t directly on the floor, 1n front of the other leg, 
the ankles close together. The knees should be spread as far apart as 
possIble, resting on the floor. Higher cushions wIll help to lower the 
knees to the proper position easily. If the meditator cannot sit on the 
floor, a chaIr may be used. The most Important pornt in sitting 1s to hold 
the body erect, stable and comfortable. The meditator must not let the 
body lean to the right or left, forward or backward, but he must keep 1t 
straipht. When the body 1s stabilized through the proper posture, the 
mind too becomes stable and calm, and with a calm mind the practice 
of mental concentration can be easily undertaken. Once the body 1s 
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erect, the hands are placed on the lap, the left hand on the right palm; 
both hands rest near the lower abdomen. The two thumbs should be 
Joined at the top , making an empty circle. This circle sipnifles that 
during meditation while the hands are empty, the mind 1s also empty. 
Nothing 1s held in the hands, nothing 1s held in the mind either. The 
mind 1s kept empty. À practitioner does not think about the past and the 
future, does not worry about the external circumstances, but Just sit In 
medifation, at one with himself here and now. In contemplation by 
oneself, the mind can be kept partially open, looking downwards at a 
distance of about three feet. If the contemplation 1s with a 8rOUD, 1f 1S 
best to close the eyes to avoid distraction. The tongue should be 
touching the upper part of the mouth to avoid excessive salivation. The 
most Important thing in meditation 1s to keep the mind under control, so 
1t can return to 1ts natural condition of calm and quiet. To regulate the 
mind, the first and most effective method 1s awareness of breathing. 
Breathing in Zen differs from yogic breathing where the yogi breaths 
deeply and retains the atr for long periods of time. In Zen, everything 1s 
natural. The practitioner Just breathes In and out lightly and naturally, 
but remains aware of his breathing. He does not allow his mind to 
wander here and there. He ties 1t down to the here and now of present 
exIstence. When he finishes one cycle of inhalation and exhalation, as 
he finishes breathing out he counts one; when he finishes the second 
cycle he counts fwo; and so on, up to ten. Then he counts backwards 
†rom ten down to one. This method 1s very simple 1n theory, but 1t 1s not 
©asy fo practfice. As we practice, many times we wIll find that the mind 
1s dnfting away from 1ts obJect. We may find ourselves counting: “One, 
what time Is 1t? Two, what am I goïng to prepare for the dinner? Three, 
I feel so worry because I forgot to lock my car door when I got back 
from work. Etc.” When the mind drifts, the meditator should Just let go 
of all extraneous thoughts and bring his attention back to the breathing, 
Just breathing In and out, fully aware of what he 1s doïng. Just counting 
and breathing, there 1s nothing more. 

Walking Medifafion: At our meditation retreats, we should first 
practise mindfulness 1n four different postures. We practise 
mindfulness when walking, when standing, when sitting, and when 
lying down. We must sustainn mindfulness at all times In whatever 
poslion we are in. However, the primary posture for mindfulness 
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medifation 1s sitting with legs crossed, but because the human body 
cannot tolerate this positon for many hours without changing, we 
alternate perlods of siting meditaion with perlods of walking 
meditation, for walking medifation 1s also very Important. Although It 1s 
not recorded In this sutta that the Buddha gave detailed and specIfic 
1nstrucfions for walking meditation, we believe that he must have gIven 
such Instructions at some time. Those Instructions must have been 
learned by the Buddhas disciples and passed on through successive 
generatlons. In addition, teachers of ancient times must have 
formulated Instructions based on their own practice. At the present 
time, we have a very detailed set of Instructions on how fo practise 
walking meditation. Therefore, apart from formal sitting meditation, 
one can perform walking meditation. Walking very slowly, one 
concenfrate on each movement and sensation Iinvolved In lifting, 
moving, and placing the feet. In fact, in all daily actions sitting, 
standing, lying down, talking, eating or whatever, one tries to be aware 
of each minute action and event. By focusing the mind on the sensation 
of the breath in siting meditation and on each movement In walking 
medifation, one becomes more aware of the richness of the present 
momert. In addition, one”`s concentraton ¡1s removed from the 
daydreams and barrage of thoughts that feed the disturbing attitudes. In 
summary, even though we are practicing walking medifation, we 
should always focus the mind single-pointedly on a single obJect, the 
obJect may be physical or mental. That means our mind always fixes 
on a single obJect, the mind 1s totally absorbed In the obJect to the 
exclusion of all thoughts, distractions, wavering or agifation... This 1s 
exactly the same as sitting meditation. The mind remains tranquil, and 
one fully experiences every event in life. 

Let us now discuss specifically about the practice of walking 
meditation. IÝ we are a complete beginner, the teacher may Instruct us 
to be mindful of only one thing during walking meditatlon: to be 
mindful of the act of stepping while you make a no(e silently in the 
mind, ”stepping, stepping, stepping," at a slower speed than normal 
during this practice. At first Zen practiloners may find it difficult to 
slow down, but as we are Instructed to pay close attention to all of the 
movements Involved, and as they actually pay closer and closer 
aftention, we will automatically slow down. We do not have to slow 
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down deliberately, but as we pay closer attention, slowing down comes 
fo us automatically. In fact, If Zen practiioners want to pay closer 
aftention to the movements of lifting, moving forward, putting down, 
and pressing the ground, we have to slow down. Only when we slow 
down can we be truly mindful and fully aware of these movemernts. In 
fact, If we have been practicing meditation for a long time, the methods 
Of practicing of walking meditation 1s very simple. First, all we need to 
do 1s fo mainfain mindfulness of two occurrences: stepping forward, 
and putting down the foot, while making the mental note "stepping, 
putting down." We will try to be mindful of two stages In the step: 
"stepping, putting down; stepping, putting down.” Later, we may be 
Iinstructed to be mindful of three stages: lifting the foot; moving or 
pushing the foot forward; and putting the foot down. Still later, we 
would be Instructed to be mindful of four stages 1n each step: lifting the 
foot; moving 1t forward; putting 1t down; and touching or pressing the 
foot on the ground. We would be Instructed to be completely mindful 
and to make a mental note of these four stages of the foofs movemert: 
“Hfting, moving ƒorward, putting down, pressing the ground.” However, 
Zen practitioners should always remember that although we pay close 
aftention and slow down, we may not see all of the movements and 
stages clearly. The stages may not yet be well-defined In the mind, and 
Wwe© may seem to constitute only one continuous movemert. As 
concenfratlon ørows stronger, we wIll observe more and more clearly 
these different stages in one step; the four stages at least wIll be easler 
to distinguish. We wIll know distinctly that the lifting movemernt 1s not 
mixed with the moving forward movement, and we wIll know that the 
moving forward movement is not mixed with either the lifting 
movement or the putting down movement. We will understand all 
movemehnts clearly and distinctly. Whatever we are mindful and aware 
of wIll be very clear in our minds. 

Sometimes, people criticize walking meditation, claiming that they 
cannot derive any benefits or good results from 1t. But it was the 
Buddha himself who first taught walking meditation. In the “Great 
Discourse on the Foundatlons of Mindfulness", the Buddha taught 
walking meditation two times. In the section called "Postures," he said 
that a monk knows "I am walking” when he 1s walking, knows "I am 
standing" when he Is standing, knows "I am sitting” when he 1s sitting, 
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and knows "I am lying down” when he 1s lying down. According to the 
Great Discourse on the Foundations of Mindfulness, in the section 
called "Clear Comprehension,” the Buddha said, “A monk applies clear 
comprehension 1n going forward and ¡in going back.” Clear 
comprehension means the correct understanding of what one observes. 
To correctly understand what 1s observed, a yogi must gain 
concenftration, and In order to gain concentration, he must apply 
mindfulness. Therefore, when the Buddha said, "Monks, apply clear 
comprehension,"” we must understood that not only clear 
comprehension must be applied, but also mindfulness and 
concentration. Thus the Buddha was Insfructing meditators to apply 
mindfulness, concentration, and clear comprehension while walking, 
while "going forward and back." Walking meditation 1s thus an 
1mporftant part of this process. 

In Buddhist Scriptures, the Buddha always described five 
additional, specIfic benefits of walking meditation. First, one who does 
walking meditation wIll have the stamina to go long Journeys. This 1S 
1mportant in the Buddhaˆs time, when Bhiksus and Bhiksunis (monks 
and nuns), had no means of transportation other than their feet and 
legs. As a medifation practitloner today can consider yourself to be 
Bhiksus, and can think of this benefit simply as physical strengthening. 
Second, during walking meditation, practitloner must triple his effort. 
Mechanical effort is needed to lift the foot and there 1s also the mental 
effort to be aware of the walking movemetnt. Thịs 1s the factor of right 
effort from the Eightfold Noble Path taught by the Buddha. If this triple 
effort continues through the movemehnts of lifting the foot, placing 1t 
down and moving 1t forward, it will strengthen not only the physical 
strength, but also the mental strength. This 1s very 1mportant for the 
next medifation session. Third, the balance between sitting and walking 
medifatons contributes to good health, which In turn speed up the 
progress In cultivation. Obviously 1t 1s difficult to practice sifting 
medifation when you don't have good health or when you are sick. Too 
much siting can cause many physical discomfort and can lead to 
1llnesses. But the shift of posture and movements of walking meditation 
revive the muscles and stimulate circulation. This does not only help 
you revive your physical strength, but it also help you prevent 1llness. 
Fourth, walking meditaton assilsts digestion. Improper digestion 
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produces a lot of discomfort and thus a hindrance to practice. Walking 
meditation helps keep the bowels clear, minimizing slth and torpor. 
After a meal and before sitting, practitioner should do a good walking 
medifation to prevent drowsiness. Walking as soon as one gøefs up In 
the morning 1s also a good way to establish mindfulness and to avoid 
nodding head in the first sitting of the day. Fifth, walking meditation 
can help build durable concentration. Às the mind works to focus on 
each movement during the walking session, concentration becomes 
conftinuous. Every step builds the firm foundation for concentration, and 
helps the mind stay with the obJect from moment to momeit, 
eventually to reveal the true nature of reality at the deepest level. A 
practitioner who never does walking meditation wIll have a difficult 
time getting anywhere when he or she sit down on the sitting 
meditaton. But one who 1s dilipgent in walking meditation will 
automatically carry strong mindfulness and firm concentratlon Into 
sitting meditation. 

The Length oƒ Tùnc doƑ Pracice Meditaion @& Releasing 
Meditaion: We should pracice medialion on a dally basis. 
Remember, we eat every day, care for our bodies every day. Since we 
almost always have mental defilements with us we need fo cleanse our 
minds every day. It is recommended that we practice In the morning 
hours because then our body and mind are rested and we are away 
from the worrles of the previous day. lIt would also do us good to 
meditate In the evening before we go to bed. But we may practice any 
time. And 1f we make 1t a habit to practice every day, 1t wIll be better 
and more beneficial to us. The length of practice time depends on our 
ability. That depends on how much time you can spend for medifation. 
There 1s no fixed rule. lt 1s good 1Ý we can sit for one hour. But 1ƒ we 
cannot sif for one hour at the beginning, then we may sĩt half an hour or 
fifteen minutes, and litle by litle extend the time, until we can sit 
longer. And If we can sit for more than an hour without mụuch 
discomfort, we may sit two or three hours 1ƒ we like. Zen practitloners 
should always remember that we can have awareness of whatever we 
do at any time, whether we are working, walking, eating, efc. 
Therefore, practice of meditation 1s a lifetime task, not a task of one or 
two days, or a task of Just an hour or half an hour a day. It will not be as 
Intense as 1n meditation or during a certain retreat, but a more general 
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awareness. And when we apply mindfulness to problems In our life, we 
wIll be able to deal with them more effectively. 

You must reverse the whole process, that 1s, you must release your 
mind, then your breathing, and finally your body. Each time you 
perform the meditation session, you should feel at ease; this means that 
1t has produced good effect. On the contrary, you must ask your master 
or good knowing advisors why you do not feel good after meditation. 
You should try to remember where you sat, what you dịd, were you 
disturbed or drowsy? Open your mouth and exhale deeply to let out all 
the heat Inside your body and to recover your normal state. Slowly 
stretch out both arms, sliphtly rub both hands and press them on your 
eyes. Stir a little bịt your neck and back. Curve your tongue a few 
times and swallow the saliva. Then rub thighs, calves, and feet; extend 
both legs. After that, slowly stand up and walk a few rounds; you will 
feel at ease. 
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Chương Năm Mươi Tám 
Chapter FỰty-Eighf 


Giác Ngộ Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan & Ý Nghĩa Của Giác Ngộ: 

Giác ngộ, tiếng Phạn là Bồ Đề có nghĩa là giác sát hay giác ngộ. 
Giác có nghĩa là sự biết và cái có thể biết được. Giác ngộ là nhận biết 
các chướng ngại che lấp trí tuệ hay các hôn ám của vô minh như giấc 
ngủ (như đang ngủ say chợt tỉnh). Giác ngộ cũng là nhận ra các chướng 
ngại phiền não gây hại cho thiện nghiệp, hay trực ngộ về bản tánh thật 
của vạn pháp. Theo Phật giáo, giác ngộ chính là đại lộ đưa hành giả đi 
đến Niết Bàn. Khái niệm về từ Bodhi trong Phạn ngữ không có tương 
đương trong Việt và Anh ngữ, chỉ có danh từ “Lóe sáng,” “Bừng sáng,” 
hay “Enliphtenment” là thích hợp. Một người bản tánh thật sự của vạn 
hữu là giác ngộ cái hư không hiện tại. Cái hư không mà người ta thấy 
được trong khoảnh khắc ấy không phải là hư vô, mà là cái không thể 
nắm bắt được, không thể hiểu được bằng cảm giác hay tư duy vì nó vô 
hạn và vượt ra ngoài sự tổn tại và không tổn tại. Cái hư không được 
giác ngộ không phải là một đối tượng cho chủ thể suy gẫm, mà chủ thể 
phải hòa tan trong đó mới hiểu được nó. Trong Phật giáo thật, ngoài 
thể nghiệm đại giác ra, không có Phật giáo. Giác Ngộ là kinh nghiệm 
riêng tư thân thiết nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả 
bằng bút được. Tất cả những gì các Thiển sư có thể làm được để 
truyền đạt kinh nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc 
chỉ trỏ cho thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào 
không thấy thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai để. 
Trong nhà Thiển, giác ngộ để chỉ sự nhận biết trực tiếp bằng trực giác 
về chân lý. Nghĩa đen của từ này là “thấy tánh,” và người ta nói rằng 
đây là sự nhận biết chân tánh bằng tuệ giác vượt ra ngoài ngôn ngữ 
hay khái niệm tư tưởng. Nó tương đồng với từ “satori” (ngộ) trong một 
vài bài viết về Thiển, nhưng trong vài bài khác thì “Thấy tánh 
(Kensho)” được diễn tả như là thủy giác (hay sự giác ngộ lúc ban sơ) 
cần phải được phát triển qua tu tập nhiều hơn nữa, trong khi đó thì từ 
“satori” liên hệ tới sự giác ngộ của chư Phật và chư Tổ trong Thiền. 
Giác ngộ còn có nghĩa là “Kiến tánh ngộ đạo” hay nhìn thấy tự tánh 
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chân thật của mình và đồng thời nhìn thấy bản tánh tối thượng của vũ 
trụ và vạn vật (Đây là một cách khác để diễn tả về kinh nghiệm giác 
ngộ hay sự tự nhận ra tự tánh, từ đó thấy biết tất cả tự tánh của vạn 
hữu). Ấy là sự hốt nhiên nhận ra rằng: “Xưa nay ta vốn đây đủ và toàn 
hảo. Kỳ diệu thay, huyền diệu thay!” Nếu là thấy Phật tánh thì thực 
chất sẽ luôn luôn giống nhau đối với bất cứ ai kinh nghiệm nó, dẫu 
người ấy là Phật Thích Ca hay Phật A Di Đà hay bất cứ người nào 
trong các bạn. Nhưng nói thế không có nghĩa là tất cả chúng ta đều có 
kinh nghiệm kiến tánh ở cùng một mức độ, vì trong cái rõ, cái sâu, cái 
đầy đủ của kinh nghiệm có những khác biệt lớn lao. 

Giác ngộ theo Phật giáo là chúng ta phảẩi nỗ lực tu tập cho đến khi 
chúng ta nhận thấy được rằng vấn để trong cuộc sống không phải ở 
ngoài chúng ta, chừng đó chúng ta mới thực sự cất bước trên con đường 
đạo. Chỉ khi nào sự tỉnh thức phát sinh chúng ta mới thấy được sự hài 
hòa của cuộc sống mà chúng ta chưa bao giờ nhận thấy từ trước. Trong 
nhà Thiển, giác ngộ không phải là điều mà chúng ta có thể đạt được, 
nhưng nó là trạng thái thiếu vắng một thứ gì khác. Nên nhớ, trong suốt 
cuộc đời của chúng ta, chúng ta luôn chạy đông chạy tây để tìm cầu, 
luôn đeo đuổi mục đích gì đó. Giác ngộ thật sự chính là sự buông bỏ 
tất cả những thứ đó. Tuy nhiên, nói dễ khó làm. Việc tu tập là việc 
làm của từng cá nhân chứ không ai làm dùm cho ai được, không có 
ngoại lệ! Dầu cho chúng ta có đọc thiên kinh vạn quyển trong cả ngàn 
năm thì việc làm nầy cũng không đưa chúng ta đến đâu cả. Chúng ta 
phải tu tập và phải nỗ lực tu tập cho đến cuối cuộc đời của mình. Từ 
giác ngộ rất quan trọng trong nhà Thiển vì mục đích của việc tu thiển 
là đạt tới cái được biết như là “giác ngộ.” Giác ngộ là cảnh giới của 
Thánh Trí Tự Chứng, nghĩa là cái tâm trạng trong đó Thánh Trí tự thể 
hiện lấy bản tánh nội tại của nó. Sự tự chứng nầy lập nên chân lý của 
Thiền, chân lý ấy là giải thoát và an nhiên tự tại. Theo Thiển Sư D.T. 
Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, Ngộ là toàn thể của Thiền. Thiền bắt 
đầu từ đó mà chấm dứt cũng ở đó. Bao giờ không có ngộ, bấy giờ 
không có Thiền. Ngộ là thước đo của Thiển như một tôn túc đã nói. 
Ngộ không phải là một trạng thái an tĩnh không thôi; nó không phải là 
sự thanh thản mà là một kinh nghiệm nội tâm không có dấu vết của tri 
thức phân biệt; phải là sự thức tỉnh nào đó phát khởi từ lãnh vực đối 
đãi của tâm lý, một sự trổ chiều với hình thái bình thường của kinh 
nghiệm vốn là đặc tính của đời sống thường nhật của chúng ta. Nói 
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cách khác, chân giác ngộ chính là sự thấu triệt hoàn toàn bản thể của 
tự ngã. Thuật ngữ Đại Thừa gọi là 'Chuyển Y'? hay quay trở lại, hay lật 
ngược cái cơ sở của tâm ý, ở đây toàn bộ kiến trúc tâm thức trải qua 
một cuộc thay đổi toàn diện. Ngộ là kinh nghiệm riêng tư thân thiết 
nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả bằng bút được. 
Tất cả những gì các Thiển sư có thể làm được để truyền đạt kinh 
nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc chỉ trổ cho 
thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào không thấy 
thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai đề. 

Trong thuật ngữ Phật giáo Nhật Bản, từ “Satori” dùng để chỉ sự 
“Giác Ngộ.” Trong tiếng Nhật, nghĩa đen của nó là “biết.” Trong 
Thiển từ này dùng để chỉ sự hiểu biết bản chất thật sự của vạn hữu 
một cách trực tiếp chứ không bằng khái niệm, vì nó vượt lên trên ngôn 
từ và khái niệm. Nó tương đương với từ “Kiến Tánh” của Hoa ngữ, cả 
hai đều có nghĩa là chứng nghiệm chân lý, nhưng không được xem như 
là cứu cánh của con đường, mà sự chứng ngộ này phải được đào sâu 
hơn nữa bằng thiển tập. Trong Thiển trạng thái ngộ là trạng thái của 
Phật tâm hay tự nó là tịnh thức. Tuy nhiên, ngược dòng thời gian trở về 
thời Đức Phật, dưới cội cây Bồ Đề, Thái Tử Tất Đạt Đa đã thành 
Chánh Đẳng Chánh Giác. Ngài đã giác ngộ những gì? Rất đơn giản, 
Ngài đã giác ngộ Chân Lý, Chân Lý Vĩnh Cửu. Tứ Diệu Đế và Bát 
Thánh Đạo là những điều mà Đức Phật đã tìm thấy. Phật tử chân thuần 
muốn đạt đến cảnh giới an vui hạnh phúc như Đức Phật, không có con 
đường nào khác hơn con đường tu tập theo đúng những sự thật nầy. 
Nghĩa là, chúng ta phải học các sự thật nầy và phải đi theo con đường 
mà Đức Phật đã chỉ bày. Như Đức Phật đã nói: “Tất cả những gì Ta 
làm, các ngươi đều có thể làm được; các ngươi có thể chứng đắc Niết 
Bàn, đi vào cảnh an vui hạnh phúc khi nào các ngươi bỏ được cái “ngã” 
sai lầm và diệt hết vô minh trong tâm mình.” 

Theo Kinh Sa Môn Quả, Đức Phật dạy về kinh nghiệm giác ngộ 
như sau: “Với cái tâm an định, trong sạch, linh mẫn, điều chế, xả hết 
ác nghiệp, nhu thuận, tùy ứng, kiên cố, không nao núng, thầy Tỳ Kheo 
phát tâm diệt trừ phiền não. Thấy biết đúng như thực: “đây là khổ”, 
“đây là nguyên nhân của khổ", “đây là sự diệt khổ”, và “đây là con 
đường diệt khổ.` Thấy biết đúng như thực: “đây là phiền não", “đây là 
nguyên nhân của phiền não", “đây là sự diệt trừ phiển não', và “đây là 
con đường đưa tới sự diệt trừ phiền não'. Biết như vậy, thấy như vậy, 
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tâm thấy được giải thoát các phiền não lậu hoặc của dục ái, hữu ái, vô 
minh, và được trí tuệ giải thoát. Thầy Tỳ Kheo biết: “nghiệp tái sanh 
đã xả trừ, phạm hạnh đã tròn, việc gì phải làm nay đã làm xong, sau 
kiếp này không còn thọ thân nào khác.” Tuy nhiên, giáo pháp mà Như 
Lai chứng ngộ, quả thực thâm diệu, khó hiểu, khó nhận, vắng lặng 
tuyệt đối, không nằm trong phạm vi lý luận, tế nhị, chỉ có bậc Thánh 
nhân mới hiểu nổi. Chúng sanh còn luyến ái trong nhục dục ngũ trần. 
Giáo lý tương quan Duyên Khởi là một để mục rất khó lãnh hội, và 
Niết Bàn, là sự chấm dứt mọi hiện tượng phát sinh có điều kiện, sự từ 
bỏ khát vọng, sự đoạn trừ tham ái, sự không tham ái và sự chấm dứt 
cũng là một vấn để không dễ lãnh hội.” Thật rõ rệt rằng ngộ là sự 
thành tựu chân thực, trạng thái viên mãn của cái tâm bình thường trong 
đó mình sẽ cảm thấy thỏa mãn hơn, bình thản hơn, đầy niềm vui hơn 
bất cứ thứ gì mình từng thể nghiệm trước đây. Vì vậy ngộ là một trạng 
thái trong ấy con người hoàn toàn hòa hợp với thực tại bên ngoài và 
bên trong, một trạng thái trong ấy hành giả hoàn toàn ý thức được nó 
và nắm được nó một cách trọn vẹn. Hành giả nhận thức được nó, nghĩa 
là không phải bằng óc não hay bất cứ thành phần nào của cơ thể của 
hành giả, mà là con người toàn diện. Hành giả nhận thức được nó; 
không như một đối tượng đằng kia mà hành giả nắm giữ nó bằng tư 
tưởng, mà nó, bông hoa, con chó, hay con người trong thực tại trọn vẹn 
của nó hay của hành giả. Kẻ thức tỉnh thì cởi mở và mẫn cảm đối với 
thế giới, và hành giả có thể cởi mở và mẫn cảm vì anh ta không còn 
chấp trước vào mình như một vật, do đó đã trở thành trống không và 
sẵn sàng tiếp nhận. Ngộ có nghĩa là “sự thức tỉnh trọn vẹn của toàn thể 
cá tính đối với thực tại.” 

Giác ngộ là một trạng thái tâm hoàn toàn bình thường mặc dầu 
mục tiêu tối hậu của thiển là thể nghiệm “ngộ.” Ngộ không phải là 
một trạng thái tâm bất thường; nó không phải là một cơn ngây ngất 
trong đó thực tại biến mất. Nó không phải là một tâm trạng ngã ái như 
chúng ta thấy trong vài biểu hiện tôn giáo. Nếu nó là một cái gì, thì nó 
là một tâm trạng hoàn toàn bình thường. Như Triệu Châu tuyên bố: 
“Bình thường tâm là Thiền,” chỉ tùy nơi mình điều chỉnh bản lễ sao cho 
cánh cửa có thể mở ra đóng vào được. Ngộ có một ảnh hưởng đặc biệt 
đối với người thể nghiệm nó. “Tất cả những hoạt động tinh thần của 
chúng ta từ bây giờ sẽ hoạt động trên một căn bản khác, mà hẳn sẽ 
thỏa đáng hơn, thanh bình hơn, đầy niềm vui hơn bất cứ thứ gì mình 
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từng thể nghiệm trước đây. Xu hướng của đời sống sẽ thay đổi. Sở hữu 
dược thiển mình thấy có một cái gì tươi trẻ lại. Hoa xuân trông sẽ đẹp 
hơn, trong suối nước chảy sẽ mát hơn và trong hơn. Giác ngộ là sự tỉnh 
thức trọn vẹn trước thực tại. Thật là quan trọng phải hiểu rằng trạng 
thái ngộ không phải là một trạng thái phân ly hay một cơn ngây ngất 
trong đó mình tin là mình tỉnh thức, trong khi thực ra mình đang say 
ngủ. Dĩ nhiên, nhà tâm lý học Tây Phương hẳn có khuynh hướng tin 
rằng ngộ chỉ là một trạng thái chủ quan, một thứ mê man tự gây. Sự 
tỉnh thức trọn vẹn trước thực tại có nghĩa là đạt được một định hướng 
có ích lợi viên mãn. Có nghĩa là không liên kết mình với thế giới để 
thụ nhận, bóc lột, vơ vét, hay theo kiểu mua bán, nhưng một cách sáng 
tạo, hoạt động. Trong tình trạng phong phú viên mãn không có những 
tấm màn ngăn cách “cái tôi.” Đối tượng không còn là đối tượng nữa; 
nó không chống lại cái tôi, mà theo tôi. Đóa hồng tôi thấy không phải 
là đối tượng cho tư tưởng tôi, theo cái lối khi tôi nói “tôi thấy đoá 
hồng” tôi chỉ phát biểu rằng cái đối tượng đóa hồng, nằm dưới phạm 
trù “hồng”, nhưng theo cái lối rằng “một đóa hồng là một đóa hồng.” 
Tình trạng phong phú viên mãn đồng thời cũng là tình trạng khách thể 
tính cao nhất; tôi thấy đối tượng mà không hề bị mối tham lam hay sợ 
hãi của mình bóp méo. Tôi thấy nó như chính nó, chứ không phải như 
tôi muốn nó là hay không là như vậy. Trong lối tri giác này không có 
những bóp méo thiếu mạch lạc. Có sự sống động hoàn toàn, và sự tổng 
hợp là của chủ thể tính khách thể tính. Tôi thể nghiệm mãnh liệt, thế 
nhưng đối tượng được để yên là cái nó là. Tôi làm nó sống động, và nó 
làm tôi sống động. Ngộ chỉ có vẻ thần bí đối với những ai không ý thức 
được rằng tri giác của người ấy về thế giới thuần túy có tính cách tinh 
thần, hay thiếu mạch lạc tới mức độ nào. Nếu người ta nhận thức được 
điều này, người ta cũng nhận thức được một nhận thức khác, một nhận 
thức mà chúng ta có thể gọi là một nhận thức hoàn toàn thiết thực. Có 
thể người ta chỉ mới thoáng thấy nó, nhưng người ta có thể tưởng tượng 
nó là cái gì. 


H. Sự Giác Ngộ Của Đức Phật: 

Sau những lần thăm viếng ngoại thành, những hình ảnh về già, 
bệnh và chết luôn ám ảnh Thái tử. Ngài nghĩ rằng vợ đẹp, con ngoan, 
và ngay cả chính bản thân ngài cũng không tránh được cái vòng già, 
bệnh và chết nây. Kiếp nhân sinh thật là ngắn ngủi và huyễn ảo. Vua 
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Tịnh Phạn, cha ngài, đoán biết được những suy nghĩ từ bỏ thế tục của 
ngài, nên nhà vua đã cố gắng xây cung điện mùa hè để cho ngài 
hưởng thụ cuộc sống vật chất ca vui hoan lạc. Tuy nhiên, không có thú 
vui nào có thể làm cho Thái tử hứng thú. Lúc nào Thái tử cũng muốn 
tìm cho ra những phương cách giải thoát khỏi những thống khổ của 
kiếp người. Một đêm, Thái tử cùng Xa Nặc rời khỏi hoàng cung. Thái 
tử đi thắng đến chuồng ngựa, lên yên ngựa và bắt đầu cuộc hành trình 
bất thường. Vì thế mà Xa Nặc không còn cách nào lựa chon, nên phải 
đi cùng Thái tử. Thái tử cưỡi ngựa đến một chân núi, ngài xuống ngựa, 
trao hoàng bào, vương miện, và châu báu, và bảo Xa Nặc nên trở về 
hoàng cung. 

Trong khi tìm kiếm sự giác ngộ, Thái tử Tất Đạt Đa Cô Đàm cùng 
5 vị đạo sĩ khổ hạnh tu tập những pháp khổ hạnh nghiêm ngặt với hy 
vọng đạt được tuệ giác tối cao. Cùng với những người nầy, Thái tử Cổ 
Đàm học cách chịu đựng sự tự hành xác, trở nên kiệt sức và suy nhược 
do bởi đói khát và đau đớn. Thậm chí những hảo tướng trên người của 
Ngài có từ lúc chào đời hầu như biến mất. Thái tử Tất Đạt Đa Cồ 
Đàm, người đã từng biết đến những dục lạc tuyệt vời nhất nay đã cảm 
nhận được sự đối nghịch chính xác của nó. Cuối cùng, Ngài đi đến sự 
nhận thức rằng người ta không thể đạt được bất cứ điều gì từ sự suy 
sụp quá mức. Như vị vua trời Đế Thích đã bày tổ cho Ngài, nếu những 
sợi dây đàn quá căng chúng sẽ đứt và nếu chúng quá chùng chúng sẽ 
không khãy được: chỉ khi nào chúng được căng một cách vừa phải thì 
chúng sẽ phát ra tiếng. Thái tử Cô Đàm hiểu rằng sự quân bình giống 
như vậy rất cần thiết với nhân loại và đi đến quyết định chấm dứt cuộc 
sống khổ hạnh quá mức bằng cách tắm gội và nhận lấy thực phẩm. 
Quan sát sự thay đổi này, năm người đồng môn của Ngài đều xa lánh 
Ngài. Họ cho rằng Ngài đã chịu thất bại, do đó không xứng đáng với 
họ nữa. 

Đức Phật thừa nhận rằng người ta có thể đạt được nhiều điều thiện 
lành khi sống đời đạo sĩ khổ hạnh giản dị, nhưng Ngài cũng dạy rằng 
hình thức cực đoan khổ hạnh không dẫn tới con đường giải thoát. Sau 6 
năm trải qua nhiều thử thách khác nhau, Thái tử Cổ Đàm quyết định 
chuẩn bị cho con đường của chính mình: đó là con đường trung đạo, 
giữa sự buông thả quá mức và sự hành xác quá độ. Bên bờ sông Ni 
Liên Thiển, Ngài đã nhận lấy thực phẩm cúng dường của người thiếu 
nữ tên Sujata. Ngài biết rằng sự giác ngộ đã gần kể do bởi đêm trước 
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đó Ngài có năm giấc mơ báo trước. Do đó, Ngài chia phẩm vật cúng 
dường ra làm 49 phần, mỗi phần cho mỗi ngày mà Ngài biết sẽ dành 
cho sự suy niệm tiếp theo cái đêm Ngài đạt được đạo quả giác ngộ. 
Giống như “một con sư tử thức dậy sau giấc ngủ,” Ngài tiến hành thực 
hiện những øì sau khi Ngài hiểu biết được dưới cội Bồ Đề trong Bồ Đề 
Đạo Tràng. Quan sát 4 hướng, Ngài ngồi trong tư thế hoa sen dưới cội 
cây và phát nguyện sẽ không đứng dậy cho đến khi trở thành bậc giác 
ngộ. Hiếm hoi biết dường nào cho một vị Bồ Tát thành Phật, và một sự 
kiện lớn lao đột ngột như vậy đã được lan truyền đi những chấn động 
khắp tất cả các cõi của thế giới. 

Sau khi từ bỏ lối tu hành khổ hạnh, Thái tử quyết định thay đổi 
hoàn toàn lối tu của mình. Ngài bước xuống dòng Ni Liên Thiên, để 
cho nước mát gột sạch những bụi bặm phủ đầy trên cơ thể của Ngài. 
Ngài quyết định đi vào lối tu làm thanh tịnh nội tâm, diệt trừ phiển 
não để mở rộng trí huệ và thông suốt chân lý. Tuy nhiên, do sức cùng 
lực kiệt, nên khi vừa tắm xong, Thái tử vật ngã xuống cạnh bờ sông. 
May mắn thay, ngay lúc đó thì một cô gái chăn bò tên Nanda, đang đội 
bình sữa đi qua, nàng nhận biết Thái tử ngất xỉu vì quá suy nhược nên 
nàng bèn mở nắp và rót một bát cho Thái tử uống. Thái tử cảm thấy 
bát sữa vừa dâng của cô gái chăn bò ngọt như nước cam lộ. Uống xong 
Ngài cảm thấy cơ thể thoải mái và từ từ khôi phục. Sau khi hồi sức, 
Thái tử vui vẻ đi về phía năm anh em Kiều Trần Như là những người 
đã cùng tu khổ hạnh với Ngài trong quá khứ, nhưng bị họ tránh né vì 
nghĩ rằng Thái tử đã bị cô gái đẹp kia mê hoặc rồi. Vì thế Thái tử đành 
rời khu rừng một mình, lội qua sông Ni Liên và đi về hướng núi Ca Đa. 
Thái tử ngồi xuống tảng đá dưới tàng cây Bồ để như một cây dù lớn, 
Ngài quyết định lưu lại nơi đây, tiếp tục tham thiển cho đến khi đạt 
được giác ngộ và giải thoát. Vào lúc đó có một cậu bé cắt cổ đi ngang 
qua, trên vai vác bó cỏ, cậu bé liền cúng dường cho Thái tử bó cỏ làm 
chỗ ngồi cho êm. Thái tử chấp nhận sự cúng dường của cậu bé. 

Lúc này, ma vương, chúa của tất cả các loài ma quỷ, cảm thấy 
rằng Thái tử Cổ Đàm đã vượt ra khỏi quyền lực của mình, nên tập họp 
đạo binh ma để trục xuất vị Bồ Tát ra khỏi chỗ ngôi của Ngài dưới gốc 
cây giác ngộ. Sự chạm trán xẩy ra, trong trận chiến này Ma vương đã 
hoàn toàn bị đánh bại. Đây là một trong những câu chuyện tuyệt vời 
của truyền thống Phật giáo. Ma vương tấn công vị Bồ Tát với chín loại 
vũ khí, nhưng không có kết quả: những trận cuồng phong, những tẳng 
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đá bay và vô số những cây tên lửa đã biến thành những cánh hoa sen 
rơi rụng, những cơn bão cát, tro bụi và bùn đất biến thành trầm hương 
thơm ngát và cuối cùng cái màn tối tăm nhất của sự u mê đã được vị 
Bồ Tát làm sáng tỏ rực rỡ. Với sự tức giận điên cuồng, Ma vương xoay 
sang vị Phật tương lai và đòi lấy địa vị của Ngài. Ngài từ tốn đáp lại: 
“nhà ngươi không tu tập “thập độ bố thí” cũng không từ bỏ thế gian, mà 
cũng không mưu cầu tri kiến và tuệ giác chân thật. Địa vị này không 
có ý nghĩa với ngươi. Duy nhất chỉ một mình ta mới đủ tư cách ngồi nơi 
này.” Trong cơn thịnh nộ, Ma vương phóng cái đĩa sắt cạnh về phía 
Đức Phật, nhưng nó biến thành một tràng hoa ở trên đầu Ngài. Sau đó 
Đức Cô Đàm thách thức Ma vương: “nếu Ma vương tin rằng mình có 
quyền nắm giữ vị trí của bậc giác ngộ, hãy tự mình đưa ra những bằng 
chứng về những hành động công đức của mình.” Ma vương xoay qua 
đồng bọn dưới quyền, bắt chúng đưa ra bằng chứng. Rồi Ma vương yêu 
cầu Bồ Tát phải trưng ra bằng chứng cho nó. Đức Cổ Đàm đưa bàn tay 
phải ra, chỉ xuống và nói rằng “Hãy để quả đất to lớn vững chắc nà y là 
chứng nhân của ta.” Với lời tuyên bố này, quả địa cầu chấn động quét 
sạch vũ trụ và tất cả loài ma quỷ bị thổi bay mất. Ngay cả con voi 
khổng lô của Ma vương cũng phải phủ phục trước vị Phật tương lai. 

Sau khi Đức Phật đánh bại Ma vương, tất cả chư thiên đều tụ tập 
quanh Ngài, trong khi Ngài vẫn còn chú tâm vào sự giác ngộ. Trong 
canh một, Bồ Tát trải qua bốn giai đoạn thiển liên tục, hoặc trạng thái 
tâm an định, thoát khỏi những trói buộc của các ý tưởng tầm thường, 
Ngài có thể nhớ lại nhiều tiền kiếp, từ đó đạt được tri kiến hoàn thiện 
của bản thân Ngài. Vào canh hai, Ngài hướng thiên nhãn vào vũ trụ và 
trông thấy toàn thể thế gian như thể được phản ánh trong một tấm 
gương không chút tì vết. Ngài trông thấy những kiếp sống bất tận của 
nhiều chúng sanh trong vũ trụ mở ra tùy vào giá trị đạo đức về hành 
động của họ. Một số người may mắn, còn những người khác bất hạnh; 
một số người xinh đẹp, và những người khác xấu xí, nhưng không một 
ai có thể cho dừng lại việc xoay chuyển vòng sinh tử bất tận này. Vào 
canh ba, Đức Cô Đàm chuyển hướng suy niệm của mình sang bản chất 
thật của thế gian. Ngài thấy vạn vật lần lượt sanh diệt ra sao và luôn 
luôn bắt nguồn từ vật khác như thế nào. Hiểu được định luật Nhân 
Duyên này cuối cùng Ngài ầm được lời giải đáp để bẻ gãy vòng luân 
hồi sanh tử bất tận. Và với sự hiểu biết này Ngài đạt đến sự toàn hảo. 
Người ta nói rằng Ngài trở nên vắng lặng giống như một bếp lửa khi 
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đã tàn. Vào canh tư và cũng là canh chót của đêm, khi bình minh sắp 
ló dạng, sự hiểu biết cao cả nhất của vị Bồ Tát có thể giúp Ngài hoàn 
toàn dập tắt (nghĩa đen của Niết Bàn) những ngọn lửa tham, sân, si mà 
trước đó đã trói buộc Ngài vào vòng sanh tử khổ đau. trong khoảnh 
khắc thành Phật, sự hiểu biết trọn vẹn của Ngài kết tinh thành Tứ Diệu 
Đế. Mặc dù có nhiều tường thuật về sự kiện đêm thành đạo, tuy có lúc 
có sự khác biệt về chi tiết, nhưng có một sự đồng nhất về “Tứ Diệu 
Đế.” Người ta nói Tứ Diệu Đế chứa đựng toàn bộ giáo lý của Đức 
Phật và là kết quả của Phật giáo, và đến mức mọi người hiểu chúng là 
dấu chỉ của sự tiến bộ trên con đường đi đến hiểu biết ở đạo Phật là 
thông hiểu sâu sắc và nhận thức được Tứ Diệu Đế. Chỉ Đức Phật mới 
có sự hiểu biết trọn vẹn và rốt ráo về ý nghĩa vi tế nhất của chúng, 
điều này tương đương với sự giác ngộ và Niết Bàn. 

Thái tử ngồi thẳng thóm và nguyện: “Nếu ta không đạt thành giác 
ngộ và giải thoát, thể quyết không đứng dậy khỏi chỗ này.” Thái tử 
ngồi như thế, lòng như nước lặng, bao nhiêu cám dỗ đều không quấy 
phá được Ngài. Lòng của Ngài mỗi lúc một thêm kiên định. Ngài tiến 
sâu vào cảnh giới thiển định tam muội, đạt đến thanh tịnh vô niệm. 
Thái tử tiếp tục ngồi kiết già dưới cội Bồ đề, dứt bỏ mọi ràng buộc. 
Vào một đêm khi sao mai vừa ló dạng trên bầu trời phương đông. Thái 
tử ngẩng đầu lên nhìn thấy ngôi sao này, lòng hốt nhiên bừng sáng. 
Ngài đạt được Chánh Đắng Chánh Giác, triệt ngộ bản tánh, trí tuệ từ bï 
to lớn. Ngài trở thành người giác ngộ chân lý vũ trụ. Ngài là Phật. Lúc 
ấy Ngài biết rằng tất cả chúng sanh luân hồi trong lục đạo, chịu nhiều 
quả báo khác nhau. Phật cũng biết rằng, tất cả chúng sanh đều có đức 
tánh và trí tuệ Như Lai, đều có cơ hội đạt thành chánh giác, chỉ vì bị vô 
minh che lấp mà bị chìm đắm trong bể khổ, không thể thoát ra được. 
Sau khi Đức Phật đã đạt được chân lý vũ trụ nhân sinh, Ngài còn thiển 
định thêm 21 ngày nữa dưới cội Bộ đề, sau đó Ngài đạt đến cảnh giới 
hanh thông vô ngại. Ngài bèn rời chỗ để đi về hướng thành Ca Thi để 
bắt đầu sự nghiệp truyền đạo cứu độ chúng sanh. 


HII.Đạo Phật: Dòng Suối Dẫn Đến Giác Ngộ: 

Giác ngộ, tiếng Phạn là Bồ Đề có nghĩa là giác sát hay giác ngộ. 
Giác có nghĩa là sự biết và cái có thể biết được. Giác ngộ là nhận biết 
các chướng ngại che lấp trí tuệ hay các hôn ám của vô minh như giấc 
ngủ (như đang ngủ say chợt tỉnh). Giác ngộ cũng là nhận ra các chướng 
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ngại phiển não gây hại cho thiện nghiệp, hay trực ngộ về bản tánh thật 
của vạn pháp. Theo Phật giáo, giác ngộ chính là đại lộ đưa hành giả đi 
đến Niết Bàn. Khái niệm về từ Bodhi trong Phạn ngữ không có tương 
đương trong Việt và Anh ngữ, chỉ có danh từ “Lóe sáng,” “Bừng sáng,” 
hay “Enlipghtenment” là thích hợp. Một người bản tánh thật sự của vạn 
hữu là giác ngộ cái hư không hiện tại. Cái hư không mà người ta thấy 
được trong khoảnh khắc ấy không phải là hư vô, mà là cái không thể 
nắm bắt được, không thể hiểu được bằng cảm giác hay tư duy vì nó vô 
hạn và vượt ra ngoài sự tổn tại và không tổn tại. Cái hư không được 
giác ngộ không phải là một đối tượng cho chủ thể suy gẫm, mà chủ thể 
phải hòa tan trong đó mới hiểu được nó. Trong Phật giáo thật, ngoài 
thể nghiệm đại giác ra, không có Phật giáo. Giác Ngộ là kinh nghiệm 
riêng tư thân thiết nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả 
bằng bút được. Tất cả những gì các Thiển sư có thể làm được để 
truyền đạt kinh nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc 
chỉ trỏ cho thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào 
không thấy thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai để. 
Trong nhà Thiển, giác ngộ để chỉ sự nhận biết trực tiếp bằng trực giác 
về chân lý. Nghĩa đen của từ này là “thấy tánh,” và người ta nói rằng 
đây là sự nhận biết chân tánh bằng tuệ giác vượt ra ngoài ngôn ngữ 
hay khái niệm tư tưởng. Nó tương đồng với từ “satori” (tiếng Nhật: 
ngộ) trong một vài bài viết về Thiển, nhưng trong vài bài khác thì 
“Kensho” được diễn tả như là thủy giác (hay sự giác ngộ lúc ban sơ) 
cần phải được phát triển qua tu tập nhiều hơn nữa, trong khi đó thì từ 
“satori” liên hệ tới sự giác ngộ của chư Phật và chư Tổ trong Thiền. 
Giác ngộ còn có nghĩa là “Kiến tánh ngộ đạo” hay nhìn thấy tự tánh 
chân thật của mình và đồng thời nhìn thấy bản tánh tối thượng của vũ 
trụ và vạn vật (đây là một cách khác để diễn tả về kinh nghiệm giác 
ngộ hay sự tự nhận ra tự tánh, từ đó thấy biết tất cả tự tánh của vạn 
hữu). Ấy là sự hốt nhiên nhận ra rằng: “Xưa nay ta vốn đầy đủ và toàn 
hảo. Kỳ diệu thay, huyền diệu thay!” Nếu là thấy Phật tánh thì thực 
chất sẽ luôn luôn giống nhau đối với bất cứ ai kinh nghiệm nó, dẫu 
người ấy là Phật Thích Ca hay Phật A Di Đà hay bất cứ người nào 
trong các bạn. Nhưng nói thế không có nghĩa là tất cả chúng ta đều có 
kinh nghiệm kiến tánh ở cùng một mức độ, vì trong cái rõ, cái sâu, cái 
đầy đủ của kinh nghiệm có những khác biệt lớn lao. 
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Theo Phật giáo Bắc Tông, có tám điều giác ngộ của các bậc vĩ 
nhân. Kinh Tám Điều Giác Ngộ Của Các Bậc Vĩ Nhân, xét về phương 
diện hình thức thì kinh văn rất đơn giản. Kinh văn rất cổ, văn thể của 
kinh thuộc loại kết tập như Kinh Tứ Thập Nhị Chương và Kinh Lục Độ 
Tập. Tuy nhiên, nội dung của kinh rất sâu sắc nhiệm mầu. Sa môn An 
Thế Cao, người Parthia, dịch từ Phạn sang Hán vào khoảng năm 150 
sau Tây Lịch (đời Hậu Hán) tại Trung Tâm Phật Giáo Lạc Dương. Hòa 
Thượng Thích Thanh Từ dịch từ Hán sang Việt vào khoảng thập niên 
70s. Nguyên văn bản kinh bằng Phạn ngữ không biết còn lưu truyền tới 
ngày nay hay không. Kinh nầy thích hợp với cả hai truyền thống Phật 
giáo Nguyên Thủy và Đại Thừa. Kỳ thật, từng điều trong tám điều 
giác ngộ của các bậc vĩ nhân trong kinh nây có thể được coi như là để 
tài thiển quán mà hàng Phật tử chúng ta, đêm lẫn ngày hằng giữ thọ 
trì, chí thành tụng niệm ghi nhớ, tám điều giác ngộ của các bậc vĩ 
nhân. Đây là tám Chơn Lý mà chư Phật, chư Bồ Tát và các bậc vĩ 
nhân đã từng giác ngộ. Sau khi giác ngộ, các vị ấy lại tiến tu vô ngần 
từ bi đạo hạnh để tăng trưởng trí huệ. Dùng thuyền Pháp Thân thong 
dong dạo chơi cõi Niết Bàn, chỉ trở vào biển sanh tử theo đại nguyện 
cứu độ chúng sanh. Các bậc nây lại dùng tám Điều Giác Ngộ để khai 
lối dắt đìu chúng sanh, khiến cho ai nấy đều biết rành sự khổ não của 
tử sanh sanh tử, để từ đó can đảm xa lìa ngũ dục bợn nhơ mà quyết 
tâm tu theo Đạo Thánh. Nếu là Phật tử phải nên luôn trì tụng kinh nầy, 
hằng đêm thường trì tụng và nghĩ tưởng đến tám điều nây trong mỗi 
niệm, thì bao nhiêu tội lỗi thẩy đều tiêu sạch, thong dong tiến vào nẻo 
Bồ Đề, nhanh chóng giác ngộ, mãi mãi thoát ly sanh tử, và thường trụ 
nơi an lạc vĩnh cửu. Ai trong chúng ta cũng đều khao khát sâu xa muốn 
đạt được hạnh phúc và cố sức tránh né khổ đau phiền não; tuy nhiên, 
những hành vi và cách ứng xử của mình trong cuộc sống hằng ngày 
chẳng những không mang lại được hạnh phúc, mà ngược lại, chúng chỉ 
làm tăng thêm khổ đau phiển não cho chính mình. Tại sao lại như vậy? 
Phật giáo cho rằng chỉ đơn thuần là chúng ta không giác ngộ chân lý. 
Phật giáo cho rằng các kinh nghiệm có vẻ như vui sướng trên cõi đời 
nầy thực chất đều là những trạng thái đau khổ. Phật tử thuần thành nên 
thấy rõ vấn để nằm ở chỗ chúng ta cảm nhận chúng như những trạng 
thái vui sướng chỉ vì khi so sánh với những kinh nghiệm khổ đau phiền 
não thì chúng có vẻ như là nhẹ nhàng và thoải mái hơn, thế thôi. Phật 
tử nên ngày đêm hết lòng đọc tụng và thiển quán về tám điều giác ngộ 
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lớn mà chư Đại Bồ Tát đã khám phá. Điều Giác Ngộ Thứ Nhất là giác 
ngộ rằng cõi thế gian là vô thường, đất nước nguy ngập, bốn đại khổ 
không, năm ấm không phải ta, luôn sinh luôn diệt thay đổi, hư ngụy vô 
chủ, tâm là nguồn ác, hình là rừng tội bất tịnh, hãy quán sát như thế 
mà lìa dần sanh tử. Đời vô thường quốc độ bở dòn, tứ đại khổ không, 
năm ấm không phải ta, đổi đời sanh diệt chẳng lâu, giả dối không chủ 
lý mầu khó tin, tâm là nguồn ác xuất sanh, thân hình rừng tội mà mình 
chẳng hay, người nào quán sát thế nầy sẽ lần hổi sanh tử sớm chầy 
thoát ra. Điều Giác Ngộ Thứ Hai là giác ngộ rằng ham muốn nhiều là 
khổ nhiều. Tất cả những khó khăn trên đời nầy đều khởi lên từ lòng 
tham dục. Những ai ít ham muốn thì mới có khả năng thư giản, thân 
tâm mới được giải thoát khỏi những hệ lụy của cuộc đời. Tham dục 
nhiều, khổ thiệt thêm nhiều (ham muốn nhiều là khổ nhiều). Nhọc 
nhằn sanh tử bao nhiêu (tất cả những khổ nhọc trên đời đều do ham 
muốn mà ra) bởi do tham dục, mà chiêu khổ nầy. Những ai có ít ham 
muốn thì thân tâm được giải thoát tự tại (bớt lòng tham dục chẳng gây, 
thân tâm tự tại vui nầy ai hơn). Điều Giác Ngộ Thứ Ba là giác ngộ rằng 
tâm chúng sanh không bao giờ biết đủ, chỉ tham cầu nhiều nên tội ác 
luôn tăng. Trong cuộc sống hằng ngày lúc nào họ cũng mong được ăn 
ngon, mặc đẹp, trang sức lộng lẫy, nhưng những thứ nầy chỉ làm mình 
thỏa mãn trong một thời gian ngắn mà thôi, nhưng sau đó một thời gian 
chính những thứ đã từng mang lại niềm vui cho mình giờ đây có thể 
làm cho mình nhàm chán. Cũng như vậy, danh vọng mà chúng ta đang 
có cũng không khác gì. Ban đầu mình có thể nghĩ rằng mình thật hạnh 
phúc khi được nổi danh, nhưng sau một thời gian, những gì mình cảm 
thấy có thể chỉ còn là sự nhàm chán và không thỏa mãn. Bậc Bồ Tát 
không thế, mà ngược lại tâm luôn biết đủ, luôn thanh bần lạc đạo, luôn 
lấy trí huệ làm sự nghiệp tu hành. Đắm mê trần mải miết chẳng dừng, 
một bề cầu được vô chừng, tội kia thêm lớn có ngừng được đâu, những 
hàng Bồ Tát hiểu sâu, nhớ cầu tri túc chẳng lâu chẳng sờn, cam nghèo 
giữ đạo là hơn, lầu cao trí huệ chẳng khờn dựng lên. Điều Giác Ngộ 
Thứ Tư là giác ngộ rằng biếng lười là đọa lạc, nên thường phải tu hành 
tinh tấn để dẹp tắt tứ ma mà thoát ra ngục ngũ ấm và tam giới. Kẻ 
biếng lười hạ liệt trầm luân, thường tu tinh tấn vui mừng, đẹp trừ phiền 
não ác quân nhiều đời, bốn ma hàng phục như chơi. Ngục tù ấm giới 
thẳnh thơi ra ngoài. Điều Giác Ngộ Thứ Năm là giác ngộ rằng vì sĩ mê 
nên phải sinh tử tử sinh không dứt. Vì thế Bồ Tát luôn học nhiều, nghe 
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nhiều để phát triển trí huệ, thành tựu biện tài. Nhờ vậy mà có thể giáo 
hóa hết thảẩy chúng sanh vào cảnh giới hỷ lạc. Ngu si là gốc khổ luân 
hồi, Bồ Tát thường nhớ không nguôi. Nghe nhiều học rộng chẳng lơi 
chút nào, vun bồi trí tuệ càng cao, biện tài đầy đủ công lao chóng 
thành. Đặng đem giáo hóa chúng sanh, Niết bàn an lạc còn lành nào 
hơn. Điều Giác Ngộ Thứ Sáu là giác ngộ rằng nghèo khổ sinh nhiều 
oán hận giận hờn, từ đó mà ác duyên kết tụ. Bồ Tát bình đẳng bố thí, 
không phân biệt kể oán người thân, chẳng nghĩ đến lỗi xưa, cũng 
không ghét người đương thời làm ác. Người khổ nghèo lắm kết oán 
hờn, không duyên tạo tác ác đâu sờn. Bồ Tát bố thí, ai hơn kẻ nầy, 
lòng không còn thấy kia đây; ít khi nhớ đến buồn gây thuở nào. Dù 
người làm ác biết bao, một lòng thương xót khổ đau cứu giùm. Điều 
Giác Ngộ Thứ Bảy là giác ngộ rằng ngũ dục dẫn đến lỗi vạ. Dù cùng 
người tục sinh sống mà không nhiễm thói trần tục. Như vị Tỳ Kheo 
xuất gia, thường chỉ tam y nhất bát, sống thanh bần lạc đạo, giới hạnh 
thanh cao, bình đẳng và từ bi với tất cả chúng sanh mọi loại. Năm dục 
gây lầm lỗi ngất trời. Tuy người thế tục ngoài đời; mà lòng không 
nhiễm vui chơi thế tình, ba y thường nhớ của mình, ngày nào sẽ được 
ôm bình ngao du. Chí mong lìa tục đi tu, đạo gìn trong sạch chẳng lu 
không mờ. Hạnh lành cao vút kính thờ, thương yêu tất cả không bờ bến 
đâu. Điều Giác Ngộ Thứ Tám là giác ngộ lửa dữ sanh tử gây ra vô 
lượng khổ não khắp nơi. Bổ Tát phát đại nguyện cứu giúp tất cả chúng 
sanh mọi loài, cùng chịu khổ với chúng sanh mọi loài, và dẫn dắt 
chúng sanh đến cảnh giới an lạc. Tử sanh hoài đau khổ vô cùng. Phát 
tâm dõng mãnh đại hùng, quyết lòng độ hết đồng chung Niết bàn. Thà 
mình chịu khổ muôn vàn, thay cho tất cả an nhàn thẳnh thơi. Mọi người 
đều được vui tươi, đến bờ giác ngộ rạng ngời hào quang. 

Giác ngộ theo Phật giáo Thiền Tông là chúng ta phải nỗ lực tu tập 
cho đến khi chúng ta nhận thấy được rằng vấn để trong cuộc sống 
không phải ở ngoài chúng ta, chừng đó chúng ta mới thực sự cất bước 
trên con đường đạo. Chỉ khi nào sự tỉnh thức phát sinh chúng ta mới 
thấy được sự hài hòa của cuộc sống mà chúng ta chưa bao giờ nhận 
thấy từ trước. Trong nhà Thiền, giác ngộ không phải là điều mà chúng 
ta có thể đạt được, nhưng nó là trạng thái thiếu vắng một thứ gì khác. 
Nên nhớ, trong suốt cuộc đời của chúng ta, chúng ta luôn chạy đông 
chạy tây để tìm cầu, luôn đeo đuổi mục đích gì đó. Giác ngộ thật sự 
chính là sự buông bỏ tất cả những thứ đó. Tuy nhiên, nói dễ khó làm. 
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Việc tu tập là việc làm của từng cá nhân chứ không ai làm dùm cho ai 
được, không có ngoại lệ! Dầu cho chúng ta có đọc thiên kinh vạn 
quyển trong cả ngàn năm thì việc làm nầy cũng không đưa chúng ta 
đến đâu cả. Chúng ta phải tu tập và phải nỗ lực tu tập cho đến cuối 
cuộc đời của mình. Từ giác ngộ rất quan trọng trong nhà Thiền vì mục 
đích của việc tu thiển là đạt tới cái được biết như là “giác ngộ." Giác 
ngộ là cảnh giới của Thánh Trí Tự Chứng, nghĩa là cái tâm trạng trong 
đó Thánh Trí tự thể hiện lấy bản tánh nội tại của nó. Sự tự chứng nây 
lập nên chân lý của Thiền, chân lý ấy là giải thoát và an nhiên tự tại. 
Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập II, Ngộ là toàn thể 
của Thiển. Thiền bắt đầu từ đó mà chấm dứt cũng ở đó. Bao giờ không 
có ngộ, bấy giờ không có Thiển. Ngộ là thước đo của Thiển như một 
tôn túc đã nói. Ngộ không phải là một trạng thái an tĩnh không thôi; nó 
không phải là sự thanh thản mà là một kinh nghiệm nội tâm không có 
dấu vết của tri thức phân biệt; phải là sự thức tỉnh nào đó phát khởi từ 
lãnh vực đối đãi của tâm lý, một sự trở chiều với hình thái bình thường 
của kinh nghiệm vốn là đặc tính của đời sống thường nhật của chúng 
ta. Nói cách khác, chân giác ngộ chính là sự thấu triệt hoàn toàn bản 
thể của tự ngã. Thuật ngữ Đại Thừa gọi là “Chuyển Y' hay quay trở 
lại, hay lật ngược cái cơ sở của tâm ý, ở đây toàn bộ kiến trúc tâm thức 
trải qua một cuộc thay đổi toàn diện. Ngộ là kinh nghiệm riêng tư thân 
thiết nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả bằng bút 
được. Tất cả những øì các Thiên sư có thể làm được để truyền đạt kinh 
nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc chỉ trổ cho 
thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào không thấy 
thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai đề. 

Trong thuật ngữ Phật giáo Nhật Bản, từ “Satori” dùng để chỉ sự 
“Giác Ngộ.” Trong tiếng Nhật, nghĩa đen của nó là “biết.” Trong 
Thiển từ này dùng để chỉ sự hiểu biết bản chất thật sự của vạn hữu 
một cách trực tiếp chứ không bằng khái niệm, vì nó vượt lên trên ngôn 
từ và khái niệm. Nó tương đương với từ “Kiến Tánh” của Hoa ngữ, cả 
hai đều có nghĩa là chứng nghiệm chân lý, nhưng không được xem như 
là cứu cánh của con đường, mà sự chứng ngộ này phải được đào sâu 
hơn nữa bằng thiển tập. Trong Thiền trạng thái ngộ là trạng thái của 
Phật tâm hay tự nó là tịnh thức. Tuy nhiên, ngược dòng thời gian trở về 
thời Đức Phật, dưới cội cây Bồ Đề, Thái Tử Tất Đạt Đa đã thành 
Chánh Đẳng Chánh Giác. Ngài đã giác ngộ những gì? Rất đơn giản, 
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Ngài đã giác ngộ Chân Lý, Chân Lý Vĩnh Cửu. Tứ Diệu Đế và Bát 
Thánh Đạo là những điều mà Đức Phật đã tìm thấy. Phật tử chân thuần 
muốn đạt đến cảnh giới an vui hạnh phúc như Đức Phật, không có con 
đường nào khác hơn con đường tu tập theo đúng những sự thật nầy. 
Nghĩa là, chúng ta phải học các sự thật nầy và phải đi theo con đường 
mà Đức Phật đã chỉ bày. Như Đức Phật đã nói: “Tất cả những gì Ta 
làm, các ngươi đều có thể làm được; các ngươi có thể chứng đắc Niết 
Bàn, đi vào cảnh an vui hạnh phúc khi nào các ngươi bỏ được cái “ngã” 
sai lầm và diệt hết vô minh trong tâm mình.” 

Theo Kinh Sa Môn Quả, Đức Phật dạy về kinh nghiệm giác ngộ 
như sau: “Với cái tâm an định, trong sạch, linh mẫn, điều chế, xả hết 
ác nghiệp, nhu thuận, tùy ứng, kiên cố, không nao núng, thầy Tỳ Kheo 
phát tâm diệt trừ phiền não. Thấy biết đúng như thực: “đây là khổ”, 
“đây là nguyên nhân của khổ", “đây là sự diệt khổ”, và “đây là con 
đường diệt khổ.` Thấy biết đúng như thực: “đây là phiền não", “đây là 
nguyên nhân của phiền não", “đây là sự diệt trừ phiền não”, và “đây là 
con đường đưa tới sự diệt trừ phiền não'. Biết như vậy, thấy như vậy, 
tâm thấy được giải thoát các phiền não lậu hoặc của dục ái, hữu ái, vô 
minh, và được trí tuệ giải thoát. Thầy Tỳ Kheo biết: “nghiệp tái sanh 
đã xả trừ, phạm hạnh đã tròn, việc gì phải làm nay đã làm xong, sau 
kiếp này không còn thọ thân nào khác.” Tuy nhiên, giáo pháp mà Như 
Lai chứng ngộ, quả thực thâm diệu, khó hiểu, khó nhận, vắng lặng 
tuyệt đối, không nằm trong phạm vi lý luận, tế nhị, chỉ có bậc Thánh 
nhân mới hiểu nổi. Chúng sanh còn luyến ái trong nhục dục ngũ trần. 
Giáo lý tương quan Duyên Khởi là một để mục rất khó lãnh hội, và 
Niết Bàn, là sự chấm dứt mọi hiện tượng phát sinh có điều kiện, sự từ 
bỏ khát vọng, sự đoạn trừ tham ái, sự không tham ái và sự chấm dứt 
cũng là một vấn để không dễ lãnh hội.” Thật rõ rệt rằng ngộ là sự 
thành tựu chân thực, trạng thái viên mãn của cái tâm bình thường trong 
đó mình sẽ cảm thấy thỏa mãn hơn, bình thản hơn, đầy niỀm vui hơn 
bất cứ thứ gì mình từng thể nghiệm trước đây. Vì vậy ngộ là một trạng 
thái trong ấy con người hoàn toàn hòa hợp với thực tại bên ngoài và 
bên trong, một trạng thái trong ấy hành giả hoàn toàn ý thức được nó 
và nắm được nó một cách trọn vẹn. Hành giả nhận thức được nó, nghĩa 
là không phải bằng óc não hay bất cứ thành phần nào của cơ thể của 
hành giả, mà là con người toàn diện. Hành giả nhận thức được nó; 
không như một đối tượng đằng kia mà hành giả nắm giữ nó bằng tư 
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tưởng, mà nó, bông hoa, con chó, hay con người trong thực tại trọn vẹn 
của nó hay của hành giả. Kẻ thức tỉnh thì cởi mở và mẫn cảm đối với 
thế giới, và hành giả có thể cởi mở và mẫn cảm vì anh ta không còn 
chấp trước vào mình như một vật, do đó đã trở thành trống không và 
sẵn sàng tiếp nhận. Ngộ có nghĩa là “sự thức tỉnh trọn vẹn của toàn thể 
cá tính đối với thực tại.” 

Giác ngộ là một trạng thái tâm hoàn toàn bình thường mặc dầu 
mục tiêu tối hậu của thiền là thể nghiệm “ngộ.” Ngộ không phải là 
một trạng thái tâm bất thường; nó không phải là một cơn ngây ngất 
trong đó thực tại biến mất. Nó không phải là một tâm trạng ngã ái như 
chúng ta thấy trong vài biểu hiện tôn giáo. Nếu nó là một cái gì, thì nó 
là một tâm trạng hoàn toàn bình thường. Như Triệu Châu tuyên bố: 
“Bình thường tâm là Thiền,” chỉ tùy nơi mình điều chỉnh bản lễ sao cho 
cánh cửa có thể mở ra đóng vào được. Ngộ có một ảnh hưởng đặc biệt 
đối với người thể nghiệm nó. “Tất cả những hoạt động tinh thần của 
chúng ta từ bây giờ sẽ hoạt động trên một căn bản khác, mà hẳn sẽ 
thỏa đáng hơn, thanh bình hơn, đầy niềm vui hơn bất cứ thứ gì mình 
từng thể nghiệm trước đây. Xu hướng của đời sống sẽ thay đổi. Sở hữu 
dược thiển mình thấy có một cái gì tươi trẻ lại. Hoa xuân trông sẽ đẹp 
hơn, trong suối nước chảy sẽ mát hơn và trong hơn. Giác ngộ là sự tỉnh 
thức trọn vẹn trước thực tại. Thật là quan trọng phải hiểu rằng trạng 
thái ngộ không phải là một trạng thái phân ly hay một cơn ngây ngất 
trong đó mình tin là mình tỉnh thức, trong khi thực ra mình đang say 
ngủ. Dĩ nhiên, nhà tâm lý học Tây Phương hẳn có khuynh hướng tin 
rằng ngộ chỉ là một trạng thái chủ quan, một thứ mê man tự gây. Sự 
tỉnh thức trọn vẹn trước thực tại có nghĩa là đạt được một định hướng 
có ích lợi viên mãn. Có nghĩa là không liên kết mình với thế giới để 
thụ nhận, bóc lột, vơ vét, hay theo kiểu mua bán, nhưng một cách sáng 
tạo, hoạt động. Trong tình trạng phong phú viên mãn không có những 
tấm màn ngăn cách “cái tôi.” Đối tượng không còn là đối tượng nữa; 
nó không chống lại cái tôi, mà theo tôi. Đóa hồng tôi thấy không phải 
là đối tượng cho tư tưởng tôi, theo cái lối khi tôi nói “tôi thấy đoá 
hồng” tôi chỉ phát biểu rằng cái đối tượng đóa hồng, nằm dưới phạm 
trù “hồng”, nhưng theo cái lối rằng “một đóa hồng là một đóa hồng.” 
Tình trạng phong phú viên mãn đồng thời cũng là tình trạng khách thể 
tính cao nhất; tôi thấy đối tượng mà không hề bị mối tham lam hay sợ 
hãi của mình bóp méo. Tôi thấy nó như chính nó, chứ không phải như 
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tôi muốn nó là hay không là như vậy. Trong lối tri giác này không có 
những bóp méo thiếu mạch lạc. Có sự sống động hoàn toàn, và sự tổng 
hợp là của chủ thể tính khách thể tính. Tôi thể nghiệm mãnh liệt, thế 
nhưng đối tượng được để yên là cái nó là. Tôi làm nó sống động, và nó 
làm tôi sống động. Ngộ chỉ có vẻ thần bí đối với những ai không ý thức 
được rằng tri giác của người ấy về thế giới thuần túy có tính cách tỉnh 
thần, hay thiếu mạch lạc tới mức độ nào. Nếu người ta nhận thức được 
điều này, người ta cũng nhận thức được một nhận thức khác, một nhận 
thức mà chúng ta có thể gọi là một nhận thức hoàn toàn thiết thực. Có 
thể người ta chỉ mới thoáng thấy nó, nhưng người ta có thể tưởng tượng 
nó là cái gì. Một ngày nọ sư Huyền Giác đi thăm Lục Tổ Huệ Năng. 
Lần đầu tiên gặp Tổ, sư tay cầm tích trượng vai mang bình bát đi nhiễu 
Tổ ba vòng, đoạn đứng thẳng. Tổ thấy thế bèn nói, “Phàm sa môn có 
đủ ba ngàn uy nghi tám muôn tế hạnh. Đại Đức người phương nào đến 
mà sanh đại ngã mạn như vậy?” Huyền Giác thưa, “Sanh tử là việc 
lớn, vô thường qua nhanh quá.” Tổ bảo, “Sao không ngay nơi đó thể 
nhận lấy vô sanh, liễu chẳng mau ư?” Huyền Giác thưa: “Thể tức vô 
sanh, liễu vốn không mau.” Tổ khen, “Đúng thế! Đúng thế!” Lúc đó 
đại chúng nghe nói đều ngạc nhiên. Sư bèn đầy đủ oai nghi lễ tạ tổ. 
Chốc lát sau sư xin cáo từ. Tổ bảo, “Trở về quá nhanh!” Huyễn Giác 
thưa, “Vốn tự không động thì đâu có nhanh.” Tổ bảo, “cái gì biết 
không động?” Huyền Giác thưa, “Ngài tự phân biệt.” Tổ bảo, “Ngươi 
được ý vô sanh rất sâu.” Huyền Giác thưa, “Vô sanh mà có ý sao?” Tổ 
bảo, “Không ý, cái gì biết phân biệt?” Huyền Giác thưa, “Phân biệt 
cũng không phải ý.” Tổ khen, “Lành thay! Lành thay!” Sư ở lại Tào 
Khê một đêm để hỏi thêm đạo lý. Sáng hôm sau sư trở về Ôn Giang, 
nơi mà chúng đệ tử đang chờ ông để học đạo. Thời nhơn từ đó gọi sư 
là “Nhất Túc Giác” hay một đêm giác ngộ. 


Enhightenment In Buddhist Poimt oƒ View 


L An Overview & Meanings 0ƒ Enlightenment: 

The term Enlightenment 1s from the Sanskrit word of “Bodhi” from 
the root “Bodha” whích means knowing, understanding, and 
1llumination. Buddhiboddhavya also means knowing and knowable. To 
enlighten means to awaken In regard to the real In contrast to the 
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seeming, as to awake from a deep sleep. To enlighten also means to 
reallze, fo perceiIve, or to apprehend ¡illusions which are harmful to 
good deeds, or the Intuitive awareness or cognition of the Dharma- 
Nature, the realization of ultimate reality. According to Buddhism, 
enlightenment 1s the great avenue that leads practitioners to Nirvana. 
The concept of “Bodhi” in Sanskrit has no equivalent in Vietnamese 
nor 1n English, only the word “Lóe sáng,” “Bừng sáng,” 
“Enlipghtenment 1s the most approprlate term for the term Bodhi In 
Sanskrit. ÀA person awakens the true nature of the all things means he 
awakens to a nowness of emptiness. The emptiness experlenced here 
here Is no nihilistic emptiness; rather 1t 1s something unperceivable, 
unthinkable, unfeelable for It 1s endless and beyond existence and 
nonexistence. Emptiness 1s no obJect that could be experienced by a 
subJect, a subJect Itself must dissolve In It (the emptiness) to attain a 
true enlightenment. In real Buddhism, without this experience, there 
would be no Buddhism. Enlightenment 1s the most intimate 1ndividual 
experience and therefore cannot be expressed in words or described In 
any manner. All that one can do In the way of communicating the 
experience fo others 1s to suggestf or Indicate, and this only tenfatively. 
The one who has had 1t understands readily enough when such 
Iindication are given, but when we try to have a glimpse of it through 
the Indices given we ut(erly fail. In Zen, the term “enlightenment” 1s 
used for direct apprehension of truth. It literally means “seeing nature,” 
and 1s said to be awareness of one”s true nature In an insight that 
transcends words and conceptual thought. It is equated with “Satori” in 
some Zen contexts, but In others “kensho” 1s described as an Initial 
awakening that must be developed through further training, while 
“safOrI” 1s assoclated with the awakening of Buddhas and the patriarchs 
of Zen. Enlightenment also means to see the nature, or awakening, or 
seeing Into your True-nature and at the same time seeing Into the 
ultimate nature of the universe and all things (This 1s another way of 
speaking of the experience of enliphtenment or self-realization. 
Awakening to one”s true nature and hence of the nature of all 
exIstence). It is the sudden realization that “I have been complete and 
perfect from the very beginning. How wonderful, hoe miraculous!” If tt 
1S frue awakening, 1ts substance will always be the same for whoever 
experiences 1t, whether he be the Sakyamuni Buddha, the Amitabha 
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Buddha, or any one of you. But this does not mean that we can all 
experience awakening to the same degree, for In the clarity, the depth, 
and the completeness of the experience there are great difference. 
Enlightenment in Buddhism means we must strive to cultivate until 
we begin to get a glimmer that the problem 1n life is not outside 
ourselves, then we have really stepped on the path of cultivation. Only 
when that awakening starts, we can really see that life can be more 
open and Joyful than we had ever thought possible. In Zen, 
enlightenment 1s not something we can achieve, but 1t 1s the absence of 
something. All our life, we have been running east and west to look for 
something, pursuing some goal. True enlightenment 1s dropping all 
that. However, 1t 1s easy to say and difficult to do. The practice has to 
be done by each Individual, and no-one can do 1t for us, no exceptionl 
Even though we read thousands of sutras In thousands of years, It will 
not do anything for us. We all have to practice, and we have to practice 
with all our efforts for the rest of our life. The term “Enlightenment” 1s 
very Important In the Zen sects because theultimate goal of Zen 
discipline 1s to attain what 1s known as “enlightenment.` Enlightenment 
1s the state of conscIousness in which Noble Wisdom realizes 1fs own 
Iinner nature. And this self-realization constitutes the truth of Zen, 
whích 1s  emancipaton (moksha) and freedom (vasavartn). 
Enlightenmernt 1s the whole of Zen. Zen starts with 1t and ends with 1t. 
When there 1s no enlightenmernt, there 1s no Zen. Enlightenment 1s the 
measure of Zen, as 1s announced by a master. Enlightenment 1s not a 
state of mere quietude, 1t 1s not trangu1lization, It 1s an Inner eXperlence 
which has no trace of knowledge of discrimination; there must be a 
certain awakening from the relative field of consciousness, a certain 
turning-away from the ordinary form of experience which character1zes 
our everyday life. In other words, true enlightenment means the nature 
of one”s own self-being 1s fully realized. The technical Mahayana term 
for 1t 1s “ParavritH,' turning back, or turning over at the basis Of 
conscIousness. By this entirety of one”s mental constructlon goes 
through a complete change. Enliphtenment 1s the most Intimate 
individual experience and therefore cannot be expressed in words or 
described In any manner. All that one can do 1n the way of 
communicating the experlence to others 1s to suggest or Iindicate, and 
this only tentatively. The one who has had 1t understands readily 
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enough when such Indication are given, but when we try to have a 
glimpse of it through the Indices given we utterly fail. 

“Satori” 1s a Japanese term for “Awakening.” In Japanese, 1t 
literally means “to know.” In Zen, this refers to non-conceptual, direct 
apprehension of the nature of reality, because If 1s said to transcend 
words and concepts. It 1s often equated with another term “Chien- 
Hsing” in Chinese, both of which signify the experlence of awakening 
to truth, but which are not considered to be the end of the path; rather, 
the experlence must be deepened by further meditation training. In 
Zcn, the state of satori means the state of the Buddha-mind or 
COnSCIOusness of pure consclousness Ifself. However, go back to the 
time of the Buddha, Prince Siddhartha, beneath the Bodhi Tree, 
aftained Anuttara-Samyak-Sambodhi. What dịd he attain? Very simple, 
He attained the Truth, the Eternal Truth. The Four Noble Truths and 
the Eightfold Noble Path are what the Buddha found. Devout Buddhists 
who want to attain the same peace and happiness, have no other rou(e 
but cultivating In accordance with these Truths. That 1s to say, we must 
learn about these Truths and walk the Path the Buddha showed. As the 
Buddha told his disciples: “AlI I dịd can be done by every one 0Ÿ you; 
you can find Nirvana and attain Joy and happiness any time you ØIve up 
the false self and destroy the Ignorance In your minds.” 

According to the Samanaphalasuttanta, the Buddha taught the 
followings on the experience of enlightenment: “With his heart thus 
serene, made pưre, translucent, cultured, devoid of evil, supple, ready 
to act, firm, and imperturbable, he directs and bends down to the 
knowledge of the destruction of the defilements. He knows as It really 
1S: “this 1s paIn”, “this 1s the origin of pain”, this 1s the cessation of pain", 
and “this 1s the Way that leads to the cessatlon of pain”. He also knows 
as 1t realy 1s: “this 1s affliction”, “this 1s the origin of affliction”, this 1s 
the cessation of affliction”, and “this 1s the Way that leads to the 
cessaftion of affliction". To him, thus knowing, thus seeing, the heart 1s 
set free from the defilement of lusts, of existence, of 1gnorance... In 
him, thus set free, there arises the knowledge of his emancipation, and 
he knows: “Rebirth has been destroyed. The higher le has been 
fulfiled. What had to be done has been accomplished. After this 
present life there wIll be no more life beyond!" However, the dharma 
which I have realized 1s indeed profound, difficult to perceive, difficult 
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to comprehend, tranquil, exalted, not within the sphere of logic, subtle, 
and 1s to be understood by the wise. Sentient beings are attached to 
material pleasures. This causally connected “Dependent Arising” 1s a 
subJect which 1s difficult to comprehend. And Nirvana, the cessation of 
the conditioned, the abandoning of all passions, the destruction of 
craving, the non-attachment, and the cessation 1s also a matter not 
easily comprehensiIble.” It 1s quite clear that “Satori” 1s the true 
fulfillment of the state of a perfect normal state of mind in which you 
will be more satisfied, more peaceful, fuller of Joy than anything you 
ever experienced before. So, “Satori” 1s a state in which the person 1s 
completely tuned to the reality outside and inside of him, a stafe in 
which he 1s fully aware of it and fully grasped 1t. He 1s aware of it that 
1s, not In his brain nor any part of his organism, but as the whole man. 
He 1s aware of 1f; not as of an obJect over there which he grasps with 
his thought, but it, the flower, the dog, or the man ĩn 1fs or his full 
reality. He who awakes 1s open and responsive to the world, and he can 
be open and responsive because he has given up holding on to himself 
as a thing, and thus has become empty and ready to receive. To be 
enliphtened means “the full awakening of the total personality to 
reality.” 

Enlightenmert 1s the perfect normal state of mind even the final 
aim of Zen 1s the experience of enliphtenment, called “Satori.” Satori 
1s not an abnormail state of mind; it 1s not a trance in which reality 
disappears. Ït Is not a narcissistic state of mind, as 1t can be seen In 
some religious manifestations. If anything, It is a perfect normal sfate 
of mind. Às Joshu declared, “Zen Is your everyday thought,” 1t all 
depends on the adJustment of the hinge, whether the door opens 1n or 
opens out. Satori has a peculiar effect on the person who experlences 
1í. AlI your mental activities will now be working In a different key, 
which wIll be more satisfying, more peaceful, fuller of Joy than 
anything you ever experienced before. The tone of life wIll be altered. 
There 1s something rejuvenating In the possession of Zen. The spring 
flowers will look prettier, and the mountaIn stream runs cooler and 
more transparent. Enlightenment 1s the full awakening to reality. Ít 1s 
very Important to understand that the state of enliphtenmernt 1s not a 
state Of dissociation or of a trance in which one believes oneself to be 
awakened, when one 1s actually deeply asleep. The Western 
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psychologisf, of course, wIll be prone to believe that “satorl” 1s Just a 
subJective state, an auto-induced sort of trance. A saftori Is the 
acquIsition of a new viewpoint. The full awakening to reality means to 
have attained fully “productive orientation.” That means not to relate 
oneself to the world receptively, exploitatively, hoardingly, or in a 
marketing fashion, but creatively and actively. In the state of full 
productiveness, there are no veils which separate me from “not me.” 
The obJect 1s not an obJject anymore; 1t does not stand agaInst me, but 1s 
with me. The rose I see 1s not an obJect for my thought, in the manner 
that when [I say “Il see a rose” I only state that the obJect, a rose, falls 
under the category “rose,” but in the manner that “a rose 1s a rose.” 
The state of productiveness 1s at the same time the state of highest 
activify; I see the obJect without distortions by my greed and fear. [ see 
1t as 1t or he 1s, not as I wish 1t or him to be or not to be. In this mode of 
perception there are no parataxic distortions. There 1s complete 
aliveness, and the synthesis 1s of subJectivity-obJectivity. Ï experlence 
Intensely yet the obJect 1s left to be what It 1s. I bring it to life, and 1t 
brings me to life. SatorI appears mysterious only to the person who 1s 
not aware to what degree his perception of the world 1s purely mental, 
or parataxical. If one 1s aware of this, one 1s also aware of a different 
awareness, that which one can also call a fully realistic one. One may 
have only experienced glimpses of 1t, yet one can Imagine what If 1s. 


II. Buddha's Enlightenment: 

After the vIsits to the scenes outside the royal palace, Images of the 
old, the sick, and the dead always haunted the mind of the Prince. He 
thought that even his beautiful wife, his beloved son, and himself could 
not escape from the cycle of old age, sickness, and death. Human life 
was so short and Illusionary. King Suddhodana, his father, guessed his 
thinking of renouncing the world; so, the king tried to build a sunmer 
palace for him and let him enJoy the material pleasure of singing, 
dancing, and other entertainment. However, no Joys could arouse the 
Interest of the Prince. The Prince always wanted to seek out ways and 
means of emancipation from the sufferings of life. One night, the 
Prince and Chandaka left the Royal Palace. The Prince walked out of 
the summer palace, went straight to the stables, mounted a horse, and 
started his unusual Journey. So, Chandaka had no cholce but going 
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along with Him. The Prince rode his horse to the foot of a hill, he 
dismounted, gave all his precIous dress, his crown and Jewels, and told 
Chandaka to return to the royal palace. 

In his search for enlightenment, the Prince Siddhartha Gautama 
Joined five ascetics who were pracficing the severest austerifies in the 
hope of gaining ultimate 1nsight. In their company Gautama learned to 
endure the most extreme self-mortification, becoming weak and frail 
through starvation and pain. Even the magnificent distinguishing marks 
that had adorned him since birth almost disappeared. Prince Siddhartha 
Gautama, who had known the greatest pleasure had now experienced 
1fs eXact opposite. Eventually he came to realize that nothing would be 
gained from extreme deprivation. AÀs the god Indra demonsfrated to 
him, 1f the strings of a lute are too tight they wIll break, and 1f they are 
too slack they wIll not play: only 1f they are properly strung wIll music 
Issue forth. Gautama understood that the same balance 1s necessary 
with humankind and resolved to end the useless lie of extreme 
asceticism by bathing and receiving food. Observing this change, hIs 
five companions deserted him, believing that he had admitted defeat 
and was therefore unworthy of them. 

The Buddha came to understand that renunciation 1tself could not 
bring about the cessation of suffering. He acknowledged that much can 
be gained from leading the simple life of an ascetic, but also taught that 
exftreme austerifles are not conducive to the path of liberation. At the 
end of six years of varled experiences, Gautama decided to pave his 
own way: a middle path between the extreme of self-indulgence and 
self-mortification. Ôn the banks of the river NarraJana, he accepted an 
offering of rice-milk from a young girl named SuJata. He knew that 
enlightenment was near because the previous night he had had five 
premonitory dreams. He therefore divided SuJataˆs offering 1nto forty- 
nine mouthfuls, one for each of the days he knew he would spend in 
contemplation following the nipht of his enlightenment. “Roused like a 
lion,” he proceeded to what would later become known as the Bodhi 
Tree, in Bodh-Gaya. After surveying the four cardinal directions, he sat 
1n the lotus position underneath the tree and vowed not to move until 
he had attained complete and final enliphtenment. Rarely does a 
Bodhisattva become a Buddha, and the onset of such an event sends 
ripples all throughout the world system. 
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After abandoning asceticism, the Prince decided to totally change 
his way of practicing. He walked to NairanJana River, and let the clear 
flowing water cleanse the dirt that had accumulated on his body for a 
long time. He decided to engage In ways to purIfy his Iinner heart, 
exterminate delusions, and expand his wisdom to understand the truth. 
However, the Prince was physically exhausted from his continuous 
practice of asceticism. After bathing, he was so weak and feeble that 
he fainted on the river bank. Fortunately, at that time, a shepherd girl 
named Nanda, who carried a bucket of cowˆs milk on her head, passed 
by. She discovered the Prince and knew his condition was caused by 
extreme exhaustion. So she poured a bowl of milk for him to drink. 
Drinking the bowl of milk offered by the shepherd girl, the Prince 
found 1t tasted like sweet nectar. He felt more and more comfortable 
and he gradually recovered. After the Prince revived, he walked 
towards Kaudinya and other four people who had practiced asceticism 
with him in the past; however, all of them avoided him because they 
thought the Prince had been seduced by a beautiful maid. So he left the 
forest alone, crossed over NairanJana River and walked to Gaya HII. 
The Prnince sat down on a stone seat under the umbrella-like bodhi tree. 
He decided to stay there fo continue to practice meditation until he was 
able to attain enlightenment and emancipation. At that moment, a boy 
walked by with a bundle of grass on his shoulder. The boy offered a 
straw seat made from the grass he cut to the Prince for comfort. The 
Prince accepted the boy”s offering. 

At the moment, mara, the demon of all demons, sensed that 
Gautama was about to escape from his power and gathered his troops 
to oust the Bodhisattva from his seat beneath the tree of enlightenmernt. 
The ensuing confrontation, in which Mara was soundly defeated. Thịs 
1s one of the great stories of the Buddhist tradition. Mara attacked the 
Bodhisattva with nine elemenftal weapons, but to no avail: whirlwinds 
faded away, flying rocks and flaming spears turned Into lotus flowers, 
clouds of sand, ashes and mud were transformed Into fragrant 
sandalwood and, finally, the darkest of darkness was outshone by the 
Bodhisattva. Enraged, Mara turned to the Buddha-to-be and demanded 
his seat. Gautama replied: “You have neither practiced the ten 
perfections, nor renounced the world, nor sought true knowledge and 
Iinsieht. This seat 1s not meant for you. [ alone have the ripht to 1t.” 
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With a furious rage, Mara flung his razor-edged disc at the Buddha-to- 
be, but It turned ¡into a garland of flowers above his head. Then 
Gautama challenged Mara: I1f the demon believed that he entitled to 
occupy the seat of enliphtenment, let him bring witnesses to his 
meritorious deeds. Mara turned to his fiendish companions, who 
submissively gave their testimony. He then asked the Bodhisattva who 
would bear witness for him. Gautama drew out his right hand, pointed 1t 
downward and said: “Let this great solid earth be my witness.” With 
this, a thunderous earthquake swept the universe and all the demons 
flew away. Even Mara”s great elephant, Girnimekhala, knelt down 
before the Buddha-to-be. 

After Mara's defeat, the gods gathered around Gautama while he 
set his mind on enlightenmert. In the first watch, the Bodhisattva 
experienced the four successive sfages of meditation, or mental 
absorptions (dhyana). Freed from the shackles of conditioned thought, 
he could look upon his many previous existences, thereby gaIning 
complete knowledge of himself. In the second watch of the night, he 
turned his divine eye to the universe and saw the entire world as 
though It were reflected in a spotless mirror. He saw the endless lives 
of many beings of the universe unfold according to the moral value of 
their deeds (see Karma). Some were fortunate, others miserable; some 
were beautiful, others ugly; but none cease to turn in the endless cycle 
of birth and death (see Samsara). In the thrd watch of the nipht, 
Gautama turned his meditation to the real and essential nature of the 
world. He saw how everything rises and falls in tandem and how one 
thing always orIginates from another. Understanding this causal law of 
Dependent Origination, he finally beheld the key to breaking the 
endless of cycle of samsara, and with this understanding he reached 
perfection. It 1s said that he became tranquil like a fire when Its flames 
have died down. In the fourth and final watch of the night, as dawn 
broke, the Bodhisattva's great understanding enabled him to 
completely “blow ouf” (literal meaning of nirvana) the fires of greed, 
hatred and delusion that had previously tied him to rebirth and 
suffering. At the moment of becoming a Buddha, his entire knowledge 
crystallized Into the Four Noble Truths. Although there are many 
accounts of the Buddhaˆs night of enlightenment, at times varying In 
detail, there 1s complete unanimity about the Four Noble Truths. They 


1938 


can be said to contain the enfire teaching of the Buddha, and 
consequentfly of Buddhism, and the extent to which they are understood 
1s an Indication of progress along the path: “to know” 1n Buddhism 1s to 
comprehend and realize the Four Noble Truths. Only a Buddha has 
complete and final understanding of their subtlest meaning, which 1s 
equal to enlightenment and nirvana. 

The Prince sat straight under the tree and made a solemn oath: “Tf I 
do not succeed In attfaining enlightenment and emancipation, I will not 
rise from this seat.” The Prince sat like a rock with a mind unruffled 
like still water. He was unperturbed by any temptations. The Prince 
was even more and more steadfast in his resolve. His mind was more 
peaceful, and he entered 1nto a state of utmost concentration (samadhn), 
having reached the realm of no-mind and no-thought. The Prince sat In 
a meditation pose under the Bodhi tree, warding off all worldly 
attachments. One night, there appeared a bright morning star. The 
Prince raised his head and discovered the star He was Instantly 
awakened to his true nature and thus attained supreme enlightenment, 
with his mind filled with great compassion and wisdom. He had 
become awakened to the universal truth. He had become the Buddha. 
The Enlightened One knew that all sentient beings were transmigrating 
in the six states of existence, each receiving different kinds of 
retribution. He also knew that all sentilent beings possessed the same 
natuire and wisdom as a Buddha, that they could all attain 
enlightenment, but that they were drowned In the sea of suffering and 
could not redeem themselves because they were Immersed In 
Ipnorance. After attaimng the truth of lie in the universe, and 
meditating for another 2I days under the Bodhi tree, the Buddha 
entered Into the domain of unimpeded harmony and perfect 
homogenetty. So he rose from his seat and headed towards Kasi city to 
begin his preaching career to rescue the masses and benefit the living. 


LII.Buddhism: A Stream oƒ Enliightenment: 

The term Enlightenment 1s from the Sanskrit word of “Bodhi” from 
the root “Bodha” whích means knowing, understanding, and 
1llumination. Buddhiboddhavya also means knowing and knowable. To 
enlipghten means to awaken in regard to the real In contrast to the 
seeming, as to awake from a deep sleep. To enlighten also means to 
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realize, fo perceiIve, or to apprehend i1llusions which are harmful to 
good deeds, or the Intuitive awareness or cognition of the Dharma- 
Nature, the realization of ultimate reality. According to Buddhism, 
enlightenment 1s the great avenue that leads practitioners to Nirvana. 
The concept of “Bodhi” In Sanskrit has no equivalent in Vietnamese 
nor in English, only the word “Lốóe sáng,” “Bừng sáng,” 
“Enlipghtenment 1s the most appropriate term for the term Bodhi In 
Sanskrit. ÀA person awakens the true nature of the all things means he 
awakens to a nowness of emptiness. The emptiness experienced here 
here Is no nihilistic emptiness; rather 1t 1s something unperceivable, 
unthinkable, unfeelable for It 1s endless and beyond existence and 
nonexistence. Emptiness 1s no obJect that could be experienced by a 
subJect, a subJect Itself must dissolve in It (the emptiness) to attain a 
true enlightenmert. In real Buddhism, without this experience, there 
would be no Buddhism. Enlightenment 1s the most intimate 1ndividual 
experience and therefore cannot be expressed in words or described In 
any manner. All that one can do in the way of communicating the 
experience fo others 1s to suggest or indicate, and this only tentatively. 
The one who has had 1t understands readily enough when such 
Indication are given, but when we try to have a glimpse of it through 
the Iindices given we utferly fail. In Zen, the term “enlightenment” 1s 
used for direct apprehension of truth. It literally means “seeing nature,” 
and 1s said to be awareness of one”s true nature In an insight that 
transcends words and conceptual thought. It is equated with “Satori” in 
some Zen context(s, but In others “kensho” 1s described as an Initial 
awakening that must be developed through further training, while 
“safOrI” 1s assoclated with the awakening of Buddhas and the patriarchs 
of Zen. Enlightenment also means to see the nature, or awakening, or 
seeing Iinto your True-nature and at the same time seeing Into the 
ultimate nature of the universe and all things (This 1s another way of 
speaking of the experience of enliphtenment or self-realization. 
Awakening to one”s true nature and hence of the nature of all 
exIstence). It is the sudden realization that “I have been complete and 
perfect from the very beginning. How wonderful, hoe miraculous†f” I 1t 
1s frue awakening, 1s substance will always be the same for whoever 
experiences 1t, whether he be the Sakyamuni Buddha, the Amitabha 
Buddha, or any one of you. But this does not mean that we can all 
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experience awakening to the same degree, for In the clarity, the depth, 
and the completeness of the experience there are øreat difference. 
According to the Northern Buddhist School, there are eight 
awakeninss of great people. The form of the Sutra “EIght Awakenings 
of Great People” 1s very simple. The text form 1s ancIent, Just like the 
Forty-Iwo Chapters and the Sutra on the ŠSIx Paramitas. However, Its 
content 1s extremely profound and marvelous. Shramana An Shi Kao, a 
Partian monk, translated from Sanskrit Into Chinese 1n about 150 A.D. 
(during the Later Han Dynasty). Most Venerable Thích Thanh Từ 
translated from Chinese Into Vietnamese In the 1970s. The original text 
of this sutra in Sanskrit 1s still extant to this day. Thịs sutra 1s entirely 
in accord with both the Theravada and Mahayana traditions. In fact, 
each of the eight items In this sutra can be considered as a subJect of 
meditation which Buddhist disciples should at all times, by day and by 
night, with a sincere attitude, recite and keep in mind eipht truths that 
all great people awaken to. These are eight Truths that all Buddhas, 
Bodhisattvas and great people awaken to. After awakening, they then 
energetically cultivate the Way. By steeping themselves in kindness 
and compassion, they grow wisdom. They sail the Dharma-body ship 
all the way across to NÑirvana”s other shore, only to re-enter the sea of 
death and rebirth to rescue all living beings. They use these Eight 
Truths to point out the right road to all beings and in this way, help 
them to recognize the anguish of death and rebirth. They Inspire all to 
cast off and forsake the FIive Desires, and Instead to cultivate therr 
minds In the way of all Sages. If Buddhist disciples recite this Sutra on 
the Eight Awakenings, and constantly ponder I1ts meaning, they will 
certainly eradicate boundless offenses, advance toward Bodhi, quickly 
realize Proper Enlightenment, forever be free of death and rebirth, and 
eternally abide In Joy. Everyone of us knows what we deeply aspire to 
gain 1s happIness and what we try to avoid 1s sufferings and afflictions; 
however, our actions and behaviors In daily life do not bring us any Joy 
and happiness; on the contrary, they only lead us to more sufferings 
and afflictions. Why? Buddhism believes that we cause our own 
sufferings and afflictions because we are not awakening of the truth. 
Buddhism claims that experiences which are apparently pleasurable In 
this world are ultimately states of suffering. Devout Buddhists should 
see clearly the point 1s that we perceive them as states of pleasure only 
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because, In comparison to states of sufferings and afflictions, they 
appear as a form of relief. A disciple of the Buddha, day and night, 
should wholeheartedly recite and meditate on the eight awakenings 
discovered by the great beings. The Fïrsf Awakening 1s the awareness 
that the world 1s Impermanent. All regimes are subJect to fall; all things 
composed of the four elements that are empty and contain the seeds of 
suffering. Human beings are composed of five agsregates, and are 
without a separate self. They are always In the process of change, 
consfantly being born and constantly dying. They are empty of self, 
without sovereignty. The mind 1s the source of all unwholesome deeds 
and confusion, and the body 1s the forest of all Iimpure actlons. lÝ we 
medifate on these facts, we can gradually be released from the cycle of 
birth and death. The world 1s Impermanent, countries are perilous and 
fragile; the body”s four elemenfs are a source of pain; ultimately, they 
are empty; the Flve Aggregates (Skandhas) are not me; death and 
rebirth are simply a serles of transformations; misleading, unreal, and 
unconfrollable; the mind 1s the wellspring of evil; the body 1s the 
breeding ground of offenses; whoever can Investigate and contemplate 
these truths, wIll gradually break free of death and rebirth. 7he Second 
Awakening 1s the awareness that more desire brings more suffering. 
The awareness that more desire brings more suffering. All hardships In 
daily life arise from greed and desire. Those with litle desire and 
ambition are able to relax, their bodies and minds are free Írom 
enftanglement. Too much desire brings pain. Death and rebirth are 
tiresome ordeals which stem from our thoughts of greed and desire. By 
reducing desires, we can realize absolute truth and enJoy Iindependence 
and well-being in both body and mind. The Thirđi Awakening 1S the 
awareness that the human mind 1s always searching for possesslons and 
never feels fulfilled. This causes Impure actions to ever Increase. In 
our đdaily le we always want to have good food, nice clothes, 
attractive Jewllery, but we only feel satisfied with them for a short 
time, after that, the very same obJect that once gave us pleasure might 
cause us frustration now. The same can also be applied to fame. At the 
beginning we might think ourselves that we are so happy when we are 
famous, but after some time, 1t could be that all we feel 1s frustration 
and dissatisfaction. Bodhisattvas, however, always remember the 
pñnnciple of having few desires. They live a simple life in peace In 
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order to practice the Way, and consider the realization of perfect 
undestanding as their only career. Our minds are never satisfied or 
content with Just enough. The more we obtain, the more we want(; thus 
we crea(e offenses and do evil deeds; Bodhisattvas do not make 
mistakes, Instead, they are always contenf, nurture the way by living a 
quiet life in humble surroundings. Their sole occupation 1s cultivating 
wisdom. The Fourth Awakening 1s the awareness of the extent to which 
laziness 1s an obsfacle to practice. For this reason, we must practice 
diligently to destroy the unwholesome mental factors which bind us, 
and to conquer the four kinds of Mara, In order to free ourselves from 
the prison of the five aggregates and the three worlds. Idleness and 
self-indulsence will be our downfall. With unflagsging vigor, Great 
people break through therr afflictions and baseness. They vanquish and 
humble the Four Kinds of Demons, and they escape from the prison of 
the Five Skandhas. The PHjh Awakenimg 1S the awareness that 
Ipnorance 1s the cause of the endless cycle of bìrth and death. 
Therefore, Bodhisattvas always listen and learn In order to develop 
therr understanding and eloquence. This enables them to educate living 
beings and bring them to the realm of great Joy. Stupidity and 
Ipnorance are the cause of death and rebirth, Bodhisattvas are always 
affentive to and appreciative of extensive study and erudition. They 
strive to expand their wisdom and refine their eloquence. Teaching and 
transfoming living beings, nothing brings them greater Joy than this. 
The Sixth Awakening 1s the awareness that poverty creates hatred and 
anger, which creates a vicious cycle of negative thoughts and activIty. 
When practicing generosity, Bodhisattvas consider everyone, friends 
and enemies alike, as equal. They do not condemn anyone”s past 
wrongdoinss, nor do they hate those who are presently causing harm. 
The sufferinng of poverty breeds deep resentment; wealth unfairly 
distributed creates 1ll-will and conflict among people. So, Bodhisattvas 
practice giving and treat friend and foe alike. They neither harbor 
grudges nor despite evil-natured poeple. The Seventh Awakening 1s the 
awareness that the fÍive categorles of desire lead to difficulties. 
Although we are in the world, we should try not to be caught up In 
worldly matters. ÀA monk, for example, has in his possession only three 
robes and one bowl. He lives simply In order to pratice the Way. His 
precepts keep him free of attachment to worldly things, and he treats 
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everyone equally and with compassion. Great people, even as laIty, 
are not blightly by worldly pleasures; 1nstead, they constantly aspire to 
take up the three precepts-robes and blessing-bowl of the monastic lIfe. 
Therir ideal and ambition 1s to leave the household and family life to 
cultivate the way In Iimmaculate purity. Their virtuous qualities are 
lofty and sublime; their attituides toward all creatures are kind and 
compassionate. The Eiehth Awakening 1s the awareness that the fire of 
birth and death 1s raging, causing endless suffering everywhere. 
Bodhisattvas should take the Great Vow to help everyone, fo suffer 
with everyone, and to guide all beings to the realm of great Joy. 
Rebirth and death are beset with measureless suffering and afflictions, 
like a blazing fire. Thus, great people make the resolve to cultivate the 
Great Vehicle to rescue all beings. They endure endless hardship while 
standing In for others. They lead everyone to ultimate happiness. 
Enlightenment In Zen Buddhism means we must strive to cultivate 
until we begin to get a glimmer that the problem In life 1s not outside 
ourselves, then we have really stepped on the path of cultivation. Only 
when that awakening starts, we can really see that life can be more 
open and Joyful than we had ever thought possible. In Zen, 
enlightenment 1s not something we can achieve, but 1t 1s the absence of 
something. All our life, we have been running east and west to look for 
something, pursuing some goal. True enlightenment 1s dropping all 
that. However, If 1s easy to say and difficult to do. The practice has to 
be done by each Individual, and no-one can do 1t for us, no exceptionl 
Even though we read thousands of sutras In thousands of years, It will 
not do anything for us. We all have to practice, and we have to practice 
with all our efforts for the rest of our life. The term “Enlightenment” 1s 
very Iimportant In the Zen sects because theultimate goal of Zen 
discipline 1s to attain what 1s known as “enlightenment.` Enlightenment 
1s the state of conscIousness in which Noble Wisdom realizes 1ts own 
Iinner nature. And this self-realization constitutes the truth of Zen, 
whích 1s  emancipation (moksha) and freedom (vasavarti). 
Enlightenmernt 1s the whole of Zen. Zen sfarts with it and ends with It. 
When there 1s no enlightenment, there 1s no Zen. Enlightenmernt 1s the 
measure of Zen, as 1s announced by a master. Enlightenment 1s not a 
state of mere quietude, 1t is not tranqguI]1zation, If 1s an Inner exXperlence 
which has no trace of knowledge of discrimination; there must be a 
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certain awakening from the relative field of consciousness, a cerfain 
turning-away from the ordinary form of experience which character1zes 
our everyday life. In other words, true enlightenment means the nafure 
of one”s own self-being 1s fully realized. The technical Mahayana term 
for 1t Is “ParavritH,' turning back, or turning over at the basis Of 
conscIousness. By this entirety of one”s mental construction goes 
through a complete change. Enliphtenment 1s the most Intimate 
individual experlence and therefore cannot be expressed in words or 
described In any manner. All that one can do In the way of 
communicating the experlence to others 1s fo suggest or indicate, and 
this only tentatively. The one who has had it understands readily 
enough when such Indication are given, but when we try to have a 
glimpse of it through the Indices given we utterly fail. 

“Satori” 1s a Japanese term for “Awakening.” In Japanese, 1t 
literally means “to know.” In Zen, this refers to non-conceptual, direct 
apprehension of the nature of reality, because If 1s said to transcend 
words and concepts. It 1s often equated with another term “Chien- 
Hsing” in Chinese, both of which signify the experience of awakening 
to truth, but which are not considered to be the end of the path; rather, 
the experlence must be deepened by further meditation training. In 
Zcn, the statềe of satori means the state of the Buddha-mind or 
COnSCIOusness of pure conscIousness 1fself. However, go back to the 
time of the Buddha, Prince Siddhartha, beneath the Bodhi Tree, 
aftained Anuttara-Samyak-Sambodhi. What dịd he attain? Very simple, 
He attained the Truth, the Eternal Truth. The Four Noble Truths and 
the Eightfold Noble Path are what the Buddha found. Devout Buddhists 
who want to attain the same peace and happiness, have no other rou(e 
but cultivating In accordance with these Truths. That 1s to say, we must 
learn about these Truths and walk the Path the Buddha showed. As the 
Buddha told his disciples: “All I dịd can be done by every one 0Ÿ you; 
you can find Nirvana and attain Joy and happiness any time you ØIve up 
the false self and destroy the Ignorance in your minds.” 

According to the Samanaphalasuttanta, the Buddha taught the 
followings on the experience of enlightenment: “With his heart thus 
serene, made pưre, translucent, cultured, devoid of evil, supple, ready 
to act, firm, and imperturbable, he directs and bends down to the 
knowledge of the destruction of the defilements. He knows as It really 
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1S: “this 1s paIn”, “this 1s the origin of pain”, this 1s the cessation of pain', 
and “this 1s the Way that leads to the cessation of pain”. He also knows 
as 1t realy 1s: “this 1s affliction", “this 1s the origin of affliction”, this 1s 
the cessation of affliction”, and “this 1s the Way that leads to the 
cessation of affliction". To him, thus knowing, thus seeing, the heart 1s 
set free from the defilement of lusts, of existence, of 1gnorance... In 
him, thus set free, there arises the knowledge of his emancipation, and 
he knows: “Rebirth has been destroyed. The higher le has been 
fulfiled. What had to be done has been accomplished. After thịs 
present life there wIll be no more life beyond!" However, the dharma 
which I have realized 1s indeed profound, difficult to perceive, difficult 
to comprehend, tranquil, exalted, not within the sphere of logic, subtle, 
and 1s to be understood by the wise. Sentient beings are attached to 
material pleasures. This causally connected “Dependent Arising” 1s a 
subJect which 1s difficult to comprehend. And Nirvana, the cessatlon of 
the conditioned, the abandoning of all passions, the destruction of 
craving, the non-attachment, and the cessation 1s also a matfer not 
easily comprehensiIble.” It 1s quite clear that “Satorl” 1s the true 
fulfilliment of the state of a perfect normal state of mind in which you 
wIll be more satisfied, more peaceful, fuller of Joy than anything you 
ever experienced before. So, “Satori” 1s a state in which the person 1s 
completely tuned to the reality outside and inside of him, a stafe in 
which he 1s fully aware of it and fully srasped it. He 1s aware of it that 
1s, not In his brain nor any part of his organism, but as the whole man. 
He 1s aware of 1; not as of an obJect over there which he grasps with 
his thought, but it, the flower, the dog, or the man ĩn 1fs or his full 
reality. He who awakes 1s open and responsive to the world, and he can 
be open and responsive because he has given up holding on to himself 
as a thing, and thus has become empty and ready to receive. To be 
enliphtened means “the full awakening of the total personality to 
reality.” 

Enlightenmert 1s the perfect normal state of mind even the final 
aim of Zen 1s the experience of enlightenment, called “Satori.” SatorI 
1s not an abnormail state of mind; it 1s not a trance in which reality 
disappears. Ït Is not a narcissistic state of mind, as 1t can be seen In 
some religious manifestations. If anything, It is a perfect normal sfate 
of mind. Às Joshu declared, “Zen Is your everyday thought,” 1t all 
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depends on the adJustment of the hinge, whether the door opens 1n or 
opens out. Satori has a peculiar effect on the person who experlences 
1t. All your mental activities will now be working In a different key, 
which will be more satisfying, more peaceful, fuller of Joy than 
anything you ever experienced before. The tone of life will be altered. 
There 1s something reJjuvenating In the possession of Zen. The spring 
flowers will look prettier, and the mountain stream runs cooler and 
more transparent. Enlightenment 1s the full awakening to reality. Ít 1s 
very Importfant to understand that the state of enlightenmert 1s not a 
state of dissociation or of a trance in which one believes oneself to be 
awakened, when one 1s actually deeply asleep. The Western 
psychologist, of course, wIll be prone to believe that “satori” 1s Just a 
subJective state, an auto-induced sort of trance. A satori Is the 
acquIsition of a new viewpoint. The full awakening to reality means to 
have attained fully “productive orientation.” That means not to relate 
oneself to the world receptively, exploitatively, hoardingly, or in a 
marketing fashion, but creatively and actively. In the state of full 
productiveness, there are no veils which separate me from “not me.” 
The obJect 1s not an obJject anymore; 1t does not stand agaInst me, but 1s 
with me. The rose Ï see 1s not an obJect for my thought, in the manner 
that when I say “Ï see a rose” I only state that the obJect, a rose, falls 
under the category “rose,” but in the mamner that “a rose 1S a rOSe€.” 
The state of productiveness 1s at the same time the state of highest 
activify; I see the obJect without distortions by my greed and fear. l see 
1t as 1t or he 1s, not as [ wish 1t or him to be or not to be. In this mode of 
perception there are no parataxic distortions. There 1s complete 
aliveness, and the synthesis 1s of subJectivity-obJectivity. Ï experlence 
Intensely yet the obJect 1s left to be what 1t 1s. I bring 1t to life, and 1t 
brings me to life. SatorI appears mysterlous only to the person who 1s 
not aware to what degree his perception of the world 1s purely mental, 
or parataxical. If one 1s aware of this, one 1s also aware of a different 
awareness, that which one can also call a fully realistic one. One may 
have only experienced glimpses of 1t, yet one can Imagine what 1t 1s. 
One day Hsuan-Chieh went to Cao-XI to visit the Sixth Patriarch. Upon 
his first meeting with Hui Neng, Hsuan-Chieh struck his staff on the 
ground and circled the Sixth Patrlarch three times, then stood there 
upright. The Sixth Patriarch said, “This monk possesses the three 
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thousand noble characteristics and the eighty thousand fine attributes. 
Oh monk! Where have you come from? How have you attained such 
self-possession?” Hsuan-Chieh replied, “The great matter of birth and 
death does not tarry.” The Sixth Patriarch said, “Then why not embody 
what 1s not born and attain what 1s not hurried?” Hsuan-Chieh said, 
“What Is embodied 1s not subJect to bìrth. What 1s atftaned 1s 
fundamenrally unmoving.” The Sixth Patriarch said, “Just so! Just so!” 
Upon hearing these words, everyone among the congregation of monks 
was astounded. Hsuan-Chieh then formally paid his respect to the Sixth 
Patriarch. He then advised that he was Immediately departing. The 
Sixth Patrarch said, “Don't go so quickly!” Hsuan-Chieh said, 
“Fundamernrally there 1s nothing moving. So how can something be too 
quick?” The Sixth Patriarch said, “How can one know there*s no 
movement?” Hsuan-Chieh said, “The distinction 1s completely of the 
master's own making.” The Sixth Patriarch said, “You have fully 
attained the meaning of what 1s unborn.” Hsuan-Chich said, “So, does 
what 1s unborn have a meaning?” The Sixth Patriarch said, “Who 
makes a distinction about whether there 1s a meaning or not?” Hsuan- 
Chieh said, “Distincions are meaningless.” The Sixth Patriarch 
shouted, “Excellentl Excellent! Now, Just stay here a single night!” 
Thus people referred to Hsuan-Chieh as the “Overnight Guest.” The 
next day Hsuan-Chieh descended the mountainand returned to Wen- 
Chou, where Zen students gathered to study with him. 
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Chương Năm Mươi Chín 
Chapter FỰty-Nine 


Giải Thoát Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Tổng Quan & Ý Nghĩa Của Giải Thoát: 

Trong đạo Phật, giải thoát có nghĩa là thoát khỏi vòng luân hồi 
sanh tử. Mục tiêu của mọi Phật tử và mục đích của mọi tông phái dựa 
vào thiển định. Trong thiển, giải thoát đồng nghĩa với đại giác. Giải 
thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử lại có nghĩa là giải thoát khỏi mọi trở 
ngại của cuộc sống, những hệ lụy của dục vọng và tái sanh. Giải thoát 
tối hậu, giải thoát vĩnh viễn, giải thoát khỏi sự tái sanh trong vòng luân 
hồi sanh tử. Giải thoát là la bỏ mọi trói buộc để được tự tại, giải thoát 
khỏi vòng luân hồi sanh tử, cởi bỏ trói buộc của nghiệp hoặc, thoát ra 
khỏi những khổ đau phiển não của nhà lửa tam giới. Trong Phật giáo, 
Phật không phải là người giải thoát cho chúng sanh, mà Ngài chỉ: dạy 
họ cách tự giải thoát. Trên hết, đối với hành giả tu Phật, giải thoát có 
nghĩa là Niết Bàn. Giải thoát khỏi những khổ đau phiển não do hiểu 
được nguyên nhân của chúng, xuyên qua thực hành Tứ diệu đế mà xóa 
bỏ hay làm biến mất những nhơ bẩn ấy. "Giải thoát" đánh dấu sự loại 
bỏ những ảo ảnh và đam mê, vượt thoát sinh tử và đạt tới cứu cánh 
Niết bàn. 

Nói chung, giáo pháp nhà Phật đều nhắm vào việc giải thoát con 
người khỏi những khổ đau phiển não ngay trong kiếp này. Các lời dạy 
này đều có cùng một chức năng giúp đỡ cá nhân hiểu rõ phương cách 
khơi dậy thiện tâm và từ bổ ác tâm. Thí dụ như dùng bi tâm để giải 
thoát sân hận, dùng vô tham để giải thoát lòng tham, dùng trí tuệ để 
giải thoát si mê, dùng vô thường, tưởng và khổ để giải thoát sự ngã 
mạn cống cao. Đối với người tại gia còn có bổn phận đối với tự thân, 
gia đình, tôn giáo và xứ sở, Đức Phật đã khuyên nên từng bước tu tập 
các nghiệp không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng 
ngữ, không làm những hành động do chấp trước hay tham sân sĩ và sợ 
hãi tác động, không tiêu phí tài sản bằng những cách uống rượu, la cà 
đường phố, tham dự các tổ chức đình đám không có ý nghĩa, không 
đánh bạc, không làm bạn với người xấu và không nhàn cư (vì cổ đức 
có dạy “nhàn cư vi bất thiện”). Ngoài ra, người tại gia nên luôn giữ gìn 
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tốt sáu mối quan hệ gia đình và xã hội: liên hệ giữa cha mẹ và con cái, 
giữa vợ chồng, giữa thầy trò, giữa bà con thân thuộc, giữa láng giềng, 
giữa người tại gia và người xuất gia, giữa chủ và thợ, vân vân. Các mối 
quan hệ này phải được xây dựng trên cơ sở tình người, sự thủy chung, 
sự biết ơn, biết chấp nhận và cảm thông với nhau, biết tương kính lẫn 
nhau vì chúng liên hệ mật thiết với hạnh phúc cá nhân trong những 
giây phút hiện tại. Chính vì thế mà Phật Pháp được gọi là Pháp Giải 
Thoát. 


HI. Đạo Phật: Nguyên Lý Giải Thoát Hoàn Hảo: 

Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật vói tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
những lời giáo huấn ý nhị đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra một ý 
kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên các 
bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão để 
bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà Thế 
lập tức ra lệnh cho I8 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Dpali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả hoạt 
động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyển do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
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nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi 
sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng ta 
có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 

Giải thoát là ha bỏ mọi trói buộc để được tự tại, giải thoát khỏi 
vòng luân hồi sanh tử, cởi bỏổ trói buộc của nghiệp hoặc, thoát ra khỏi 
những khổ đau phiển não của nhà lửa tam giới. Theo Phật giáo, giải 
thoát có nghĩa là giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, giải thoát khỏi 
mọi trở ngại của cuộc sống, những hệ lụy của dục vọng và tái sanh. 
Như vậy, giải thoát cũng có nghĩa là Niết Bàn. Sự giải thoát có thể đạt 
được qua tu tập thiển định. Hành giả nên luôn nhớ rằng trong Phật 
giáo, Phật không phải là người giải thoát cho chúng sanh, mà Ngài chỉ 
dạy họ cách tự giải thoát. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm giải thoát xứ. Giải Thoát Xứ Thứ Nhất: Ở đây vị Tỳ 
Kheo, khi nghe bậc Đạo Sư, hay một vị đồng phạm hạnh đáng kính 
nào thuyết pháp, đối với pháp ấy, hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ 
vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái hỷ sanh. Nhờ hỷ tâm, thân 
khinh an sanh. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm được 
định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Nhì: Ở đây vị Tỳ Kheo không nghe giáo 
pháp, nhưng vị ấy, theo điều đã nghe đã học từ trước, thuyết pháp một 
cách rộng rãi cho các người khác, vị ấy đối với pháp ấy, hiểu được 
nghĩa lý và văn cú. Nhờ vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái 
sanh hỷ. Nhờ hỷ tâm mà thân khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ 
sanh. Nhờ lạc thọ tâm được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Ba: Ở đây vị 
Tỳ Kheo không được nghe bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm đáng 
kính nào thuyết pháp, cũng không theo điều đã nghe, điều đã học 
thuyết pháp một cách rộng rãi cho các người khác. Vị ấy theo điều đã 
nghe đã học, tụng đọc pháp một cách rõ ràng, do vậy đối với pháp ấy 
hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu được nghĩa lý và văn cú mà 
thân được khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm 
được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Tư: lộ) đây vị Tỳ Kheo, không nghe 
một bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm hạnh thuyết pháp; cũng không 
theo điều đã nghe đã học mà thuyết pháp rộng rãi cho các người khác; 
cũng không theo điều đã nghe đã học, tụng đọc một cách rõ ràng. Vị 
ấy theo những điều đã nghe đã học, dùng tâm tầm cầu, suy tư, quán sát 
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pháp ấy. Nhờ vậy mà đối với pháp ấy hiểu được nghĩa lý và văn cú. 
Nhờ hiểu nghĩa lý và văn cú, khoan khoái sanh. Nhờ khoan khoái sanh, 
hỷ tâm sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ khinh an, lạc thọ sanh. 
Nhờ lạc thọ, tâm được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Năm: Ở đây vị Tỳ 
Kheo không nghe bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm hạnh đáng kính 
nào thuyết pháp, cũng không theo điều đã nghe đã học thuyết giảng 
một cách rộng rãi cho các người khác, cũng không theo điều đã nghe 
đã học dùng tâm tầm cầu, suy tư, quán sát, nhưng vị Tỳ Kheo ấy khéo 
nắm giữ một định tướng, khéo tác ý, khéo thọ trì, khéo thể nhập nhờ trí 
tuệ, nên đối với pháp ấy hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu được 
nghĩa lý và văn cú, nên khoan khoái sanh. Nhờ khoan khoái sanh, hỷ 
tâm sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. 
Nhờ lạc thọ, tâm định tỉnh. 


LII Đạo Phật: Dòng Suối Giải Thoát: 

Trải qua chiều dài lịch sử gần hai mươi sáu thế kỷ của Phật giáo, 
tất cả chúng ta cũng đều thấy rằng Đạo Phật là dòng suối giải thoát, vì 
tất cả những lời Phật dạy trong kinh điển đều nhắm vào việc giải thoát 
mọi khổ đau phiển não của con người ngay trong đời nầy. Một khi 
chúng ta đã bước vào dòng suối nầy và nếm được hương vị giải thoát, 
chúng ta sẽ không còn phải trở lại nữa, không còn nhận thức và hành 
động sai lầm nữa. Tâm trí chúng ta sẽ biến đổi, chuyển hướng, nhập 
lưu. Chúng ta không còn rơi vào đau khổ nữa. Lúc bấy giờ bạn sẽ vứt 
bỏ mọi tác động sai lầm, bởi vì chúng ta thấy rõ mọi hiểm nguy trong 
các động tác sai lầm nầy. Chúng ta sẽ hoàn toàn đi vào đạo. Chúng ta 
hiểu rõ bổn phận, sự vận hành, lối đi, và bản chất tự nhiên của con 
đường nầy. Chúng ta sẽ buông xả mọi chuyện cần buông xả và tiếp tục 
buông xả mọi chuyện, không cần ưu tư thắc mắc. Nhưng tốt nhất, 
chẳng nên nói nhiều về những điều nầy, mà hãy bắt tay vào việc thực 
hành. Đừng chần chờ gì nữa, đừng do dự, hãy lên đường. Hành giả 
Phật giáo phải luôn nhớ rằng vì sao mình bị ma chướng. Vì tánh của 
mình chưa định. Nếu tánh định rồi thì lúc nào mình cũng minh mẫn 
sáng suốt và thấu triệt mọi sự. Lúc đó chúng ta luôn thấy “nội quán kỳ 
tâm, tâm vô kỳ tâm; ngoại quán kỳ hình, hình vô kỳ hình.” Nghĩa là 
chúng ta quán xét bên trong thì không thấy có tâm, và khi quán xét 
bên ngoài cũng không thấy có hình tướng hay thân thể. Lúc đó cả thân 
lẫn tâm đều là “không” và khi quán xét xa hơn bên ngoài thì cũng 
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không bị ngoại vật chi phối. Lúc mà chúng ta thấy cả ba thứ thân, tâm 
và vật đều không làm mình chướng ngại là lúc mà chúng ta đang sống 
với lý “không” đúng nghĩa theo Phật giáo, có nghĩa là chúng ta đang đi 
đúng theo “Trung Đạo” vì trung đạo phát khởi là do dựa vào lý 
“không” nầy. Trung đạo đúng nghĩa là không có vui, mừng, không có 
bực dọc, không có lo buồn, không có sợ hãi, không yêu thương, không 
thù ghét, không tham dục. Khi chúng ta quán chiếu mọi vật phải luôn 
nhớ rằng bên trong không có vọng tưởng, mà bên ngoài cũng chẳng có 
tham cầu, nghĩa là nội ngoại thân tâm đều hoàn toàn thanh tịnh. Khi 
quán chiếu mọi sự mọi vật, nếu chúng ta thấy cảnh vui mà biết vui, 
thấy cảnh giận mà biết là giận, tức là chúng ta chưa đạt được tánh 
định. Khi cảnh tới mà mình bèn sanh lòng chấp trước, sanh lòng yêu 
thích hay chán ghét, tức là tánh mình cũng chưa định. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng thuận cảnh đến mình cũng vui mà nghịch 
cảnh đến mình cũng hoan hỷ. Bất luận gặp phải cảnh ngộ thuận lợi hay 
trái ý mình cũng đều an lạc tự tại. Sự an lạc nầy là thứ an lạc chân 
chánh, là thứ hạnh phúc thật sự, chứ không phải là thứ an lạc hay hạnh 
phúc đến từ ngoại cảnh. Hương vị của sự an lạc bất tận nầy vốn xuất 
phát từ nội tâm nên lúc nào mình cũng an vui, lúc nào mình cũng thanh 
thản, mọi lo âu buồn phiền đều không còn nữa. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ về ba cái tâm không thể nắm bắt được: tâm quá khứ không 
thể nắm bắt, tâm hiện tại không thể nắm bắt, và tâm vị lai không thể 
nắm bắt. Vì vậy khi sự việc xãy ra thì mình đối phó, nhưng không khởi 
tâm phan duyên, được như vậy thì khi sự việc qua rồi thì tâm mình lại 
thanh tịnh, không lưu giữ dấu vết gì. 


IV. Đạo Phật: Giải Thoát Ngay Trong Kiếp Nầy: 

Những lời Phật dạy trong kinh điển Pali đều nhắm vào việc giải 
thoát mọi khổ đau phiền não của con người ngay trong đời nầy. Các lời 
Phật dạy đều có một chức năng giúp đỡ con người tìm phương cách 
khơi dậy các thiện tâm để giải thoát các ác tâm đối lập với chúng vốn 
chế ngự tâm thức con người. Chẳng hạn như năm thiển chỉ thì giải 
thoát năm triển cái; từ bi thì giải thoát sân hận; vô tham thì giải thoát 
lòng tham; trí tuệ thì giải thoát sĩ mê; vô ngã tưởng, vô thường tưởng, 
và khổ tưởng thì giải thoát ngã tưởng, thường tưởng, và lạc tưởng, vân 
vân. Tịnh Độ Tông cho rằng trong thời Mạt Pháp, nếu tu tập các pháp 
môn khác mà không có Tịnh Độ, rất khó mà đạt được giải thoát ngay 
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trong đời nầy. Nếu sự giải thoát không được thực hiện ngay trong đời 
nầy, thì mê lộ sanh tử sẽ làm cho hạnh nguyện của chúng ta trở thành 
những tư tưởng trống rỗng. Phật tử thuần thành nên luôn cẩn trọng, 
không nên ca ngợi tông phái mình mà hạ thấp tông phái khác. Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả chúng ta là Phật tử và cùng tu 
theo Phật, dù phương tiện có khác, nhưng chúng ta có cùng giáo pháp 
là Phật Pháp, và cùng cứu cánh là giác ngộ giải thoát và thành Phật. 
Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật với tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
những lời giáo huấn đầy ý nghĩa đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra 
một ý kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên 
các bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão 
để bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà 
Thế lập tức ra lệnh cho 18 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Ủpali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả hoạt 
động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyển do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi 
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sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng ta 
có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người thực hành 
theo đạo như khúc gỗ nổi và trôi theo dòng nước. Nếu không bị người 
ta vớt, không bị quỷ thần ngăn trở, không bị nước xoáy làm cho dừng 
lại, và không bị hư nát, ta đảm bảo rằng khúc cây ấy sẽ ra đến biển. 
Người học đạo nếu không bị tình dục mê hoặc, không bị tà kiến làm 
rối loạn, tinh tấn tu tập đạo giải thoát, ta bảo đẩm người ấy sẽ đắc 
Đạo.” Đối với những người xuất gia, về căn bản mà nói thì các lời dạy 
của Đức Phật đều nhắm vào việc giải thoát mọi khổ đau phiền não của 
con người trong đời nầy. Những lời dạy nầy có công năng giúp chúng 
ta hiểu phương cách khơi dậy các thiện tâm để giải thoát ác tâm, khiến 
cho tâm ý thanh tịnh để giải thoát loạn tâm vốn đối lập và chế ngự tâm 
thức con người. Chẳng hạn như thiền định thì giải thoát phiền trược, 
định tâm thì giải thoát tán tâm đã chế ngự tâm thức chúng sanh từ vô 
thỉ, từ bi giải thoát sân hận, vô tham giải thoát lòng tham, vô ngã tưởng 
và vô thường tưởng thì giải thoát ngã tưởng và thường tưởng, trí tuệ thì 
giải thoát vô minh, vân vân. Tuy nhiên, sự tu tập tâm phải do chính 
mỗi các nhân thực hiện với chính nỗ lực của tự thân trong hiện tại. Còn 
đối với những cư sĩ tại gia, Đức Phật cũng chỉ dạy rất rõ ràng trong 
Kinh Thi Ca La Việt: không tiêu phí tài sản, không lang thang trên 
đường phố phi thời, không bè bạn với người xấu, không nhàn cư, không 
làm những hành động do tham, sân, s1, sợ hãi tác động, vân vân. Trong 
Ngũ Giới, Đức Phật cũng dạy một cách rõ ràng: “Không sát sanh, 
không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không uống những 
chất cay độc.” Ngoài ra, người cư sĩ cần phải gìn giữ tốt những mối 
liên hệ giữa gia đình và xã hội: liên hệ giữa cha mẹ và con cái, giữa 
vợ và chồng, giữa thầy và trò, giữa bà con thân thuộc, giữa hàng xóm 
láng giểng, giữa chủ và tớ, giữa mình và chư Tăng Ni. Các mối quan 
hệ nầy phải được đặt trên cơ sở nhân bản, thủy chung, biết ơn, thành 
thật, biết chấp nhận nhau, biết cảm thông và tương kính nhau. Làm 
được như vậy, cả người xuất gia lẫn người tại gia đều được giải thoát 
khỏi mọi khổ đau phiển não ngay trong kiếp nầy. 
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Emancipation In Buddhist Point 0ƒ View 


L An Overview & Meanings 0ƒ Emancipation: 

In Buddhism, "Emancipation” means to release from the round of 
birth and death. The liberation the experiencing of which 1s the goal of 
all Buddhists and all meditative trainng in Buddhism. Liberation 1s also 
used as a synonym for enlipghtenment. To emancipate from the round 
of birth and death means to deliverance from all the trammels of life, 
the bondage of the passion and reincarnation. Final emancipation or 
liberation, eternal liberation, release from worldly existence or the 
cycle of birth and death. Emancipation means the escaping from bonds 
and the obtainng of freedom, freedom from transmigration, from 
karma, from 1llusion, from suffering of the burning house 1n the three 
realms (lokiya). In Buddhism, 1t 1s not the Buddha who delivers men, 
but he teaches them to deliver themselves, even as he delivered 
himself. Above all, for Buddhist pracitioners, emancipation denotes 
nirvana. Liberation or release from suffering through knowledge of the 
cause of sufering and the cessation of suffering, through realization of 
the four noble truths to eliminate defilements. Vimukti 1s the extinction 
of all illusions and paslons. It 1s liberation from the karmic cycle of life 
and death and the realization of nirvana. 

Generally speaking, all teachings of the Buddha are aimed at 
releasing human beings” sufferings and afflictions in this very lIe. 
They have a function of helping individual see the way to make arise 
the skilful thought, and to release the evil thought. For example, using 
compassion to release 1ll-will; using detachment or greedilessness to 
release greediness; using wisdom or non-illusion to release 1llusion; 
using perception to release selfishness; using Impermanence and 
suffering to release “conceit.” For lay people who still have dutles to 
do in dally life for themselves and theIr families, work, religion, and 
country, the Buddha specifically introduced different means and 
methods, especially the Buddha”s teachings In the Advices to Lay 
People (Sigalaka) Sutra. The Buddha also introduced other methods of 
cultivation: “Io abandon four wrong deeds of not taking life, not taking 
what 1s not gøIven, not committing sexual misconduct, not lying, not 
doing what 1s caused by attachment, 1ll-w1ll, or fear, not to waste one”s 
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substance by the six ways of not drinking alcohol, not haunting the 
streets at unfitting time, not afttending nonesense affatrs, not gambling, 
not keeping bad company, and not staying 1dle. In addition, lay people 
should always live In the six good relationships of their families and 
socIety: between parents and children, between husband and wiffe, 
between teacher and student, among relatives and neighbors, between 
monks and lay people, between employer and employee, etc. These 
relatonships should be based on human love, loyalty, sincerity, 
gratitude, mutual acceptance, mutual understanding and mutual respect 
because they relate closely to Individuals°" happiness In the present. 
Thus, the Buddhaˆs Dharma 1s called the Dharma of liberation. 


II. Buddhism: The Principle 0ƒ Perfect Freedom: 

To understand Buddhism properly we must begin at the end of the 
Buddhaˆs career. The year 486 B.C. or thereabouts saw the conclusion 
of the Buddha's activity as a teacher In India. The death of the Buddha 
1s called, as Is well known, “Nirvana,` or “the state of the fire blown 
out. When a fire 1s blown out, nothing remain to be seen. So the 
Buddha was considered to have enetered into an Invisible state which 
can In no way be depicted in word or in form. Just prior to his attaining 
Nirvana, In the Sala grove of Kusinagara, the Buddha spoke to His 
disciples to the following effect: “Do not waIl saying “Our Teacher has 
pased away, and we have no one to follow.` What I have taught, the 
Dharma (ideal) with the disciplinary (Vinaya) rules, will be your 
teacher after my departure. lf you adhere to them and practice them 
uninterruptedly, 1s 1t not the same as 1ƒ my Dharma-body (Dharmakaya) 
remained here forever?” In spite of these thoughtful Instructions some 
of his discIples were expressing a dissenting idea even before his 
funeral. It was natural, therefore, for the mindful elders to thínk of 
calling a council of elders in order to preserve the orthodox teaching of 
the Buddha. They consulted King AJatasatru who at once ordered the 
eighteen monasteries around his capital to be repaired for housing the 
members of the coming Council of RaJagriha. When the time arrived 
five hundred selected elders met together. Ananda rehearsed the 
Dharmas (sutras) while Upali explained the origin of each of the 
Vinaya rules. There was no necessify of rehearsing the Vinaya rules 
themselves since they had been compiled during the Buddha”s lifetime 
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for weekly convocation for confessions. At the counciÏl a fine collection 
of the Dharma and the Vinaya was made, the number of Sutras was 
decided, and the history of the disciplinary rules was compiled. The 
result of the elders” activity was acknowledged as an authority by those 
who had a formalistic and realistic tendency. There were, however, 
some who differed from them 1n thetr opimon. Purana, for Instance, 
was skilled In preaching. Purana was in a bamboo grove near RaJagriha 
during the councIl, and, being asked by some layman, 1s said to have 
answered: “The counciIl may produce a fine collection. But I will keep 
to what I heard from my teacher myself. So we may presume that there 
were some who had idealistic and free-thinking tendencies. 

Moksha means the escaping from bonds and the obtaining of 
freedom, freedom from transmigration, from karma, from 1llusion, from 
suffering of the burning house In the three realms (lokiya). According 
to Buddhism, deliverance means deliverance from all the trammels of 
life, the bondage of the passion and reincarnation. Thus, moksha also 
denotes nirvana. Moksha can be achieved In dhyana-meditation. Zen 
practitioners should always remember that in Buddhism, 1t 1s not the 
Buddha who delivers men, but he teaches them to deliver themselves, 
even as he delivered himself. According to the Sangifi Sutfa In the 
Long Discourses of the Buddha, there are five bases of deliverance. 
The irst base 0ƒ deliverance: Here, the teacher or a respected fellow- 
disciple teaches a monk Dhamma. Anh he receives the teaching, he 
gaIns a ørasp of both the spirit and the letter of the teaching. At this, Joy 
arises 1n him, and from this Joy, delight; and by this delight his sense 
are calmed, he feels happiness as a result, and with this happiness hIs 
mind 1s established. The second base 0ƒ deliverance: Here a monk who 
has not heard the teaching, but In the course of teaching Dhamma to 
others he has learnt 1t by heart as he has heard it. At this, Joy arises In 
him, and from this Joy, delight; and by this delight his senses are 
calmed, he feels happiness as a result, and with this happiness his mind 
1s established. The third base 0ƒ deliverance: Here a monk who has not 
heard the teaching, but as he 1s chanting the Dhamma, Joy arises In 
him, and from this Joy, delight; and by this delight his senses are 
calmed, he feels happiness as a result, and with this happiness his mind 
1S ©stablished. The ƒfourth base oƒ deliverance: Here a monk who has 
not heard the teaching from a teacher or a respected fellow-disciple; 
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nor has he taught the Dhamma; nor has he chanted the Dhamma; but 
when he applies his mind to the Dhamma, thinks and ponders Over 1t 
and concentraftes his attention on 1t, Joy arises in him, and from this Joy, 
delight; and by this delight his senses are calmed, he feels happiness as 
a result, and with this happiness his mind 1s established. The fifth base 
0ƒ deliverance: Here a monk who has not heard the teaching from a 
teacher or a respected fellow-disciple; nor has he taught the Dhamma; 
nor has he chanted the Dhamma; nor has he thought or pondered over 
the Dhamma; but when he has properly grasped some concenfration- 
sign (samadhi-nimittam), has well considered it, applied his mind to 1t 
(supadhartam), and has well penetrated it with wisdom 
(suppatividdham-pannaya). At this, Joy arises 1n him, and from this Joy, 
delight; and by this delight his senses are calmed, he feels happiness as 
a result, and with this happiness his mind 1s established. 


LHII.Buddhism: The Stream oƒ Liberation: 

Throupgh a long history of almost twenty-six centuries of Buddhism, 
all of us clearly see that Buddhism 1s a stream of emancipation, for all 
the Buddhaˆs teachings recorded In Buddhist scriptures are aimed at 
liberating human beings” sufferings and afflictions in this life. Once 
having entered this stream and tasted liberation, we will not return, we 
wIll have gone beyond wrongdoing and wrong understanding. Our mind 
wIll have turned, will have entered the stream, and 1t wïll not be able to 
fall back Into suffering again. How could 1t fall? It has given up 
unskillful actions because 1t sees the danger In them and can not agaIn 
be made to do wrong 1n body or speech. It has entered the Way fully, 
knows 1ts duties, knows 1ts work, knows the Path, knows I1ts own nafture. 
It lets go of what needs to be let go of and keep letting go without 
doubting. But 1t 1s best not to speak about these matters too much. 
We'd better to begin practice without delay. Do not hesitate, Just get 
going. Buddhist cultivators should always remember the reasons why 
we have demonic obsfructions. They occur when our nature 1s not 
setded. If our nature were stable, ¡it would be lucid and clear at all 
times. When we Inwardly observe the mind, yet there 1s no mind; when 
we externally observe the physical body, yet there 1s no physical body. 
At that time, both mind and body are empty. And we have no 
obstructions when observing external obJects (they are existing, yet in 


1960 


our eyes they do not exIst). We reach the state where the body, the 
mind, and external obJects, all three have vanished. They are existing 
but causing no obstructions for us. That 1s to say we are wholeheartely 
following the principle of emptiness, and the middle way 1s arising 
from 1t. In the middle way, there 1s no JOy, no ange€r, no sorrow, no fear, 
no love, no đdisgust, and no desire. When we contemplate on 
everything, we should always remember that Internally there are no 
1dle thoughts, and externally there 1s no greed. Both the body and mind 
are all clear and pure. When we contemplate on things, IÝ we are 
delighted by pleasant states and upset by states of anger, we know that 
Our nature 1s not setfled. If we experlence greed or disgust when states 
appear, we also know that our nature 1s not settled. Devout Buddhists 
should always remember that we should be happy whether a good or 
bad state manifests. Whether It 1s a Joyful situation or an evil one, we 
will be happy either way. This kind of happiness 1s true happiness, 
unlike the happiness brought about by external situatlons. Our mind 
experiences boundless Joy. We are happy all the time, and never feel 
any anxIety or affliction. Devout Buddhists should always remember 
about the three unattainable mind: the mind of the past 1s unattainable, 
the mind of the present 1s unattainable, and the mind of the future 1s 
unattainable. Thus, when a situation arises, deal with 1t, but do not try 
to exploit 1t. When the situation 1s gone, 1t leaves no trace, and the 
mind 1s as pure as 1ƒ nothing happens. 


IV. Buddhism: Emancipation In Thỉs Very LỰC: 

AlI the Buddhaˆs teachings recorded In the Pali Canon are aimed at 
liberating human beings” sufferings and afflictions In this life. They 
have a function of helping human beings see the way to make arise the 
skilful thought, to release the opposite evil thought controlling theIr 
mind. For example, the five meditative mental factors releasing the 
fve hindrances; compassion releasing I1l-wIl; detachment or 
greedilessness releasing greediness; wisdom releasing 1llusion; 
perception of selflessness, Iimpermanence and suffering releasing 
perception of selfishness, permanence and pleasure, and so on. The 
Pure Land Sect believes that during this Dharma-Ending Age, It 1s 
difficult to attain enlightenment and emancipation In this very life If 
one practices other methods without following Pure Land at the same 
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time. lÝ emancipation 1s not achieved ¡In this lifetime, one”s crucial 
vows WIll become empty thoughts as one continues to be deluded on 
the path of Birth and Death. Devoted Buddhists should always be very 
caufious, not to praise one's school and downplay other schools. 
Devoted Buddhists should always remember that we all are Buddhists 
and we all practice the teachings of the Buddha, though with different 
means, we have the same teachinss, the Buddha's Teachinøs; and the 
same goal, emancipatlon and becoming Buddha. To understand 
Buddhism properly we must begin at the end of the Buddha”s career. 
The year 486 B.C. or thereabouts saw the conclusion of theBuddha's 
activify as a teacher In India. The death of the Buddha 1s called, as 1s 
well known, “Nirvana,' or “the state of the fire blown out.` When a fire 
1s blown out, nothing remain to be seen. So the Buddha was considered 
to have entered Into an Invisible state which can In no way be depicted 
1n word or 1n form. Just prlor to his attaining Nirvana, In the Sala grove 
of Kusinagara, the Buddha spoke to His disciples to the following 
effect: “Do not wail saying “Our Teacher has passed away, and we 
have no one to follow.` What I have taught, the Dharma (ideal) with 
the disciplinary (Vinaya) rules, wIll be your teacher after my departure. 
lf you adhere to them and practice them uninterruptedly, 1s 1t not the 
same as If my Dharma-body (Dharmakaya) remained here forever?” In 
spIte of these thoughful Instructions some of his discIples were 
expressing a dissenting Idea even before his funeral. It was natural, 
therefore, for the mindful elders to think of calling a council of elders 
in order to preserve the orthodox teaching of the Buddha. They 
consulted King AJjatasaru who at once ordered the ceighteen 
monasteries around his capital to be repaired for housing the members 
of the coming Council of RaJagriha. When the time arrived five 
hundred selected elders met together. Ananda rehearsed the Dharmas 
(sutras) while Ủpali explained the origin of each of the Vinaya rules. 
There was no necessity of rehearsing the Vinaya rules themselves 
since they had been compiled during the Buddha”s lifetime for weekly 
convocatlon for confessions. At the council a fine collection of the 
Dharma and the Vinaya was made, the number of Sutras was decided, 
and the history of the disciplinary rules was compiled. The result of the 
elders° activity was acknowledged as an authority by those who had a 
formalistc and realistic tendency. There were, however, some who 
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differed from them In theIr opinion. Purana, for Iinstance, was skilled in 
preaching. Purana was In a bamboo grove near RaJagriha during the 
council, and, being asked by some layman, 1s said to have answered: 
“The council may produce a fine collection. But I will keep to what I 
heard from my teacher myself. So we may presume that there were 
some who had idealistic and free-thinking tendencIes. 

In the Forty-Dwo Sections Sutra, the Buddha said: “Those who 
follow the Way are like floating pieces of woods in the water flowing 
above the current, not touching either shore and that are not picked up 
by people, not Intercepted by ghosfs or spirits, not caught in whirlpools, 
and that which do not rot. I guarantee that these pieces of wood will 
certainly reach the sea. I guarantee that students of the Way who are 
not deluded by emotional desire nor bothered by myriad of devious 
things but who are vigorous In their cultivation or development of the 
unconditioned wIll certainly attain the way.” For left-home people, 
basically speaking, all teachings of the Buddha are aimed at releasing 
human beings'” troubles In this very lie. They have a function of 
helping an Individual see the way to make arise the wholesome 
thoughts to release the opposite evil thoughts. For example, meditation 
helps releasing hindrances; fñixed mind releasing scattered minds that have 
confrolled human minds since the beginninglessness; compassion releasing 1Ìl- 
will; detachment or greedilessness releasing greediness; the perceptions of 
selflessness and Iimpermanence releasing the concep(s of “self” and 
“permanence”; wisdom or non-illusion releasing 1llusion, and so on. However, 
the cultivation must be done by the individual himself and by his effort 1tself in 
the present. As for laypeople, the Buddha expounded very clearly In the 
Sigalaka Sutta: not to waste his materials, not to wander on the street at 
unfiting times, not to keep bad company, and not to have habitual 1dleness, 
not to act what 1s caused by attachment, 1lI-w1ll, folly or fear. In the Five Basic 
Precepts, the Buddha also explained very clearly: not taking life, not taking 
what 1s not given, not committing sexual misconduct, not lying, and not 
drinking 1ntoxicants. Besides, laypeople should have good relationships of his 
fmaily and society: between parents and children, between husband and wife, 
between teacher and student, among relatives and neighbors, between monks, 
nuns, and laypeople, between employer and employee. These relationships 
should be based on human love, loyalty, gratitude, sincerity, mutual 
acceptance, mutual understanding, and mutual repsect. If left-home people 
and laypeole can practice these rules, they are freed from sufferings and 
afflictions in this very Hife. 
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Chương Sáu Mươi 
Chapter Sixfy 


Chân Lý Niết Bàn 
Trong Giáo Thuyết Nhà Phật 


I. Tổng Quan & Ý Nghĩa Của Niết Bàn: 

Niết bàn là sự chấm dứt hoàn toàn những ham muốn và khổ đau 
phiền não. Niết Bàn là mục tiêu tối thượng của những người tu theo 
Phật. Khi chúng ta nói đến Niết Bàn chúng ta gặp phải những khó 
khăn trong việc diễn tả vì bản chất xác thực của một kinh nghiệm 
không thể và không bao giờ có thể được truyền đạt bằng ngôn từ. Kinh 
nghiệm này phải được mỗi người tự mình kinh qua, không có ngoại lệ. 
Chúng ta phải kinh qua việc chấm dứt khổ đau phiển não, những tai 
họa của luyến chấp, sân hận và vô minh. Khi chúng ta loại bổ được 
những nguyên nhân của khổ đau phiền não là chúng ta chứng nghiệm 
niết bàn cho chính mình. “Nirvana” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “sự 
chấm dứt.” Từ này do sự kết hợp của tiếp đầu ngữ “nir” và căn ngữ 
động từ “va” có nghĩa là “thổi tắt” hay “dập tắt.” Đây là sự chấm dứt 
tiến trình hiện hữu của dục vọng để đạt tới niềm an lạc trường cửu. 
Niết bàn, chế ngự mọi dục vọng, đoạn tận luân hồi sanh tử. Đây là 
trạng thái cao nhất của hạnh phúc, bình an và thuần khiết. Đây cũng là 
mục tiêu tối hậu của mọi cố gắng của chư Phật tử (Mục tiêu tâm linh 
thù thắng trong Phật giáo), nhằm giải thoát khỏi sự tổn tại hạn hẹp. 
Niết bàn, trạng thái thoát khỏi tái sanh bằng cách diệt trừ mọi ham 
muốn và đoạn tận ngã chấp. Theo Kinh Lăng Già, Niết Bàn nghĩa là 
thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng chính thực tính (Niết Bàn giả 
kiến như thực xứ. “NÑirvana” gồm “Nir` có nghĩa là ra khỏi, và “vana' 
có nghĩa là khát ái. Nirvana có nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, 
chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn tịch diệt, không còn ham muốn hay 
khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng 
cho những ai đã dứt trừ khát ái và chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, 
Niết Bàn là chấm dứt vô minh và ham muốn để đạt đến sự bình an và 
tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” thường đối lại với sanh tử. Niết bàn 
còn dùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn giác. Niết Bàn cũng 
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được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh 
sau khi thân xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng 
thái vô ngại. Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn 
là danh từ chung cho cả Tiểu Thừa lẫn Đại Thừa. Theo Kinh Lăng Già, 
Đức Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. Trú xứ của 
thực tính là nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong chính cái chỗ của 
mình nghĩa là không xao động, tức là mãi mãi tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là thông hiểu rằng chỉ có 
cái được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể giới nào bên ngoài 
như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết các thảo luận suy 
luận siêu hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh Đại Bát Niết Bàn, 
những đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát kiến mới đây, một 
ở Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy một thảo luận sống 
động về các vấn đề như Phật tánh, Chân như, Pháp giới, Pháp thân, và 
sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại Thừa. Tất cả những 
chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và cho thấy mối bận tâm 
lớn của suy luận được đặt trên vấn để vô cùng quan trọng nầy. 

Sự giải thích tương đối nhất của Niết Bàn là trạng thái cao nhất 
của thiển định 'đã dừng mọi ý tưởng và cẩm thọ." Niết Bàn cũng còn 
gọi là sự tận diệt các thức, tức là sự thực nghiệm vô phân biệt, bởi lẽ 
vòng luân hồi sanh tử được thành hình qua dòng tâm thức, và Niết Bàn 
chính là sự tiêu diệt sanh tử, là thực tại của vô ngã. Bằng những 
phương tiện tu tập thiển định để trí tuệ hiện tiền sẽ tịnh chỉ được tiến 
trình hoạt động của ý thức. Phật giáo luôn luôn dùng một số từ phủ 
định để tạm mô tả trạng thái không thể diễn tả được của Niết Bàn như: 
“Đây là sự không sanh, không hữu, không tạo, không tác, vân vân. Niết 
Bàn là trạng thái không đất, không nước, không có cảnh giới Không vô 
biên xứ hoặc Thức vô biên xứ. Niết Bàn không đến, cũng không đi, 
không đứng, không sanh, không diệt, không bắt đầu, không chấm dứt. 
Như thế là sự chấm dứt đau khổ. Vì vậy Niết Bàn là vượt ra ngoài sự 
đau khổ. Nơi đó không có thay đổi, không sầu muộn, không ô nhiễm. 
Nơi đó an lạc và hạnh phúc. Đây chính là hải đảo, là nơi trú ẩn, nơi về 
nương và mục đích tối hậu. Thêm vào đó, thuật ngữ “Nibbana' trong 
kinh điển Pali rõ ràng biểu thị một thực thể thống nhất thường hằng, 
tổn tại, vượt khỏi tam giới. Đây là bản chất vô tận, không thể diễn tả 
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được, không sanh, không diệt và vượt qua tất cả những phân biệt đối 
đãi, đồng nhất với vô ngã. 

Đức Phật nói rằng Niết Bàn là hạnh phúc, là niềm an lạc tối 
thượng, bất tử, không có tạo tác, nó vượt ra ngoài đất, nước, lửa, gió. 
Nó không thể nào dò hay đo lường được. Ngài đã diễn tả Niết bàn 
bằng những danh từ sau đây: vô tận, bất tùy thế, vô song, tối thượng, 
tối cao, vượt ra ngoài, nơi nương tựa tối thượng, chu toàn, an toàn, hạnh 
phúc, duy nhất, vô trụ, bất khả diệt, tuyệt đối trong sạch, siêu thế, vĩnh 
cửu, giải thoát, và vắng lặng, vân vân. Niết Bàn có những đặc tánh 
tổng quát sau đây: thường trụ, tịch diệt, bất lão, thanh tịnh, giải thoát, 
vô vi, bất sanh, an lạc, diệt độ, diệt sanh tử, diệt tham dục, và chấm 
dứt hết thảy khổ đau để đi vào an lạc. Nên luôn nhớ rằng khi mà bạn 
còn tái sanh vào cõi Ta Bà thì bạn phải còn chuẩn bị cho cuộc hành 
trình dài từ đây về nơi vĩnh hằng. Việc quan trọng nhất là bạn phải 
thường xuyên tu tập từ đó có thể bạn sẽ được trí tuệ cần thiết cho cuộc 
hành trình này. Đừng tìm kiếm những øì siêu việt hay thần thông trong 
đời này mà phải luôn nhìn thẳng về cứu cánh cuối cùng của bạn là 
Niết Bàn. 

Chữ Niết Bàn có nghĩa là “đoạn diệt” và từ đó dẫn đến thanh tịnh. 
Một vấn để được nêu lên ở đây là có phải Niết Bàn chỉ là trạng thái 
biến đổi của trí tuệ hay nó là một chiều khác của thực tại. Chữ Niết 
Bàn được dùng cho cả trạng thái tâm lý biến đổi lẫn một trạng thái 
siêu hình học. Trong giáo điển Phật giáo đã có đầy dẫy những diễn đạt 
cho thấy Niết Bàn là một trạng thái biến đổi của nhân cách và ý thức. 
Sự biến đối này được mô tả bằng những từ ngữ phủ định như đoạn diệt 
ái dục và luyến chấp, nhưng cũng có khi từ ngữ này được dùng trong 
khẳng định như sản sanh trí tuệ siêu việt và an bình. Theo triết lý Phật 
giáo, có bốn cách để diễn tả Niết Bàn: Thứ nhất là “Phú Định”: Mô tả 
theo lối phủ định là phương thức thông thường nhất. Niết Bàn là bất tử, 
bất biến, bất diệt, vô biên, vô tác, vô sanh, vị sanh (chưa sanh), bất thệ, 
không bị hủy hoại, bất tạo, vô bệnh, vô lão, không còn đọa lạc vào 
chốn trầm luân, vô thượng, chấm dứt khổ đau, và giải thoát tối hậu. 
Thứ nhì là “Khẳng Định”: Niết Bàn là an bình, cực lạc, trí tuệ siêu 
việt, thanh tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi thứ hữu hạn đều là vô 
thường. Bản chất chủ yếu của nó là sanh và diệt. Nó sanh ra rồi lại bị 
hủy diệt. Sự đoạn diệt của nó đem lại thanh tịnh và an lạc. Sự đoạn 
diệt cũng có nghĩa là chấm dứt tham ái và khổ đau trong trạng thái tâm 
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an tịnh. Nói theo cách khẳng định, Niết Bàn cũng có nghĩa là cực lạc, 
là trí tuệ siêu việt, sự chiếu sáng, và ý thức thuần túy trong sáng. 7 
ba là “Nghịch Lý”: Phương thức này thường được tìm thấy nhiều nhất 
trong Bát Nhã Ba La Mật Đa hay trong các giáo điển Trung Quán. 
Niết Bàn trụ trong cảnh giới vô sở trụ. Con đường duy nhất để đạt đến 
mục đích này là chứng nghiệm rằng theo nghĩa tối hậu thì không có bất 
cứ mục đích nào để đạt đến. Niết Bàn là thực tại mà thực tại lại là 
không tánh. Tứ tư là “Tượng Trưng”: Sự mô tả theo cách tượng trưng 
khác với cách mô tả nghịch lý, nó tránh né lối diễn tả trừu tượng và 
thay vào đó lại sử dụng những hình ảnh cụ thể. Từ quan điểm này, 
Niết Bàn là chỗ an trú mát mẻ, là hòn đảo trong vùng ngập lụt, là bến 
bờ đằng xa, là Thánh thành, là nơi về nương, là chỗ che chở, là nơi 
dung thân an toàn. 

Theo Phật giáo, Niết Bàn có nhiều đặc tính: Thứ nhất, Niết bàn 
có thể được vui hưởng ngay trong kiếp nầy như là một trạng thái có thể 
đạt được. 7hứ nhì, Niết bàn có bốn phẩm hạnh cao thượng hay những 
bản chất siêu việt của Như Lai được thuyết giảng trong Kinh Niết Bàn 
(đây là bốn phẩm hạnh rốt ráo của Đức Như Lai, có bốn đức nầy tức là 
đắc Đại Bát Niết Bàn của Đại Thừa: thường đức, thể của Niết Bàn 
thường hằng bất biến, không sinh diệt (không còn bị chi phối bởi vô 
thường); lạc đức, thể của Niết Bàn tịch diệt vĩnh an; ngã đức; tịnh đức, 
thể của Niết Bàn giải thoát khỏi mọi cấu nhiễm. Ngoài ra, Niết Bàn 
còn có những đặc tính khác: Thứ nhất là sự triệt tiêu hoàn toàn của 
ham muốn và đau khổ. Mục tiêu tối thượng của những người tu Phật. 
Trạng thái có thể đạt được bằng những ước vọng chánh đáng như thanh 
tịnh cuộc sống và tận diệt bản ngã. Phật đã nói về Niết Bàn như một 
nơi không sanh, không diệt. 7» nhì, niết bàn là một trạng thái tinh 
thần có thể chứng ngộ được. Sự kiện rõ ràng chứng tổ Niết bàn không 
phải là một trạng thái hư vô. Thứ ba, niết bàn không phải là một nơi 
chốn hay một loại thiên đàng cho linh hồn trú ẩn trong đó. Niết Bàn là 
trạng thái chứng đắc tùy thuộc chính bản thân này, và trạng thái này có 
thể chứng nghiệm ngay trong đời này. Niết Bàn vượt ra ngoài sự diễn 
tả của văn tự ngôn ngữ. Nó vượt ra ngoài phạm trù thời gian và không 
gian mà phàm phu diễn tả. 7hứ ¡⁄, niết bàn là nơi (nếu chúng ta có thể 
tạm gọi như vậy) mà tham sân sĩ bị diệt tận và các lậu hoặc bị đoạn 
tận. Tuy nhiên, có một số tà kiến về Niết Bàn. Niết bàn là thường 
hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô 
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thường. Niết bàn là chân Phật tánh; tuy nhiên tà đạo cho rằng làm gì 
có cái Phật tánh. Niết bàn là nơi của an lạc; tuy nhiên tà đạo lại cho 
rằng mọi nơi kể cả Niết bàn đều khổ chứ không vui. Đây là một trong 
tám điên đảo thuộc Vô thường điên đảo. Đạo Phật cho rằng Niết bàn 
là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết 
bàn cũng vô thường. Niết bàn là thanh tịnh; tuy nhiên, tà đạo cho rằng 
ngay cả Niết bàn cũng bất tịnh. Đây là một trong tám điên đảo thuộc 
Vô thường điên đảo. Đạo Phật cho rằng Niết bàn là thường hằng vĩnh 
cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô thường. 
Ngay từ thời Đức Phật còn tại thế đã có những vấn để liên quan 
đến Niết Bàn. Một số sinh ra từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, 
người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ dành 
riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử. Theo Kinh Pháp Cú, 
mỗi khi có người hỏi Phật còn tổn tại sau khi chết hay không, hay Ngài 
đi vào thế giới nào sau khi Niết Bàn, luôn luôn Ngài im lặng. Khi Phật 
im lặng trước một câu hỏi cần trả lời là “phải” hay “không,” thì sự im 
lặng của Ngài thường có nghĩa là thừa nhận. Nhưng sự im lặng của 
Ngài trước câu hỏi về Niết Bàn là bởi vì thính giả của Ngài không thể 
hiểu nổi cái triết lý sâu xa nằm trong đó. Vấn để then chốt của đạo 
Phật, dù chủ trương hình thức hay chủ trương duy tâm, đều quy vào sự 
tận diệt phiền não; bởi vì trạng thái méo mó đó của tâm được coi như 
là cội nguồn của tất cả mọi tội lỗi trong đời sống con người. Phiển não 
có thể bị diệt tận ngay trong hiện thế. Do đó, giải thoát sự méo mó như 
thế của tâm là đối tượng chính của tu trì trong Phật giáo. Niết Bàn hay 
sự tận diệt của phiền não, của dục vọng, của giác năng, của tâm trí, và 
ngay cả diệt tận ý thức cá biệt của con người. Trong tâm của người 
theo đạo Phật, Niết Bàn không chứa bất cứ ý tưởng thần thánh hóa nào 
về Đức Phật. Nó đơn giản chỉ cho sự liên tục vĩnh cửu của nhân cách 
của Ngài trong ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Nó chỉ cho việc trở về 
Phật tánh bản hữu của Ngài, là thân Chánh Pháp của Ngài chứ không 
phải là thân kinh điển như một số lầm tưởng. Pháp có nghĩa là lý thể 
mà Phật đã nhận được trong giác ngộ viên mãn. Niết bàn là thân lý thể 
không bị hạn cuộc trong ngôn ngữ nào cả. Các nhà chủ trương hình 
thức chủ trương kinh điển là sự biểu dương trọn vẹn cho lý thể của 
Phật. Do đó họ quan niệm Phật vĩnh viễn tổn tại trong thân giáo pháp, 
còn Niết Bàn là diệt tận vô dư của Ngài. Nguyên lý Niết Bàn hay 
trạng thái tắt lửa trong ánh sáng của thời gian và không gian. Đối với 
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các triết gia, nhất là triết gia Ấn Độ, nếu tin rằng không gian và thời 
gian là vô hạn, thì đó là một ảo tưởng. Tuy nhiên, đạo Phật chưa từng 
nói không gian và thời gian là vô hạn, vì đạo Phật coi chúng là những 
chất thể vật lý. Lý thuyết không gian xoắn ốc do các nhà vật lý học 
hiện đại để ra, khá đả thông thuyết Niết Bàn. Vũ trụ hay pháp giới nói 
theo thuật ngữ là khu vực được chiếm cứ bởi không gian và thời gian, 
và trong khu vực đó chúng kiểm soát những ngọn sóng của hiện hữu. 
Vậy trên thực tiễn, thế giới thời-không là đại dương của những làn 
sóng sinh tử. Nó là môi trường của chu kỳ sinh tử, thế giới của sáng 
tạo, của năng lực, của nhân duyên, của ý thể, của tự tạo, và của biến 
hành. Nó là môi trường của dục, của sắc và tâm. Không gian được coi 
như là một trong ngũ đại hay năm hành chất, và đôi khi nó được trình 
bày là có hình dáng tròn. Một số trường phái coi thời gian là thực hữu, 
một số khác nói nó bất thực. Nhưng cần ghi nhận đặc biệt rằng thời 
gian chưa hề được coi như hiện hữu tách biệt không gian . Thế có 
nghĩa là, mọi loài và mọi vật đều có thời gian của riêng nó. Không 
gian và thời gian luôn luôn nương nhau. Loài người có trường độ sống 
trung bình, hay tuổi thọ khoảng trăm năm. Nhưng có người nói loài hạc 
lại sống cả ngàn năm, rùa sống tới vạn tuổi. Với các loài trời, người ta 
nói một ngày một đêm của chúng dài bằng cả 50 năm của người trần 
gian. Trái lại, ruồi nhặng chỉ sống ngắn ngủi trong một ngày. 


II. Trong Phật Giáo Thiên Đàng Không Phải Là Niết Bàn: 

Theo tự điển, “heaven” có nghĩa là trú xứ của chư Thiên. Tuy 
nhiên, với người Phật tử, thiên đàng hay địa ngục đều ở đây, ở ngay 
trong thế giới này. Điều này có nghĩa là bạn có thể tạo ra thiên đàng 
hay địa ngục ngay nơi thế gian này. Thật là kỳ quặc khi tạo tác bao 
nhiêu ác nghiệp rồi chỉ đơn thuần tin tưởng hay cầu nguyện mà có 
được thiên đàng. Niểm tin theo Phật giáo thật đơn giản, nếu bạn sống 
và hành xử hòa hợp với những nguyên lý đạo đức thì bạn có thể tạo 
được thiên đàng tại đây, ngay nơi thế gian này. Ví bằng ngược lại thì 
bạn sẽ tạo địa ngục cũng ngay trên thế gian này. Phật tử thuần thành 
chẳng bao giờ trông ngóng một thiên đàng ở nơi nào khác để ban 
thưởng cho cuộc sống đức hạnh, hay một địa ngục để trừng phạt kẻ xấu 
ác, đức hạnh hay xấu ác tự chúng có những hậu quả không thể tránh 
được ngay trong kiếp này. Những hậu quả đó chính là thiên đàng hay 
địa ngục ngay trong những giây phút này. Văn học Phật giáo hàm chứa 
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quá nhiễu sự miêu tả về các cảnh giới trong đó chúng sanh sanh vào 
do hậu quả của những việc làm trong quá khứ của họ. Theo A Tỳ Đạt 
Ma Câu Xá Luận, có sáu cõi trời dục giới và 17 cõi trời sắc giới. 
Chúng sanh sanh vào các cõi trời này được coi như là chư thiên. Chư 
thiên là những chúng sanh nằm trong ba điều kiện tốt của sự tái sanh 
do những nghiệp lành đời trước; họ sống lâu dài trong một khung cảnh 
hạnh phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ tái sanh như các chúng 
sanh khác. Tuy nhiên, đây chính là những trở ngại chính cho bước 
đường tu tập của họ vì họ bị mải mê trong những hạnh phúc đó, nên 
không còn nhận chân ra sự thật khổ đau nữa. Vì vậy mà cối trời được 
xem như là một cõi không mấy được ưa thích trong Phật giáo, vì chư 
thiên rồi sẽ hết tận nghiệp lành và phải tái sanh vào các đường thấp 
hơn, nơi đó họ phải tiếp tục chịu khổ đau. Chính vì thế mà mục tiêu 
chính của người Phật tử là tu tập sao cho vượt thoát khỏi vòng luân hồi 
sanh tử. 


HII.Đạo Lộ Diệt Khổ: Hành Trình Hướng Đến Niết Bàn: 

Như trên đã đề cập, giác ngộ là sự tỉnh thức và nhận biết về Phật 
và làm sao để đạt đến Phật quả. Giác ngộ trong Phật giáo là đạt được 
sự chứng ngộ thâm sâu của cái có nghĩa là Phật và làm sao để đạt đến 
Phật quả. Đối với hành giả tại gia, trong cuộc sống hằng ngày chỉ cần 
không thấy được đạo lộ diệt khổ, đó chính là giác ngộ vì nó sẽ giúp 
cho hành giả không ít trong tu tập để đạt đến cuộc sống an lạc, tỉnh 
thức và hạnh phúc hơn cho chính mình. Những bước cơ bản của đạo lộ 
diệt khổ, hành trình hướng đến Niết Bàn đã được Đức Phật chỉ rõ (Đạo 
Lộ Diệt Khổ). Đó là con đường tu tập cẩn trọng nội tâm thế nào để tạo 
được sự an lạc thanh khiết và sự yên nghỉ tối thượng khỏi những xáo 
trộn của cuộc đời. Đạo lộ nầy quả thật rất khó, nhưng nếu chúng ta với 
sự chánh niệm và hoàn toàn tỉnh thức, bước lên trên đó thận trọng từng 
bước, chúng ta cũng có ngày đến đích. Người ta thường đi mà không 
thấy không biết con đường mình đang đi. Tôn giáo chú trọng trên thực 
hành, tức là đi như thế nào, nhưng lại sao lãng việc giáo hóa những 
hoạt động trí thức để xác định con đường tu tập chân chính, tức là thấy 
như thế nào. Trong Phật giáo Đại Thừa, đây là con đường trên đó 
người ta đã trực tiếp chứng nghiệm “tánh không.” Con đường này đồng 
thời với sơ địa Bồ Tát, trên đó hành giả dẹp bỏ được những nhận thức 
giả tạo về một cái ngã trường tổn. Đức Phật đã nhấn mạnh trong giáo 
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lý của Ngài là tiến trình thử nghiệm trong tu tập theo giáo lý nhà phật 
là một chuỗi những quan sát khách quan trước khi thực hành. Qua quan 
sát khách quan chúng ta nhận chân ra bộ mặt thật của khổ đau phiền 
não. Từ đó chúng ta mới có cơ hội tu tập để tận diệt hoàn toàn khổ đau 
và phiền não. Chính vì thế mà ở vào bất cứ thời điểm nào trong tiến 
trình tu tập, quan sát khách quan lúc nào cũng giữ vai trò chính yếu 
trong tiến trình thử nghiệm trong tu tập theo Phật giáo. Thứ nhất là 
vượt Qua Sự Sân Hận: Theo thuyết nhà Phật, muốn vượt qua sân hận 
chúng ta phải quán rằng một con người hay con thú làm cho mình giận 
hôm nay có thể đã từng là bạn hay là người thân, hay có thể là cha là 
mẹ của ta trong một kiếp nào đó trong quá khứ. Thứ nhì là vượt Qua 
Luyến Ái: Muốn qua luyến ái chúng ta nên tu tập thiển định và quán 
tưởng rằng một người bạn hôm nay có thể trở thành kẻ thù ngày mai, 
do đó không có gì cho chúng ta luyến ái. Thứ ba là hàng Phục Ma 
Chướng: Hàng phục ma quân như Đức Phật đã làm khi Ngài vừa thành 
Chánh Giác (Khi Đức Phật sắp sửa thành chánh giác, Ngài ngồi ở Bồ 
Đề Đạo Tràng, thì có vị trời thứ sáu ở cõi dục giới hiện tướng ác ma 
đến thử thách Ngài bằng đủ thứ nguy hại, hoặc dùng lời ngon ngọt dụ 
dỗ, hoặc dùng uy lực bức hại. Tuy nhiên, đức Phật đều hàng phục được 
tất cả). Thứ tư là khắc phục hoài nghỉ: Học kinh, đọc truyện nói về 
những người giác ngộ, cũng như Thiển quán là những phương cách 
giúp chúng ta nhận biết chân lý và khắc phục hoài nghi. Thứ năm là xả 
bỏ tiền tài và sắc dục: Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 22, 
Đức Phật dạy: “Tiền tài và sắc đẹp đối với con người rất khó buông 
xả, giống như chút mật trên lưỡi dao, không đủ cho bữa ăn ngon, thế 
mà đứa trẻ liếm vào thì bị nạn đứt lưỡi.” Thứ sáu là loại bỏ vọng niệm: 
Một trong những phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng niệm là hoặc 
ngồi thiển, hoặc giữ một phương pháp nào đó chẳng hạn như niệm 
hồng danh Phật A Di Đà. 7h bảy là chẳng hủy báng Phật pháp: Đây 
là một trong mười luật nghi của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được luật nghi đại trí vô thượng. Thứ tám là không 
tìm Lỗi Người: Trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta thường nhìn lên, 
nhìn xuống, nhìn đông, nhìn tây, nhìn bắc, nhìn nam, cố tìm lỗi người. 
Phật dạy rằng chúng ta nên nhìn lại chúng ta, chúng ta nên phản quang 
tự kỷ để tự giác ngộ lấy chính mình. Đức Phật dạy: “Khi nào chúng ta 
không còn thấy lỗi người hay chỉ thấy cái hay của chính mình, chừng 
đó chúng ta sẽ được các bậc trưởng lão nễ vì và hậu bối kính ngưỡng. 


1971 


Theo Kinh Pháp Cú, câu 50, Đức Phật dạy: “Chớ nên dòm ngó lỗi 
người, chớ nên dòm coi họ đã làm gì hay không làm gì, chỉ nên ngó lại 
hành động của mình, thử đã làm được gì và chưa làm được gì”. Thứ 
chín là hãy tự xem xét lấy mình: Chúng ta, những Phật tử thuần thành, 
phải tự quán sát lấy mình để từ đó chúng ta có khả năng hiểu mình là 
ai. Hiểu thân và tâm mình bằng sự quan sát theo dõi. Trong lúc ngồi 
thiển, trong khi ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta đều biết phải làm như thế 
nào để giới hạn và điều hòa. Hãy xử dụng trí tuệ của chúng ta. Hành 
thiển không nhằm mục đích đạt được, hay để hoàn thành một cái gì cả. 
Chỉ cần chú tâm tỉnh thức. Toàn thể việc hành thiển của chúng ta là 
nhìn thẳng vào tâm mình. Khi nhìn thẳng vào tâm mình chúng ta sẽ 
thấy được sự khổ, nguyên nhân của khổ, và chấm dứt sự khổ. Thứ 
mười là kiểm soát tình cảm: Theo đạo Phật, kiểm soát tình cảm không 
có nghĩa là đè nén hay đàn áp cảm xúc, mà là ý thức rõ ràng những 
tình cẩm tiêu cực có hại. Nếu chúng ta không ý thức được sự tai hại 
của chúng thì chúng ta có khuynh hướng để cho chúng tự do bộc phát. 
Ngược lại, nếu chúng ta nhận rõ sự tàn hại của chúng, chúng ta sẽ xa 
lánh chúng một cách dễ dàng. Thứ mười một là loại trừ các dục vọng: 
Hành giả tu Phật nên tha thiết điều phục các dục vọng và khát vọng 
điều phục các dục vọng trong tương lai. Thứ mười hai là loại trừ khổ 
đau: Khổ đau có thể được loại bỏ bởi vì tự khổ đau không phải là bản 
chất cố hữu của tâm thức chúng ta. Vì khổ đau khởi lên từ vô minh hay 
những quan niệm sai lầm, một khi chúng ta nhận chân được tánh không 
hay thực tướng của vạn hữu thì vô minh hay quan niệm sai lầm không 
còn ảnh hưởng chúng ta nữa. Giống như khi chúng ta bật đèn lên trong 
một căn phòng tối; một khi đèn được bật sáng lên, thì bóng tối biến 
mất. Tương tự, nhờ vào trí tuệ chúng ta có thể tẩy sạch vô minh và 
những trạng thái nhiễu loạn trong dòng chảy tâm thức của chúng ta. 
Hơn nữa, trí tuệ còn giúp chúng ta tẩy sạch mọi dấu vế nghiệp lực đã 
và đang hiện hữu trong tâm thức chúng ta, khiến cho sức mạnh của 
những dấu vết này không còn có thể tác dụng và tạo quả báo cho 
chúng ta nữa. Sau khi nhận chân ra bộ mặt thật của đời sống, Đức Phật 
tự nhủ: “Ta phải thoát ly sự áp chế của bệnh hoạn, già nua và chết 
chóc.” Thứ mười ba là loại Trừ Mê Hoặc: Mê hoặc hay hư vọng là bị 
lừa dối hoàn toàn. Mê hoặc còn ám chỉ một niềm tin vào một điều gì 
đó trái với thực tại. Mặt khác, mê hoặc gợi ý rằng điều được thấy có 
thực tại khách quan nhưng bị giải thích lầm hay thấy sai. Theo Phật 
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Giáo, mê hoặc là vô minh, là không biết chân tánh của vạn hữu hay ý 
nghĩa thật sự của sự hiện hữu. Chúng ta bị các giác quan của mình (kể 
cả lý trí và tư tưởng phân biệt) làm cho lầm lạc đến khi nào chúng còn 
khiến chúng ta chấp nhận thế giới hiện tượng như là toàn thể thực tại, 
trong khi thật ra nó chỉ là một khía cạnh giới hạn và phù du của thực 
tại, và tác động tựa hồ như là ở bên ngoài đối với chúng ta, trong khi 
nó chính là phản ảnh của chính chúng ta. Điều nầy không có nghĩa là 
thế giới tương đối không có thực thể gì cả. Khi các vị thầy nói rằng tất 
cả mọi hiện tượng đều là hư vọng, các thầy muốn nói rằng so với tâm, 
thì thế giới do giác quan nhận biết chỉ là một khía cạnh giới hạn và 
phiến diện của chân lý, cũng giống như là mộng ảo mà thôi. Khi chúng 
ta không thấy được thực chất của sự vật thì cái thấy của chúng ta luôn 
bị che lấp trong đám mây mù mê hoặc. Bởi những ưa thích và ghét bỏ 
của mình làm cho mình không thấy rõ các căn và trần (những đối 
tượng của các căn) một cách khách quan trong bối cảnh thật sự của nó. 
rồi từ đó chạy theo rượt bắt những ảo cảnh, ảo tưởng, ảo giác và những 
gì giả tạo phỉnh lừa ta. Giác quan của chúng ta bị lầm lạc và dẫn chúng 
ta đi sai nẻo. Chúng ta không thấy sự vật trong ánh sáng của thực tế, vì 
thế phương cách mà chúng ta nhìn sự vật bị sai lạc. Tâm mê hoặc lầm 
tưởng cái không thật là thật, thấy cái bóng bay qua ta ngỡ đó là cái gì 
có thực chất và trường tổn vĩnh cửu, kết quả là tâm thần của chúng ta 
bị bấn loạn mù mờ, xung đột, bất hòa, và triền miên đau khổ. Khi 
chúng ta bị kẹt trong tình trạng mê hoặc thì từ nhận thức, suy tư và 
hiểu biết của chúng ta đều không đúng. Chúng ta luôn thấy trường tồn 
vĩnh cửu trong những sự vật vô thường tạm bợ, thấy hạnh phúc trong 
đau khổ, thấy có bản ngã trong cái vô ngã, thấy đẹp đẽ trong cái đúng 
ra phải dứt bỏ khước từ. Chúng ta cũng suy tư và hiểu biết lầm lạc như 
thế ấy. Chúng ta bị mê hoặc bởi bốn lý do: chính giác quan của chúng 
ta, lối suy tư không khôn ngoan, sự chú ý không có hệ thống, và không 
nhìn thấy rõ bản chất thật sự của thế gian này. Đức Phật đề nghị chúng 
ta nên dùng chánh kiến để loại trừ những mê hoặc và giúp chúng ta 
nhận chân ra bản chất thật sự của vạn hữu. Một khi chúng ta thật sự 
hiểu biết rằng vạn sự vạn vật đều phải biến đổi trên thế giới và vũ trụ 
này, chắc chắn chúng ta sẽ không bao giờ muốn lệ thuộc vào bất cứ 
thứ gì nữa. Thứ mười bốn là loại trừ chướng ngại và phiền não: Với sự 
diệt trừ các lậu hoặc, sau khi tự mình chứng tri với thượng trí, vị ấy 
chứng đạt và an trú ngay trong hiện tại, tâm giải thoát, tuệ giải thoát 
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không có lậu hoặc. Thứ mười lăm là loại trừ tham, sân, sỉ và sợ hãi: 
Loại trừ tham, sân, si và sợ hãi, vì biết điều phục tự tâm. Đây là một 
trong mười hạnh tu của chư Đại Bồ Tát. Chư Đại Bồ Tát an trụ trong 
những pháp nầy thời đạt được hạnh bất lai bất khứ bất lai của chư Phật. 
Thứ mười sáu là loại trừ vọng niệm: Một trong những phương cách tốt 
nhứt để loại trừ vọng niệm là hoặc ngồi thiển, hoặc giữ một phương 
pháp nào đó chẳng hạn như niệm hồng danh Phật A Di Đà. Thứ mười 
bảy là buông xả: Thông tay hay buông bỏ. Giáo pháp căn bản của nhà 
Phật là phải trấn tỉnh kểm cột tâm viên ý mã. Khi buồn ngủ thì tìm chỗ 
yên tĩnh, tắt đèn và nằm xuống nghỉ ngơi cả thân lẫn tâm. Trong đạo 
Phật, chúng ta thường nghe nói về buông xả và không bám víu vào thứ 
gì. Như vậy Đức Phật muốn dạy gì về buông xả? Ngài muốn nói trong 
cuộc sống hằng ngày không cách chi mà chúng ta buông mọi vật mọi 
việc. Chúng ta phải nắm giữ sự việc, tuy nhiên đừng cố bám víu vào 
chúng. Thí dụ như chúng ta phải làm ra tiền cho chỉ tiêu trong đời 
sống, nhưng không bám víu vào việc làm ra thật nhiều tiền mà bất 
chấp đến việc làm ra tiền bằng cách nào. Hành giả làm bất cứ việc gì 
cũng nên làm với cái tâm xả bỏ. Đừng nên kỳ vọng sự đền đáp hay tán 
dương. Nếu chúng ta xả bỏ một ít, chúng ta sẽ có một ít bình an. Nếu 
chúng ta xả bỏ được nhiều, chúng ta sẽ có nhiều bình an. Nếu chúng ta 
xả bỏ hoàn toàn, chúng ta sẽ được bình an hoàn toàn. 


IV. Phật Niết Bàn: 

Vào lúc §0 tuổi, Đức Phật cùng đông đảo hội chúng Tỳ Kheo du 
hành từ núi Linh Thứu về thành Vương Xá. Trong cuộc hành trình nầy 
Ngài đã thuyết giáo nhấn mạnh về Tứ Diệu Đế. Ngài đã nhấn mạnh: 
“Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh Đế mà cả ta và chư vị đã phải 
lăn trôi lên lên xuống xuống trong lục đạo đây khổ ải.” Ngài cũng 
nhấn mạnh đến Tam Học “Giới Định Huệ.' Khi đến thành Tỳ Xá Ly, 
một thành phố trù phú, Đức Phật và Tăng đoàn lưu lại trong vườn xoài. 
Tại đây Đức Phật thuyết pháp cho dòng họ Licchavi và người kỹ nữ 
thượng lưu Ambapali, về sau Ambapali đã cúng dường cả khu vườn 
xoài cho Đức Phật và Tăng chúng. Trong mùa an cư kiết hạ cuối cùng 
tại Beluva, một ngôi làng gần Vesali, những cơn đau đã ập tới nhưng 
Thế Tôn không hề than phiển. Sau khi bình phục, Ngài đã thuyết giáo 
những lời Di Giáo sau cùng liên hệ đến Tăng chúng. Ngài bảo A Nan: 
“Như Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo Tăng chúng hay Tăng 
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chúng phải lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đà, hãy làm ngọn 
đèn cho chính mình, chứng đừng đi tìm nơi nương tựa bên ngoài. Hãy 
giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy chánh pháp làm nơi 
nương tựa. Và này A Nan Đà, thế nào là Tỳ Kheo phải làm ngọn đèn 
cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính mình, không đi tìm nơi 
nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn? Ở đây, này 
A Nan Đài! Vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tỉnh cần, chánh niệm tỉnh giác, 
nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, thọ, tâm, pháp.” Đức 
Phật đã nhấn mạnh đến nỗ lực cá nhân để thanh tịnh hóa bản thân và 
giải thoát khỏi khổ đau phiển não. Cuối cùng Đức Phật và Tăng chúng 
đến Pava và cư ngụ trong vườn xoài của Thuần Đà. Tại đây Đức Phật 
và Tăng chúng được người thợ rèn Thuần Đà cúng dường thực phẩm. 
Ngài đã dạy Tăng chúng rằng thực phẩm cuối cùng cũng như thực 
phẩm cúng dường lúc Ngài thành đạo , mang lại kết quả lớn và lợi lạc 
nhiều hơn so với mọi thực phẩm cúng dường khác. Sau khi đến rừng Ta 
La của dòng họ Mallas tại thành Câu Thi Na, một tu sĩ khổ hạnh tên là 
Subhadda đã đến thỉnh cầu Đức Phật giải tổa mối nghi hoặc của mình 
về các đạo sư khác. Đức Phật đã dạy: “Trong bất cứ Pháp và Luật nào, 
này Subhadda mà không có Bát Thánh Đạo sẽ không thể nào tìm thấy 
từ đệ nhất, đệ nhị, đệ tam hay đệ tứ Sa Môn. Giáo pháp của các ngoại 
đạo sư không có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời 
chân chính, thế gian nầy sẽ không vắng bóng chư vị A La Hán. Quả 
thật giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán. 
Nhưng trong giáo pháp nầy, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm 
hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Subhadda đã 
trở thành vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật và sau nầy cũng trở thành 
một bậc Thánh. Sau cùng, Đức Phật khuyến giáo Tăng chúng: “Nầy 
các Tỳ Kheo! Ta khuyến giáo chư vị , hãy quán sát kỹ các pháp hữu vi 
đều vô thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh tấn.” Vào ngày rằm 
tháng Vesak năm 543 trước Tây lịch, Đức Phật nhập Niết Bàn, kim 
thân của Ngài được hỏa táng trọng thể. và xá lợi được chia cho các Bà 
La Môn, vua chúa, Sát đế lợi và được thờ phượng trong Bát Đại Linh 
Tháp ở tám nơi. 


Y.. Hữu Dư Và Vô Dư Niết Bàn: 
Niết Bàn có thể tàng giữ muôn đức vô vi, nơi sanh ra các việc lợi 
lạc thế gian và xuất thế gian, một trong tam pháp vô vi. Phật giáo Đại 
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Thừa cũng đồng ý với kinh điển Pali, Niết Bàn không phải loại bỏ 
cũng không đạt được, cũng không phải là một pháp đoạn diệt, cũng 
không thường hằng, không phải bị đè nén, cũng không phải được khởi 
lên. Niết Bàn là trạng thái giải thoát tối hậu. Tuy nhiên, các nhà Đại 
Thừa đã đưa ra một trạng thái khác hơn, nghĩa là trạng thái Bổ Tát 
không muốn nhập Niết Bàn tối hậu, dù Bồ Tát có khả năng đạt được, 
vì Bồ Tát muốn hy sinh, muốn đem thân mình phục vụ tất cả chúng 
sanh để họ giải thoát trước rồi các ngài mới giải thoát sau cùng. Trong 
Trung Quán Luận Tụng, ngài Nguyệt Xứng đã định nghĩa Niết Bàn 
như sau: “Niết Bàn là trạng thái không từ bỏ, cũng không đạt được, 
không phải hư vô, không phaỉ vĩnh viễn, không phải tiêu diệt, cũng 
không phải tạo tác.” Theo Bồ Tát Long Thọ trong Triết Học Trung 
Quán, Niết Bàn hoặc thực tại tuyệt đối không thể là hữu (vật tổn tại), 
bởi vì nếu nó là hữu, nó sẽ bị kềm chế ở nơi sanh, hoại, diệt, vì không 
có sự tổn tại nào của kinh nghiệm có thể tránh khỏi bị hoại diệt. Nếu 
Niết Bàn không thể là hữu, thì nó càng không thể là vô, hay vật phi 
tổn tại, bởi vì phi tổn tại chỉ là một khái niệm tương đối, tùy thuộc vào 
khái niệm hữu mà thôi. Nếu chính “hữu' được chứng minh là không thể 
áp dụng cho thực tại, thì vô lại càng không thể chịu nổi sự soi xét chỉ 
li, bởi vì “vô” chỉ là sự tan biến của “hữu' mà thôi.` Như vậy khái niệm 
'hữu' và 'vô' không thể áp dụng đối với thực tại tuyệt đối, lại càng 
không thể nghĩ tới chuyện áp dụng những khái niệm nào khác, bởi vì 
mọi khái niệm khác đều tùy thuộc vào hai khái niệm nầy. Nói tóm lại, 
tuyệt đối là siêu việt đối với tư tưởng, và vì nó siêu việt đối với tư 
tưởng nên nó không thể được biểu đạt bằng tư tưởng, những gì không 
phải là đối tượng của tư tưởng thì chắc chắn không thể là đối tượng của 
ngôn từ. 

Theo Keith trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, có hai loại Niết 
Bàn: Thứ nhất là “Hữu Dư Niết Bàn”: Đây là loại Niết bàn không còn 
sanh tử luân hồi, nhưng vẫn còn dư lại thân thể quả báo của kiếp nầy. 
Những vị đã đắt quả Niết Bàn, cái nhân sanh tử luân hổi đã hết, 
nhưng quả khổ ngũ uẩn vẫn chưa hoàn toàn dứt hẳn. Vị Thánh nầy có 
thể nhập Niết Bàn ngay trong kiếp nây, nhưng phải đợi đến lúc thân 
ngũ uẩn chết đi thì quả khổ mới thật sự chấm dứt. Có hai quan niệm 
khác nhau về Hữu Dư Niết Bàn. Theo quan niệm của Tiểu Thừa thì 
một vị A La Hán đã dứt bỏ hết mọi phiển não và tuyệt diệt nhân sanh 
tử vị lai, đi vào Hữu Dư Niết Bàn, trong lúc vẫn còn sống, nhưng vẫn 
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còn dư lại thân thể quả báo của kiếp này. Khi quả báo hết và người ấy 
tịch diệt thì gọi là Vô Dư Niết Bàn (Vô nhân Hữu quả sinh tử). Bậc A 
La Hán đã đoạn tận các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, đã đạt 
được A La Hán quả, đã đặt xong gánh nặng xuống, đã đoạn diệt các 
hữu kiết sử, bậc ấy đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Chính các 
căn của vị ấy chưa bị hủy hoại nên vị ấy cảm thọ các điều khả ý và 
không khả ý, vị ấy cảm thọ lạc và khổ. Ngũ uẩn vẫn còn, chính sự tận 
diệt tham, sân, si của vị ấy được gọi là Niết Bàn Giới Hữu Dư Y. Ngũ 
uẩn của vị ấy là do tham sân si trong quá khứ vô định của vị ấy tạo 
thành. Vị ấy vẫn còn sống nên các uẩn của vị ấy phải vận hành. Do 
đó, vị ấy vẫn cảm thọ những thọ lạc cũng như thọ khổ mà các căn của 
vị Ấy lưu giữ do sự xúc chạm với các trần cảnh. Nhưng vì vị ấy đã 
thoát khỏi sự chấp thủ, phân biệt và ý niệm về ngã thể nên vị ấy 
không bị tác động bởi những cảm thọ nầy nữa. Theo thuyết Đại Thừa 
thì nhân sanh tử biến dịch hết sạch gọi là “Hữu Dư Niết Bàn,” trong 
khi quả sanh tử biến dịch hết tận và được thường thân của Phật thì gọi 
là “Vô Dư Niết Bàn.” (Vô Nhân Vô quả, đắc Thường Thân Phật). Nói 
theo thuật ngữ, sự diệt tận của phiển não gọi là “Hữu Dư Y Niết Bàn,” 
Niết Bàn với điều kiện của hữu vẫn còn, hay sát nghĩa hơn, Niết Bàn 
hãy còn tụ hay uẩn, là những điều kiện vật chất và phi vật chất của sự 
hữu. Thứ nhì là “Vô Dự Y Niết Bàn”: Nơi không còn nhân quả, không 
còn luân hồi sanh tử, vị Thánh nhập Vô dư Niết bàn khi thân chết. Đây 
là Niết bàn sau cùng không còn thứ øì sót lại cho kiếp luân hồi sanh tử, 
nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự hiện hữu của mạng căn 
đã hoàn toàn bị dập tắt. Niết Bàn của A La Hán nơi thân tâm đều đoạn 
diệt. Vô dư Niết Bàn là Niết bàn sau cùng không còn thứ gì sót lại cho 
kiếp luân hồi sanh tử, nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự 
hiện hữu của mạng căn đã hoàn toàn bị dập tắt. Niết Bàn của A La 
Hán nơi thân tâm đều đoạn diệt. Bậc A La Hán đã đoạn tận các lậu 
hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, việc cần làm đã làm xong, đã đặt 
gánh nặng xuống, đã đạt được A La Hán Quả, đã tận diệt hoàn toàn 
các hữu kiết sử, bậc đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Mọi cảm 
thọ của vị ấy không còn ưa thích, không còn thích thú, đã trở nên lắng 
dịu. Vị ấy đã chứng được Niết Bàn Vô Dư Y. Khi vị ấy nhập diệt, các 
uẩn của vị ấy cũng ngưng vận hành, chúng sẽ tiêu hoại vào lúc chết; 
các thọ của vị ấy không còn nữa, và do sự tẩy trừ tham sân si mà vị ấy 
không còn tái sanh, đương nhiên lúc ấy sự ấp ủ các cảm thọ cũng 
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không còn. Và do đó, thọ của vị ấy sẽ trở nên nguội lạnh 
(sitibhavissanti). Niết bàn tịnh tịch sau khi chết, trạng thái đã loại trừ 
hoàn toàn, đã cắt đứt mọi liên hệ và không còn tác động với thế giới 
nữa. Khác với Hữu dư Niết bàn, nơi mà các Bồ Tát chọn lấy việc ở lại 
trong thế giới để cứu rỗi chúng sanh. Niết Bàn không còn lại tụ hay 
uẩn. Nó là sự diệt tận toàn diện những điều kiện của hữu cũng như 
phiền não. Có thể gọi nó là vô dư của hữu. Đấy là Niết Bàn hay “Giải 
Thoát Viên Mãn,” là sự nhập diệt của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 

Năm Loại Niết Bàn: Ngoài ra, theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, phần Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài A 
Nan về năm Niết Bàn như sau: “Lại có người thiện nam, trong tam ma 
địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột 
căn bản của các loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễm 
động bản nguyên. Chấp sau khi chết phải có, khởi so đo chấp trước. 
Người đó bị đọa vào luận năm Niết Bàn.” Vì so đo chấp trước năm 
Niết Bàn mà phải đọa lạc ngoại đạo, và mê lầm tính Bồ Đề. Thứ nhất 
là lấy Dục Giới làm Niết Bàn, xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến. 
Thứ nhì là lấy Sơ Thiền vì tính không lo. 7" ba là lấy Nhị Thiển tâm 
không khổ. 7hứ ¡⁄ là lấy Tam Thiền rất vui đẹp. 7h năm là lấy Tứ 
Thiển khổ vui đều mất, chẳng bị luân hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu 
cho là vô vi. Năm chỗ an ổn cho là thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay 
vần. Năm Loại Bất Hoàn: Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm loại bất hoàn hay ngũ chủng Na Hàm. Thứ nhất là 
“Trung Gian Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả bất hoàn chết ở Dục 
giới rồi vãng sanh về Sắc giới. 7hứ nhì là “Sinh Bát Niết Bàn”, nơi đó 
bậc Thánh giả bất hoàn đã sanh ra trong cõi Sắc giới thì không bao lâu 
sau sẽ đoạn lầa tất cả mọi phiền não còn sót lại. 75 ba là “Hữu Hạnh 
Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả bất hoàn đã sanh vào cõi bất 
hoàn một thời gian sau khi tinh tấn tu tập sẽ đi đến quả vị cuối cùng là 
Niết Bàn. 7h z⁄ là “Vô Hạnh Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả bất 
hoàn đã sanh vào cõi bất hoàn mà không chịu tỉnh tấn tu hành thì quả 
vị cuối cùng sẽ bị trì hoẳn. Thứ năm là “Thượng Lưu Bát Thú A-Ca-Ni- 
Sa Niết Bàn”. Người đã sanh vào cõi bất hoàn đi từ Hạ Thiên tiến lên 
Thượng Thiên để cuối cùng đạt đến cứu cánh Niết Bàn. 
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The Truth oƒ Nirvana 
In Buddhist Teachings 


L An Overview & Meanings oƒ Nữvana: 

Total extinction of desires and sufferings. Nirvana 1s the supreme 
goal of Buddhist endeavor. When we speak about Nirvana we 
encounter some problems of expression, because the exact nature of an 
experience cannot and never can be communicated merely by words. 
This experience must be experienced directly by each one of us, 
without any exception. We have to experience the end of sufferings 
and afflictions for ourselves, and the only way we can do this 1s by 
eliminating the causes of sufferings and afflictions: the attachment, 
aversion, and Ignorance. When we have eliminated such causes of 
sufferinsgs and afflictions, then we will experilence nirvana for 
ourselves. “Nirvana” 1s a SanskrIt term for “cessation.” The term 1s a 
combination of the Sanskrit prefix “mir” plus the verbal root “va” and 
literally means “blow ouf” or “extinguish.” 'This 1s a “cessation” of the 
process of becoming, eternal peace, or extinction or Ultimate reality 
Absolute Truth, or the state achieved by the conquest of craving, the 
extinction of birth and death. Thịs 1s the highest state of bliss, peace 
and purity. This 1s the unconditioned reality. This 1s also the supreme 
Goal of Buddhist endeavour (the spiritual goal of Buddhism); release 
{rom the limifations of existence. A state which 1s free from rebirth by 
extInguishing of all desires and the elimination of egoIism. According to 
the Lankavatara Sutra, Nirvana means fo see the abode of reality as If 
1s, and after seeing this a Bodhisattva with great compassion forgo hIs 
own nirvana in order to lead others to liberation. Nirvana consists Of 
“mr` meaning exit, and “vana” meaning craving. Nirvana means the 
extinguishing or liberating from existence by ending all suffering. So 
Nirvana ¡s the total extinction of desires and sufferings, or release (giải 
thoát). It 1s the final stage of those who have put an end to suffering by 
the removal of craving from ther mind. In Mahayna Buddhism, 
Nrrvana has the floowing meaninss: Iinaction or without effort (diệt), no 
rebrrth (vô sanh), calm Joy (an lạc), and extinction or extinguish or 
tranquil extinction or transmigration to extinction (tịch diệt). In other 
word, Nirvana means extincion of Ignorance and craving and 
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awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana with a small “n” 
stands agaInst samsara or birth and death. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used In 
the sense of a return to the original purity of the Buddha-nature after 
the disolution of the physical body, that 1s to the perfect freedom of the 
unconditioned state. The supreme goal of Buddhist endeavor. An 
attainable state In this life by right aspiration, purity of life, and the 
eliminatlon of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
Ooriginated, created and formed phenomenal world. The ultmate state 
1s the Nirvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the 
attainment of perfect freedom, not being bound to one place. NIrvana 1s 
used In both Hinayana and Mahayana Buddhist schools. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati, 
NÑirvana means seeing Info the abode of reality In 1ts true significance. 
The abode of reality 1s where a thing stands by Itself. To abide in one”s 
self-statlon means not to be astir, 1.e., to be eternally quiescent. By 
seeiIng Into the abode of reality as 1t is means to understand that there 
1s only what 1s seen of one”s own mind, and no external world as such.” 
After the Buddhaˆs departure, most of the metaphysical discussions and 
speculatons centered around the subject of Nirrvana. The 
Mahaparimirvana Sutra, the Sanskrt fragments of which were 
discovered recently, one In Central Asia and another in Koyasan, 
indicates a vivid discussion on the questlons as to what 1s “Buddha- 
nature,` “Phusness,` “the Realm of Principle,` “Dharma-body” and the 
distinction between the Hinayana and Mahayana Ideas. All of these 
topIcs relate to the problem of Nirvana, and Indicate the great amount 
of speculationundertaken on this mosf Important quesfion. 

The most probable expalantion of Nirvana 1s that 1t 1s the highest 
level of meditation, the ceasing of ideation and feeling. The attainment 
of Nirvana 1s also called the cessation of conscIousness, since rebirth 1s 
effected through the medium of vijnana and the Nirvana 1s the 
cessaton of rebirth, the realty of no-self In the steam of 
COnScIousness processes, of which vijnana consists, Is stopped and 
emptied, usually by means of the meditational exercises to Insipht 
exIst. Buddhism had always maintained that the state of Nirvana can 
not be expressed in words by a lot of negation such as: “There 1s the 
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not-born, the not-become, the not-created, the not-compounded. There 
1s the realm where there 1s neither earth nor water; neither the 
boundless realm of space nor boundless consciousness. There 1s neither 
coming nor going nor sfanding, neither origination nor annihilation... 
Thịs 1s the end of suffering. So, Nirvana 1s beyond all suffering and 
change. It 1s as unfading, still, undecaying, taintless, as peace and 
blissful. It 1s an 1sland, the shelter, the refuge and the goal. In addition, 
the term Nibbana In the literature of Pali Nikayas clearly refers to a 
unty eternally existing beyond the three world. It 1s Infinie, 
inexpressible, unborn, undecaying and empty. It is homogeneous and 
knows no Individuality. In 1t, all discrIminations or dichotomy cease. 

The Buddha said that Nirvana 1s supreme happiness, peace, 
1mmortal, uncreated, beyond earth, water, fire, and arr, the sun and 
moon. Ït 1s unfathomable and Immeasurable. He has described Nirvana 
1n the following terms: Infimite (ananta-p), non-conditioned (asamkhata 
-p)., Incomparable (anupameya-p), supreme (anuttara-p), highest (para- 
p). beyond (para-p), hiphest refuge (parayana-p), safety (tana-p), 
security (khema-p), happiness (siva-p), unique (kevala-p), abodeless 
(analaya-p), Iimperishable (akkhara -p), absolute purity (visuddho -p), 
supramundane (lokuttara-p), Iimmorfality ( amata-p), emancipation 
(mutti-p), peace (santi-p), etc. Nirvana has the following general 
characteristlcs: permanent, tranqguil extinguish, no aging, no death, 
purIty, liberated from existence, passiveness (without effort, no 
rebirth, calm Joy, transmigration to extinction, extinction or end of all 
return to reincarnation (cessation of rebirth), extinction of passion, and 
extinction of all misery and entry into bliss. You should always 
remermmber that when you are stIll reborn in the Samsara, you still have 
to prepare for a long Journey from here (samsara) to Nirvana. It 1s 
1mportant to cultivate on a regular basis so you can obtain wisdom that 
1S necessary for your Journey. Do not seek the transcendental events or 
supernatural powers of Just one existence. Look to the end of the 
Journey: Nirvana. 

The word “Nirvana” literally means “extinguished” and therefore 
“tranguil.” A question 1s raised whether Nirvana 1s only a transformed 
sfate of mind or whether It 1s another dimension of being. The word has 
been used both for a transformed psychologtcal state and for a 
metaphysical status. Buddhist literature 1s full of statements which go 
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to show that Nirvana Is a transformed state of personality and 
conscIousness. The transformation 1s described In negative terms as a 
destruction of craving and attachments and In positive terms as the 
emergence of transcendental wisdom and peace. Áccording ífo 
Buddhist phiosophy, there are ƒour ways 0ƒ descripHion 9ƒ a Nữyand: 
The ƒfirst way oƒ description oƒ Nirvana ¡is “Negafive”: The negative 
description 1s the most common. Nirvana 1s deathless, unchanging, 
1mperishable, without end, non-production, extinction of birth, unborn, 
not liable to dissolution, uncreated, free from disease, un-aging, 
freedom from transmigration, utmost, cessatlon of pain, and final 
release. The second way oƒ description oƒ Nirvana ¡is “Positive”: 
Nirvana 1s peace, bliss, transcendental wisdom, pure and securIty. 
Impermanert, Iindeed, are all conditioned things. lt 1s their very nature 
to come I1nto being and then to cease. Having been produced, they are 
stopped. TheIr cessation brings peace and ease. Cessation also means 
extInction of craving and cessation of suffering with a state of calm. In 
a positive way, Nirvana also means the supreme bliss, transcendenfal 
wisdom, illumination, and pure radiant consciousness. 7h fhird way oƒ 
descripion oƑ Nirvana is “Paradoxical”: Thịs statement 1s mostly 
found in PraJjnaparamita or Madhyamika literature. Nirvana 1s abiding 
in a state of non-abiding. The only way of reaching the goal 1s to 
realize that In the ultmate sense there Is no goal to be reached. 
NIrvana 1s reality which 1s void (sunya). The ƒourth way öƒ description 
oƒ Nirvana ¡is “Symbolical”: Symbolical description differs from the 
paradoxical In avoliding to speak 1n abstractions and using concrete 
Images Instead. From this standpoInt, Nirvana 1s the cool cave, the 
1sland 1n the flood, the further shore, the holy city, the refuge, the 
shelter, and the safe asylum. 

According to Buddhism, Niữyvana has many characteristfics: Firsi, 
nirvana may be enjJoyed In the present le as an attainable state. 
Second, Nirvana has four virtues or transcendental characteristIics 1n 
Buddhism, or four noble qualities of the Buddha”s life expounded In 
the Nirvana Sutra: eternity, or permanence (permanence versus 
1mpermanence); Joy, or happiness (Bliss versus suffering or the 
paramita of Joy); personality or soul or true self (Supreme self versus 
personal ego); purity (equanimity versus anxiety). Besides, Nirvana 
dlso has many other special characterisfics: Firsí, an attainable_ state 
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in this le by ripht aspiration, purity of life, and the eliminatlon of 
egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, unoriginated, 
uncreated, and unformed,” contrasting with the born, originated, 
created and formed phenomenal world. Second, the fact that Nirvana 1s 
realized as one of the mental states. lt 1s not a state of nothingness. 
Thirđ, nirvana 1s not a place or a kind of heaven where a self or soul 
resides. NIrvana 1s the attainment of a state which 1s dependent on this 
body 1tself and this state can be achieved in this very life. Nirvana 1s 
beyond description of words. It 1s beyond time and space described by 
ordinary people. Fowuríh, nirvana 1s a place where ( we can 
temporarily say so) craving, hate and delusion are destroyed. Nirvana 
1s the aftainment of the cessation of sufferings. However, there are 
some heretic opinions In Nirvana. Nirvana 1s permanent and eternal; 
however, heretics believe that everything Including nirvana as 
1mpermanent. Nirvana 1s a real Buddha-nature; however, heretics 
believe that there 1s no such Buddha-nature. Nirvana 1s a permanent 
place of bliss; however, heretics believe that everywhere Including 
nirvana as no pleasure, but suffering. This 1s one of the eight upside- 
down views which belongs to the four upside-down views on 
Impermanence. Buddhism believes that Nirvana 1s permanent and 
eternal; however, heretics believe that everything Including nirvana as 
Impermanent. Nirvana 1s pure; however, heretics believe that 
everything 1s Iimpure. This 1s one of the eight upside-down views which 
belongs to the four upside-down views on Iimpermanence. Buddhism 
believes that Nirvana 1s permanent and eternal; however, heretIcs 
believe that everything 1ncluding nirvana as Impermaneit. 

Atthe time of the Buddha, there existed some problems concerning 
Nirvana. Some are born In a womb; evil-doers are reborn in hells; the 
riphteous people go to blissful states; the undefiled ones pass away I1nto 
Nirvana (Dharmapada 126). In the Dharmapada Sutra, whenever the 
Buddha was asked by a questioner whether he was to live after death 
or what sort of world he was to enter after Nirvana, he always 
remained silent. When the When the Buddha remained silent to a 
quesfion requiring an answer of “yes” or “no,” his silence usually meant 
assent. Ut his silence on the questlon concerning Nirvana was due to 
the fact that his listeners could not understand the profound philosophy 
involved. The main problem of Buddhism either formalistic or 
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1dealistic, was concerning the extinction of human passion, because this 
distorted sfate of mind 1s considered to be the source of all evils of 
human life. Human passion can be extinguished even during one”s 
lietime. Therefore liberation from such disorder of mind 1s the chief 
obJect of Buddhist culture. Nirvana means the extInction of passion, of 
desire, of sense, of mind, and even of individual consciousness. To 
Buddhist mind, Nirvana dịd not contain any Iidea of deification of the 
Buddha. It simply meant the eternal continuation of his personality In 
the highest sense of the word. It meant returning to his original state of 
Buddha-nature, which 1s his Dharma-body, but not his scrIpture-body as 
misunderstood by people. Dharma means the '1deal' itself which the 
Buddha conceived In his perfect Enlightenment. Nirvana 1s this Ideal 
body which 1s without any restricting conditions. The formalists, on the 
other hand, hold that the scripture 1s the perfect represenfation of the 
Iideal of the Buddha. Hence thetr opinion that the Buddha lives forever 
in the scripture-body, Nirvana being his entire annihilation and 
extInction otherwise. The principle of Nirvana or the state of a Ífire 
blown out in the light of space and time. It was an 1llusion on the part of 
philosophers, especially some of the Indian philosophers, to believe 
that space and time were ¡infinie. Buddhism, however, has never 
treated space and time as Infinie, for Buddhism takes them to be 
physical matters. The theory that space 1s curved, set forth by modern 
physIcIsts, has considerably facilitated the elucidation of the doctrine of 
Nrrvana. The universe, or the Realm of Principle (Dharmadhatu) as If 1s 
technically called, 1s the region which 1s occupied by space and time 
and in which they confrol all the waves of existence. So In practice, the 
space-tine world 1s the ocean of the waves of life and death. It is the 
sphere of the flowing cycles of life or samsara, the world of creation, of 
energy, of action, of causation and Ideation, of self-creation and of 
dynamic becoming. It 1s the sphere of desire, matter (form) and mind. 
Space 1s considered one of the five elements (earth, water, fire, alr, 
and space), and It 1s sometimes represented to be of round shape. Time 
1s treated as real in some schools while 1n other schools 1t 1s treated as 
unreal. But 1t 1s to be particularly noted that time has never been 
considered to exist separately from space. That 1s to say, every being 
or thing has time of its own. Space and time are always correlatIve. 
Men have an average lifetime of one hundred years. But a crane 1s said 
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to live for a thousand years, and a tortoise even ten thousand years. 
And with the heavenly beings, their one day and night 1s said to be as 
long as the whole fifty years of the earthly men. A day-fly, on the other 
hand, live a short wave-length of only one day. 


HỊ. Heaven Is NotA Nưrvana in Buddhism: 

According to dictionary, “heaven” means the dwelling place of the 
deity. However, for a Buddhist, both heaven and hell are right here, 
right In this world. That 1s fo say you can create your own heaven or 
hell right here ¡In this world. IỞs ridiculous to create all kinds of 
unwholesome deeds, then simply with faith or praying you can create a 
heaven. Buddhist belief in heaven 1s simple, If you live and act 
according to moral principles, you can creafe your own heaven right 
here In this world. If not, you can also create the hell on this earth 
1fself. Sincere Buddhists never expect a heaven elsewhere to reward a 
virue, or a hell to punish vice, virtue and evil have inevitable 
consequences 1n this world 1(self.  These consequences can be 
considered as heaven or hell at the very moment. Buddhist literature 
confains too many descriptions of realms in which beings are reborn as 
a consequence of their past performance. According to Abhidharma- 
Kosa, there are six heavens In the “Desire Realm,” and seventeen 1n 
the “form Realm.” Sentient beings who are born into these heavens 
are referred to as “gods.” Celestial beings or gods are one of the three 
good modes of existence as a reward for their previous good deeds. 
Devas allotted a very long, happy life in the Deva although they are 
still subJect to the cycle of rebirth. However, this happiness may 
consfitute a substantial hindrance on their path to liberation for they 
cannot recognize the truth of suffering. So heaven 1s seen as 
undesirable in Buddhism, because gods inevitably exhaust their good 
karma and are reborn in one of the lower realms of existence, where 
they again become subJect to suffering. Thus the final goal of any 
Buddhists should be a liberation of all kinds of exIstence In the cycle of 
rebrrth. 
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HII The Path oƒ Removal oƒ Suƒferings: A journey Towards 

Nirana: 

As above mentioned, enlightenment Is a complete and deep 
realizaton of what 1t means to be a Buddha. In Buddhism, 
enlightenment 1s achieving a complete and deep realization of what 1t 
means to be a Buddha and how to reach Buddhahood. For lay 
practitioners, in daily life, enliphtenment means to see the path of 
removal of sufferings, because this wIll help us a lot in reaching a life 
with more peace, mindfulness and happiness for ourselves. The 
essential steps of the path to the removal of suffering which are pointed 
out by the Buddha. It 1s a journey towards Nibbana, the way of careful 
cultivation of the mind so as to produce unalloyed happiness and 
supreme rest from the turmoil of life. The path 1s indeed very difficult, 
but 1Ý we, with constant heedfulness, and complete awareness, walk 1t 
watching our steps, we wIll one day reach our destination. The way of 
walking or the way of cultivation. People often walk without seeing the 
way. Reliplons generally lay Importance on practice, that 1s, how to 
walk, but neglect teaching the Intellectuall activity with which to 
determine the right way, that 1s, how to see. In Mahayana Buddhism, 
this 1s the path on which one has directly realized emptiness. This also 
coindades with the first Bodhisattva level (bhumi). On this path 
medifators completely remove the artificial conceptIons oŸ a permanent 
self. The Buddha stressed in His Teachings the experimental process In 
Buddhist cultivation 1s a chain of obJective observations before any 
practices because through obJective observations we realize the real 
face of sufferings and afflictions. It”s 1s obJective observation that ø1ves 
us an opportunity to cultivate to totally destroy sufferings and 
afflictions. Thus, at any time, obJective observation plays a key role In 
the experimental process In Buddhist cultivation. The first path ¡s the 
path öƒ overcoming anger: According to the Buddhist theory, 1n order to 
OVercome anger, one must contemplate that a person or an animail 
which causes us to be angry today may have been our friend, relative 
or even our father or mother In a certain previous life. 7£ second path 
is the path oƑ overcoming afqchment: We should meditate or 
contemplate that a friend today may become an enemy tomorrow and 
therefore, there 1s nothing for us to attach to. The third path ¡s the path 
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Øƒ oVercoming aftachmen† overcoming đemons: To overcome demons, 
e.g. as the Buddha did at his enlightenment. The ƒourth path is the path 
@ƒ overcoming doubísr To study scriptures, to read storles Of 
enlightened ones, as well as to contemplate wIll help us perceive the 
truth and overcome doubts. 7£ ffƒffh path ¡is the path oƒ renouncing 
wealth and sex: According to the Sutra In Forty-wo Sectlons, Chapter 
22, the Buddha said: “People who cannot renounce wealth and sex are 
like small children who, not satisfied with one deliclous helping, lick 
the honey off the blade of the knife and In doïng so, cut their tongues.” 
The sixth path is the path oƒ gefting rid oƒ deluded thoughfs: One of the 
best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to 
obfain concenfration or Just keep one method such as reciting the name 
of Amitabha Buddha. The seventh path ¡is the path oƒ not to slander any 
enlightening teachings: Should not slander any enlightening teachings. 
Thịs 1s one of the ten kinds of rules of behavior of great enlightening 
beings. Enliphtening beings who abide by these can attain the supreme 
discipline of great knowledge. The eighth path ¡s the path oƒ not to look 
ƒor ƒaults in others: In datly life, always look above, look below, look 
to the east or to the west, to the north or to the south and so on to try to 
find faults in others. Buddha taught that we should look Into ourselves, 
we should reflect the liph( of awareness Inwardly to become 
enlightened. The Buddha taugh(t: “When we do not see others” 
mistakes or see only our own riphtness, we are naturally respected by 
seniors and admired by Juniors.” According to the Dharmapada, 
sentence 50, the Buddha taught: “Let not one look on the faults of 
others, nor things left done and undone by others; but one”s own deeds 
done and undone.” 7e ninth path is the path oƒ examining ourselves: 
We, devoted Buddhists, must examine ourselves so that we are able to 
know who we are. Know our body and mind by simply watching. In 
sitting, in sleeing, in eating, know our limits. se wIisdom. The practice 
1S not to try to achieve anything. Just be mindful of what 1s. Our whole 
medifaton 1s to look directly at the mind. We will be able to see 
suffering, 1s cause, and Its end. 7he fenth path ¡s the path öoƒ controlling 
emofions: In Buddhism, controlling emotlons does not mean a 
Tepr€sslon or supression of emotions, but to recognize that they are 
destructive and harmful. If we let emotions simply come and go 
without checking them, we wIill have a tendency to prone to emtional 


1987 


outbursts. In the contrary, If we have a clear recognition of theIr 
destructive potential, we can get rid of them easily. The eleventh path ¡s 
the path oƒ getting rid oƒ desires: A Buddhist practitioner should be 
keenly anxious to get rid of desires, and wants to persIst In this. The 
twelfth path is the path oƒ eliminating oƒ sufƒfering: Suffering can be 
eliminated because suffering Itself Isn't the Intrinsic nafure of our 
minds. Since suffering arIses Írom Ignorance or misconcepftion, once 
we realize emptiness, or the nature of things as they are, Ignorance or 
misconception no longer Iinfluences us. It”s like turning a light on In a 
dark room, once the light 1s on, the darkness vanishes. Similarly, 
wisdom can help us cleanse I1gnorance and disturbing attitudes from our 
minds forever. In addition, wisdom cleanses the karmic Imprints 
currently on our minds, so they won't bring results. After perceiving the 
true picture of life, the Buddha said to himself: “IÏ must get rid of the 
oppression of disease, old age and death.” The thirteenth path ¡s the 
path oƒ eliminafing perversions: Eliminating deluded and confused. 
Thịs means eliminating deceived In regard to reality. Delusion also 
1mplies a belief in something that 1s contrary to reality. IIusion, on the 
other hand, suggests that what 1s seen has objJective reality but 1s 
misinterpreted or seen falsely. In Buddhism, delusion 1s Ignorance, an 
unawareness of the true nature of things or of the real meaning of 
exIstence. We are deluded or led astray by our senses (which include 
the Intellect and 1ts discrIminating thoughts) Insofar as they cause us to 
accept the phenomenal world as the whole of reality when In fact It 1s 
but a limited and ephemeral aspect of reality, and to act as though the 
world 1s external to us when In truth it 1s but a reflection of ourselves. 
Thịs does not say all phenomena are 1llusory, they mean that compared 
with Mind itself the world apprehended by the senses 1s such a partial 
and limited aspect of truth that it is dreamlike. When we fail to see the 
true nature of things our views always become clouded. Because of our 
likes and dislikes, we fail to see the sense organs and sense obJects 
obJectively and in their proper perspective and go after mirages, 
1llusions and deceptions. The sense organs delude and mislead us and 
then we faIl to see things In therr true light as a result of which our way 
Of seeing things becomes perverted. The delusion of mind mistakes the 
unreal for the real, the passing shadows for permanence, and the result 
1S confusion, conflict, disharmony and perpetual sorrow. When we are 
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caugh up 1n these 1llusions, we perceive, think and view things 
Iincorrectly. We perceive permanence In the impermanence; pleasure 
1n pain; self in what 1s not self; beauty In repulsive. We think and view 
1n the same erroneous manner. We are perverted for four reasons: our 
own senses, unwise reflection, unsystematic attention, failure to see 
true nature of this world. The Buddha recommended us to utilize right 
understanding or insipht to remove these 1llusions and help us 
recognIze the real nature of all things. Once we really understand that 
all thíng 1s subJect to change In this world without any exception, we 
wIll surely want to rely on nothing. The ƒourteenth path ¡s the path oƒ 
eliminating oƒ all hindrances and afflictions: By realizing for oneself 
with direct knowledge, one here and now enfers upon and abides In the 
deliverance of mind and deliverance by wisdom that are taintless with 
the destruction of the taints. The fifeenth path ¡s the path oƒ geHting rid 
Øƒ covefowusness: Getting rid of covetousness, anger, delusion, and fear, 
by taming their own minds, one of the ten kinds of action of Great 
Enliphtening Beings. Enlightening Beings who abide by these can 
achieve the action of Buddhas that has no coming or going. The 
Sixteenth path ¡s the path oƒ getting rid oƒ deluded thoughrs: One of the 
best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to 
obfain concentration or Just keep one method such as reciting the name 
of Amitabha Buddha. 7he sevenfeenth path is the path öƒ lefting go: A 
basic teaching of the Buddha on how to calm and rein in the “monkey” 
mind. When we feel asleep, Just lie down 1n a quiet place, put the lights 
out and let go our minds and bodies. In Buddhism, we have always 
been hearing about letting go and not clinging to anything. What does 
the Buddha mean on letting go? He means In dally activities, no way 
we can let go everything. We have to hold on things; however, try not 
to cling to them. For example, we try to make money for our living 
expenses, but not try to cling on making a lot of money to accumulate 
regardless of the means of making the money. Practioners do 
everything with a mind that lets go. Do not expect any pralse or 
reward. If we let go a litfle, we will have a little peace. If we let go a 
lot, we wIll have a lot of peace. If we let go completely, we will know 
complete peace and freedom. 
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IV. The Buddha”s Niưvana: 

At the age of eighty, the Buddha accompanmied by a large assembly 
of monks, made a long Journey from the Vulture Peak near RaJagaha to 
many towns, cifles, and villages, where he preached the Dharma, 
enlightening his disciples with varlous discourses and emphasizIng the 
fundamenral doctrine of the Four Noble Truths. He said: “lt 1s through 
not comprehending the Four Noble Truths, you and I have had to 
wanđer so long in the six miserable paths with rebirth after rebirth.” He 
also emphasized on the Three-Fold Trainng of right conduct, 
concentration and wisdom. When they arrived at Vesali, a prosperIous 
city, they stayed at Ambapali°s mango-grove, where the Buddha gave 
a lecture to the Licchavis and Ambapali, who later offered the Buddha 
and his Sangha her mango grove. In his last retreat in Beluva, a village 
near Vesali. Here he felt sharp paIns, but he bore them without any 
complaint. Soon after his recovery, In his last Instruction to the Order, 
he adressed the Venerable Ananda: “The Tathagata does not think that 
he should lead the Order, nor does the Order depend on him. 
Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Take no external refuge. 
Hold fast to the Dharma as a lamp. Hold fast to the Dharma as a 
refusge. And how, Ananda, 1s a Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge 
to himself, taking no external refuge, holding fast to the Dharma as a 
lamp? Herein, a Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, 
overcoming desire and grief In the world, reflecting on the body, 
feeling, mind and mental obJects.” The Buddha emphasized on the 
Importance of personal striving for purification and freedom from 
suffering. The Buddha and the Order arrived at Pava and stayed at 
Cunda”s mango grove, where they were treated by the black smith the 
Buddhaˆs last meal. The Buddha reminded the Order that the Buddha”s 
last and first meals were of greater profit than any others. Eventually, 
they moved on to the Sala grove of the Mallas in Kusinara, where a 
wandering ascetic, Subhadda, approached the Buddha and requested 
him to clear his doubt about other religIous teachers at that time. The 
Buddha spoke: “In whatever doctrinne and discipline, Subhadda, the 
Noble Eightfold Path is not found, neither 1s there found the first 
samana, nor the second, nor the third, nor the fourth. Now in this 
doctrine and discipline, Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, 
and 1n 1t too, are found the first, the second, the third, and the fourth 
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Samanas. The other teachers” schools are empty of Samanas. Ïf, 
Subhadda, the disciples live rightly, the world would not be void of 
Arahants: Void of true saints are the systems of other teachers. But In 
this one, may the Bhiksus live the perfect life, so that the world would 
not be without saints.” The ascetic Subhadda became the Buddha”s last 
disciple and soon after his ordination he also became an Arahant. At 
last the Buddha addressed the Order before his final exhortation: 
“Behold now, Bhiksus, I exhort youl SubJect to change are all 
component things! Strive on with diligence!” Then the Buddha paased 
away on the Full Moon of the Vesak month in 543 B.C. His body was 
cremated with great ceremony and the relics were divided among 
Brahmins, Kings, and nobles and were then enshrined In the Eight 
Great Stupas. 


V.. Incomplete and Complete Nirvanas: 

The realm of nrvana (the abode of Nirvana), or bliss, where all 
virtues are stored and whence all good comes, one of the three 
dharmas of Iinaction. Mahayana Buddhism also agrees with the Pali 
literature, Nirvana 1s that which 1s neither discarded nor attained; It 1s 
neither a thing destroyed nor a thing eternal; 1t is neither suppressed 
nor does I( arise. I(t 1s the state of final release. However, the 
Mahayanists gave further explanation on Nirvana: “NÑirvana Is the state 
of the Bodhisattva who does not want to retire Into the final release, 
even though he 1s fully entitled to 1t, and who by his free cholce 
devotes himself to the services of all sebtlent beings. In the 
Madhyamika Sastra Karikavrtti, Candrakirti defined that Nirvana 1s 
“What 1s not abadoned nor acquire; what 1s not annihilatlon nor 
eternality; what 1s not destroyed nor created.” According to NagarJjuna 
Bodhisatva In the Madhyamaka Philosophy, the absolute 1s 
transcendent to both thought and speech. Neither the concept of 
“bhava” not “abhava` 1s applicable to it. Nirvana or the Absolute 
Reality cannot be a “bhava” or empirical existence, for In that case 1t 
would be subJect to orIgination, decay, and death; there 1s no empirical 
exIstence which 1s free from decay and death. If it cannot be “bhava” or 
exIstence, far less can it be “abhava” or non-existence, fÍor non- 
exIstence 1s only the concept of absence of existence (abhava). When 
“bhava” Itself 1s proved to be inapplicable to Reality, “abhava” cannot 
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stand scrutiny, for abhava 1s known only as the disappearance of 
“bhava.' When the concept of “bhava` or empirical existence, and 
“abhava" or the negation of bhava cannot be applied to the Abslute, the 
question of applying any other concept to 1t does not arise, for all other 
concepts depend upon the above two. In summary, the absolute 1s 
transcendent to thought, and because If 1s transcendent to thought, 1t 1s 
inexpressible. What cannot be an obJect of thought cannot be an obJect 
of speech. 

According to Keith in The Dictionary of Chinese-English Buddhist 
Terms, there are two kinds of Nirrvana: The ƒfirst kind oƒ Nirvana is the 
“ncomplete Ninrana” (Kilesa-parmibbanap) The  cause  oŸ 
reincarnation 1s ended. Nirvana reached by those enlightened beings 
who have not yet completely rid themselves of their samsaric burden of 
skandhas. The cause has been annihilated, but the remnant of effect 
still remains. ÀA saint may enter Into this nirvana during life, but has 
confinue to live in this mortal realm (has not yet eliminated the five 
aggregates) tilI the death of his body. There are two different views on 
the Incomplete Nirvana. Hinayana holds that the arhat, with the full 
extinction of afflictions, after his last term of mortal existence enters 
1nto nirvana, while alive here he 1s in the state of limited or modified 
nirvana (sopadhisesa-nirvan), In contrasded with complete nirvana 
(nrupadhisesa-nirvana). An Arhat whose taints are destroyed, who has 
lived the life, done what was to be done, laid down the burden, attained 
Arahatship by stages, destroyed completely the bond of becoming, one 
who 1s free through knowing riphtly. As his facultes have not been 
demolished he experiences what 1s agreeable and disagreeable, he 
experiences pleasure and pain. The five agsgregates remain. It 1s his 
extinction of lust, hate and delusion, that 1s called the Nibbana element 
with a basis remaining (saupadisesa-nibbanadhatu). The Mahayana 
holds that when the cause of reincarnation 1s ended the stafe 1s that of 
1ncomplete nirvana; when the effect 1s ended, and the eternal Buddha- 
body has been obtained, then there 1s a complete nirvana. The 
Mahayana says that in the Hinayana “Remainderless Nirvana” for the 
arhat, there are still remains of 1llusion, karma, and suffering, and 1t 1s 
therefore only an “Incomplete nirvana” in Mahayana. In Mahayana, c 
wmplete nirvana, these remains of 1llusion, karma, etc., are ended. Às 
a technical term the extinction of human passion 1s called the “NÑirvana 
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with the condition of being still remaining” or, “the Nirvana with the 
upadhi remnant,” upadhi being the material and immaterial condition of 
beIng. The second kind o‡ Nirvana ¡is the Nirvana element without a 
basis remaining: The nirvana of arhat extinction of body and mind 
where there are no more cause and effect, the connection with the 
chain of mortal life being ended. A saint enters this perfect nirvana 
upon the death of his body (the aggregates have been eliminated). This 
1s the Final nirvana without remainder of reincarnation where all the 
effects (quả) are ended. The nirvana state in which exists no remainder 
of the karma of suffering, or the full extinction of the groups of 
exIstence. Final nirvana without remainder of reincarnation where all 
the effects (quả) are ended. The nirvana state in which exists no 
remainder of the karma of suffering, or the full extinction of the groups 
of existence. The nirvana of arhat extinction of body and mind. An 
Arhat whose taints are destroyed, who has lived the life, done what 
was to be done, laid down the burden, attained Arahatship by stages, 
destroyed completely the bond of becoming, one who 1s free through 
knowing rightly. All his feelings not being welcome, not being 
delighted In, wIll here and now become cool; 1t 1s thus, that 1s called the 
Nibbana element without a basIs remaining. Static nrvana, the nirvana 
after death, the remainderless extinction of liberated one, in which all 
relatlonshIip to the world 1s broken off and there Is no activity. lt 
opposed to Apratisthita-nirvana, in which the liberated one choose to 
remain in the world where Bodhisattvas renounce entry Into pratisthita- 
nirvana so that he can, In accordance with his vow, lead beings on the 
way to liberation. The Nirvana without the upadhi remnant. It 1s the 
total extinction of the conditlons of being as well as of passion. One 
may call It the annihiatlon of being. This 1s Nirvana of Perfect 
Freedom, or the passing away of Sakyamunmi Buddha. 

Five Kimds oƒ Niyana: Besides, according to the Surangama Sutra, 
book Nine, In the section of the ten states of formation skandha, the 
Buddha reminded Ananda about the five kinds of immediate Nirvana: 
“Further, In his practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, 
unmoving, and proper and can no longer be distrubed by demons. He 
can thoroughly Iinvestigate the origin of all categories of beings and 
contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. 
But 1f he begins to speculate on existence after death, he could fall into 
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error with five theorles of Nirvana. Because of these speculations 
about five kinds of Iimmediate Nirvana, he will fall Into externalism 
and become confused about the Bodhi nature. #¡zs/, he may consider 
the Heavens of the Desire Realm a true refuge, because he 
contemplates their extensive brightness and longs for It. Second, he 
may take refuge In the First Dhyana, because there his nature 1s Íree 
from worry. 7Ùrđ, he may take refuge In the Second Dhyana, because 
there his mind 1s free from suffering. ourth, he may take refuge In the 
Third Dhyana, because he delights in 1ts extreme Joy. #7/?h, he may 
take refuge 1n the Fourth Dhyana, reasoning that suffering and bliss are 
both ended there and that he will no longer undergo transmigrafion. 
These heavens are subJect to outflows, but in his confusion he thinks 
that they are unconditioned; and he takes these five sfates of tranquility 
to be refuge of supreme purity. Considering back and forth in this way, 
he decides that these five states are ultimate. Fie Kinds dgƑ 
Anagarmins: According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of 
the Buddha, there are five kinds of anagamins (Na Hàm) who never 
return to the desire-real. Ƒïrsí, fhe “less-than-halƒ-timer”, where the 
anagamin who enters on the Intermediate stage between the realm of 
desire and the higher realm of form. Second, the “more-than-halƒ- 
fimer”, where the anagamin who 1s born Into the form world and soon 
overcome the remains of 1llusions. 7⁄rd, the “gainer with exertion”, 
where the anagamin who diligently works his way through the final 
staøe. Fourth, the “gainer withouf exerftion”, where the anagamin 
whose final departure 1s delayed through lack of aid and slackness. 
Fự¿h, Nirvana where he who goes upstream to the highest. The 
anagamin who proceeds from lower to higher heavens Into nirvana. 
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Chương Sáu Mươi Mốt 
Chapter Sixty-One 


Sơ Lược Kinh Luật Luận Phật Giáo 


I. Tổng Quan Về Tam Tạng Kinh Điển: 

Đức Phật đã nhập diệt, nhưng giáo lý của Ngài vẫn còn lưu truyền 
đến ngày nay một cách trọn vẹn. Mặc dù giáo huấn của Đức Thế Tôn 
không được ghi chép ngay thời Ngài còn tại thế, các đệ tử của Ngài 
luôn luôn nhuần nhã nằm lòng và truyền khẩu từ thế hệ nầy sang thế 
hệ khác. Vào thời Đức Phật còn tại thế, biết chữ là đặc quyền của giới 
thượng lưu ở Ấn Độ, vì thế truyền khẩu giáo lý là một dấu hiệu cho 
thấy dân chủ được coi trọng trong truyền thống Phật giáo đến mức 
cách trình bày giáo pháp bằng văn chương đã bị bỏ quên. Nhiều người 
không biết chữ, cho nên truyển khẩu là phương tiện phổ thông và hữu 
hiệu nhứt để gìn giữ và phổ biến giáo pháp. Vì có nhiễu khuynh hướng 
sai lạc về giáo pháp nên ba tháng sau ngày Đức Thế Tôn nhập diệt, 
các đệ tử của Ngài đã triệu tập Đại Hội Kết Tập Kinh Điển Phật Giáo 
để đọc lại di ngôn của Phật. Lịch sử phát triển Phật giáo có nhiều Hội 
Nghị kết tập kinh điển với những hoàn cảnh vẫn có phần chưa rõ. Lúc 
đầu các hội nghị nầy có thể là những hội nghị địa phương chỉ tập hợp 
vài cộng đồng tu sĩ. Sau đó mới có những nghị hội chung. Trong lịch sử 
Phật giáo, có bốn hội nghị lớn bên trong Ấn Độ và vài cuộc kết tập 
khác bên ngoài Ấn Độ. Tam Tạng Kinh điển là sự tổng hợp những lời 
dạy của Đức Phật thuyết giảng trên 45 năm, gồm có kinh luật và luận. 
Tam Tạng kinh điển gồm trọn vẹn giáo lý của Đức Phật (bằng 11 lần 
quyển Thánh Kinh). Tam Tạng kinh điển Nguyên Thủy được viết bằng 
tiếng Pali và trong trường phái Đại Thừa nó được viết bằng tiếng Phạn. 
Đức Phật dù đã nhập diệt, nhưng những giáo pháp siêu phàm của Ngài 
để lại cho nhân loại vẫn hiện hữu. Dù đấng Đạo sư không để lại bút 
tích, nhưng các đại đệ tử của Ngài đã gìn giữ giáo pháp bằng trí nhớ và 
đã truyền khẩu từ thế hệ nầy sang thế hệ khác. 
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II. Sơ Lược Kinh Luật Luận Phật Giáo : 

Kinh Tạng: Kinh Tạng đại để gồm những bài pháp có tính cách 
khuyên dạy mà Đức Phật giảng cho cả hai bậc, xuất gia và hàng cư sĩ, 
trong nhiều cơ hội khác nhau. Một vài bài giảng của các vị đại đệ tử 
như các ngài Xá Lợi Phất, Mục Kiển Liên và A Na Đà cũng được ghép 
vào Tạng Kinh và cũng được tôn trọng như chính lời Đức Phật vì đã 
được Đức Phật chấp nhận. Phần lớn các bài pháp nầy nhắm vào lợi ích 
của chư Tỳ Kheo và để cập đến đời sống cao thượng của bậc xuất gia. 
Nhiều bài khác liên quan đến sự tiến bộ vật chất và tinh thần đạo đức 
của người cư sĩ. Kinh Thi Ca La Việt chẳng hạn, dạy về bổn phận của 
người tại gia. Ngoài ra, còn có những bài giảng lý thú dành cho trẻ em. 
Tạng Kinh giống như một bộ sách ghi lại nhiều quy tắc để theo đó mà 
thực hành, vì đó là các bài pháp do Đức Phật giảng ở nhiều trường hợp 
khác nhau cho nhiều người có căn cơ, trình độ và hoàn cảnh khác 
nhau. Ở mỗi trường hợp Đức Phật có một lối giải thích để người thính 
pháp được lãnh hội dễ dàng. Thoáng nghe qua hình như mâu thuẫn, 
nhưng chúng ta phải nhận định đúng Phật ngôn theo mỗi trường hợp 
riêng biệt mà Đức Phật dạy điều ấy. Tỷ như trả lời câu hỏi về cái 
“Ta,” có khi Đức Phật giữ im lặng, có khi Ngài giải thích dông dài. 
Nếu người vấn đạo chỉ muốn biết để thỏa mãn tánh tọc mạch thì Ngài 
chỉ lặng thinh không trả lời. Nhưng với người cố tâm tìm hiểu chơn lý 
thì Ngài giảng dạy rành mạch và đầy đủ. Tạng kinh Phạn hay Đại 
Thừa chia làm năm phần: 1) Trường A Hàm, tương ứng với Trường Bộ 
Kinh của tạng kinh Pali; 2) Trung A Hàm, tương ứng với Trung Bộ 
Kinh của kinh tạng Pali; 3) Tạp A Hàm, tương ứng với Tạp Bộ Kinh 
trong kinh tạng Pali; 4) Tăng Nhất A Hàm, tương ứng với Tăng Chi Bộ 
Kinh; 5) trong kinh tạng Phạn ngữ, có bộ kinh gọi là Khuất Đà Ca A 
Hàm, tuy nhiên bộ kinh này không tương ứng với bộ Tiểu Bộ Kinh 
trong kinh tạng Pali. 

Kinh còn được gọi là Còn gọi là Tu Đa La, Tô Đát Lãm, Tố Đát 
Lãm, Tu Đan La, Tu Đố Lộ, Tu Đa Lan-Tu Đan Lan Đa. Kinh có nghĩa 
là xâu lại thành dây cho khỏi sút ra. Xâu lại thành tràng hoa. Kinh 
cũng có nghĩa là sợi chỉ hay sợi dây. “Sutra” là Phạn ngữ có nghĩa “bài 
giảng” hay “khế kinh.” Nghĩa đen của tiếng Phạn là “sợi chỉ xâu các 
hạt châu.” Những lời thuyết giảng của Phật, hay những bài thuyết pháp 
của Đức Phật, thỉnh thoảng, không phải thường xuyên, từ một đại đệ tử 
của Phật. Kinh là một trong Tam tạng giáo điển của Phật giáo. Theo 
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lịch sử Phật giáo, thì trong lần kiết tập đầu tiên ngay sau khi Phật nhập 
diệt, đại hội do trưởng lão Đại Ca Diếp chủ trì đã dựa vào những câu 
trả lời của A Nan mà trùng tụng lại những lời Phật dạy trong giỏ Kinh 
điển. Thường thường, kinh được bắt đầu với một công thức duy nhất: 
“Một thuở nọ, tôi nghe như vầy,” mà theo truyền thống đã được đại 
hội kiết tập kinh điển lần thứ nhất tại thành Vương Xá đã chấp nhận 
như vậy. Kinh là Thánh Thư của Phật giáo, tức là những cuộc đối thoại 
có định hướng, những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Người ta nói có hơn vạn quyển, nhưng chỉ một phần nhỏ được dịch ra 
Anh ngữ. Các kinh Tiểu Thừa được ghi lại bằng tiếng Pali hay Nam 
Phạn, và các kinh Đại Thừa được ghi lại bằng tiếng Sanskrit hay Bắc 
Phạn. Đa số các tông phái Phật giáo được sáng lập theo một kinh riêng 
từ đó họ rút ra uy lực cho tông phái mình. Phái Thiên Thai và Pháp 
Hoa (Nhật Liên Tông ở Nhật: Nichiren in Japan) thì dùng Kinh Pháp 
Hoa; Tông Hoa Nghiêm thì dùng Kinh Hoa Nghiêm. Tuy nhiên, Thiền 
Tông không liên hệ với kinh nào cả, điều nầy cho phép các thiển sư tự 
do sử dụng các kinh tùy ý khi các thầy thấy thích hợp, hoặc có khi các 
thầy không dùng bộ kinh nào cả. Có một câu quen thuộc trong nhà 
Thiền là “Bất lập văn tự, giáo ngoại biệt truyền,” nghĩa là không theo 
ngôn ngữ văn tự, giáo lý biệt truyền ngoài kinh điển. Điều nầy chỉ có 
nghĩa là với Thiển Tông, chân lý phải được lãnh hội trực tiếp và không 
theo uy thế của bất cứ thứ gì ngay cả uy thế của kinh điển. Hiện tại có 
hai tạng kinh: kinh Đại Thừa và kinh Nguyên Thủy. Kinh Đại Thừa có 
nội dung hoàn toàn khác biệt với Nguyên Thủy. Người ta nói mãi vài 
thế kỷ sau ngày Đức Thế Tôn nhập diệt thì tạng kinh Đại Thừa mới 
xuất hiện tại Ấn Độ. Người ta giải thích sở dĩ có khoảng cách thời gian 
như vậy là vì thời đó những tạng kinh này được cất giấu chờ ngày giao 
lại cho những hành giả có trình độ cao. Tuy nhiên, trường phái Nguyên 
Thủy bác bỏ hoàn toàn kinh điển Đại Thừa như là những ngoại điển, 
có thể không phải do Phật thuyết, nhưng những người trung thành với 
Đại Thừa lại khẳng quyết rằng giáo điển của họ chỉ dành cho những 
người có trình độ cao, trong khi kinh điển Pali dành cho các đệ tử có 
trình độ thấp hơn. 

Đặc điểm trong việc giải thích và phiên dịch kinh điển. Những đặc 
tính thứ nhất là Ngũ Trùng Huyền Nghĩa: Năm tầng nghĩa huyền vi khi 
giải thích một bộ kinh: ¡) Thích nghĩa rõ cái tên để của bộ kinh. ii) 
Biện luận thể chất của bộ kinh. iii) Nói về tôn chỉ của bộ kinh. ¡v) Nói 
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về lực dụng của bộ kinh. v) Nói về giáo tướng của bộ kinh. Những đặc 
tính thứ nhì là Ngũ Chủng Bất Phiên: Năm loại từ ngữ chẳng phiên 
dịch được do Ngài Huyền Trang đời Đường quy định. ¡) Bí Mật Chi: Vì 
huyền bí thâm mật nên không phiên dịch được mà chỉ phiên âm như 
Chú Đà La Ni. ¡) Hàm Đa Nghĩa: Vì nhiều nghĩa nên không dịch được 
mà chỉ phiên âm. iii) Thử Phương Sở Vô: Những thứ không có nơi nầy 
(Trung Hoa) nên không dịch được mà chỉ phiên âm. ¡v) Thuận Theo Cổ 
Lệ: Có thể phiên dịch được, nhưng vì muốn theo cổ lệ nên giữ nguyên 
chữ mà chỉ phiên âm. v) Vi Sinh Thiện: Muốn làm cảm động người 
nghe để họ phát thiện tâm nên không phiên dịch. 

Luật Tạng: Giới luật là những qui tắc căn bản trong đạo Phật. Giới 
được Đức Phật chế ra nhằm giúp Phật tử giữ mình khỏi tội lỗi cũng như 
không làm các việc ác. Tội lỗi phát sanh từ ba nghiệp thân, khẩu và ý. 
Giới sanh định. Định sanh huệ. Với trí tuệ không gián đoạn chúng ta có 
thể đoạn trừ được tham sân si và đạt đến giải thoát và an lạc. Luật 
pháp và quy tắc cho phép người Phật tử thuần thành hành động đúng 
trong mọi hoàn cảnh (pháp điều tiết thân tâm để ngăn ngừa cái ác gọi 
là luật, pháp giúp thích ứng với phép tác chân chính bên ngoài gọi là 
nghi). Giới có nghĩa là hạnh nguyện sống đời phạm hạnh cho Phật tử 
tại gia và xuất gia. Có 5 giới cho người tại gia, 250 cho Tỳ kheo, 348 
cho Tỳ kheo Ni và 58 giới Bồ Tát (gồm 48 giới khinh và 10 giới trọng). 
Đức Phật nhấn mạnh sự quan trọng của giới hạnh như phương tiện đi 
đến cứu cánh giải thoát rốt ráo (chân giải thoát) vì hành trì giới luật 
giúp phát triển định lực, nhờ định lực mà chúng ta thông hiểu giáo 
pháp, thông hiểu giáo pháp giúp chúng ta tận diệt tham sân si và tiến 
bộ trên con đường giác ngộ. 

Già giới là những luật phụ hay thứ luật mà Phật chế ra như cấm 
uống rượu, đối lại với “tánh giới” là những giới luật căn bản của con 
người như cấm giết người. Giới luật trong Phật giáo có rất nhiều và đa 
dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó là kiểm soát 
những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con người, hay nói 
khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất cả những điều 
học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục đích chánh hạnh 
nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu cánh, mà chỉ là 
phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định ngược lại là 
phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ nây lần lượt 
dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo Phật. Do 
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đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những cảm xúc 
và tri thức của con người. Đức Phật vạch ra cho hàng đệ tử của Ngài 
những cách để khắc phục tà hạnh về thân và khẩu. Theo Kinh Trường 
Bộ (Majjhima Nikaya), Đức Phật dạy: “Sau khi điều phục lời nói, đã 
chế ngự được các hành động của thân và tự làm cho mình thanh tịnh 
trong cách nuôi mạng, vị đệ tử tự đặt mình vào nếp sống giới hạnh. 
Như vậy vị ấy thọ trì và học tập các học giới, giữ giới một cách thận 
trọng, và thấy sự nguy hiểm trong những lỗi nhỏ nhặt. Trong khi tiết 
chế lời nói và hành động như vị ấy phải cố gắng phòng hộ các căn. Vì 
nếu vị ấy thiếu sự kiểm soát các căn của mình thì các tư duy bất thiện 
sẽ xâm nhập đầy tâm của mình. Thấy một sắc, nghe một âm thanh, 
vân vân... VỊ ấy không thích thú, cũng không khó chịu với những đối 
tượng giác quan ấy, mà giữ lòng bình thản, bổ qua một bên mọi ưa 
ghét.” 

Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là những điều răn 
tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành thiện, sự quyết 
tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn hảo được đắp 
xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho chúng sanh. 
Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo dựng một xã hội 
châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất trí, điều hòa, 
thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. Giới là nền 
tảng vững chắc trong lối sống của người Phật tử. Người quyết tâm tu 
hành thiền định để phát trí huệ, phải phát tâm ưa thích giới đức, vì giới 
đức chính là yếu tố bồi dưỡng đời sống tâm linh, giúp cho tâm dễ dàng 
an trụ và fĩnh lặng. Người có tâm nguyện thành đạt trạng thái tâm 
trong sạch cao thượng nhất hằng thực hành pháp thiêu đốt dục vọng, 
chất liệu làm cho tâm ô nhiễm. Người ấy phải luôn suy tư rằng: “Kẻ 
khác có thể gây tổn thương, nhưng ta quyết không làm tổn thương ai; 
kẻ khác có thể sát sanh, nhưng ta quyết không sát hại sinh vật; kẻ khác 
có thể lấy vật không được cho, nhưng ta quyết không làm như vậy; kẻ 
khác có thể sống phóng túng lang chạ, nhưng ta quyết giữ mình trong 
sạch; kể khác có thể ăn nói giả dối đâm thọc, hay thô lỗ nhảm nhí, 
nhưng ta quyết luôn nói lời chân thật, đem lại hòa hợp, thuận thảo, 
những lời vô hại, những lời thanh nhã dịu hiển, đầy tình thương, những 
lời làm đẹp dạ, đúng lúc đúng nơi, đáng được ghi vào lòng, cũng như 
những lời hữu ích; kẻ khác có thể tham lam, nhưng ta sẽ không tham; 
kẻ khác có thể để tâm cong quẹo quàng xiên, nhưng ta luôn giữ tâm 
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ngay thẳng. Kỳ thật, tu tập giới luật cũng có nghĩa là tu tập chánh tư 
duy, chánh ngữ và chánh nghiệp, vân vân, vì giữ giới là tu tập chánh tư 
duy về lòng vị tha, từ ái, bất tổn hại; giữ giới là tu tập chánh ngữ để có 
thể kiểm soát giọng lưỡi tác hại của chính mình; giữ giới là tu tập 
chánh nghiệp bằng cách kểềm hãm không sát sanh, không trộm cắp dù 
trực tiếp hay gián tiếp, không tà dâm; giữ giới còn là tu tập chánh 
mạng, nghĩa là không sống bằng những phương tiện bất chính cũng như 
không thủ đắc tài sản một cách bất hợp pháp. 

Trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không phải 
trì giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới tuy có năm giới, 
mười giới, hay Bồ Tát Giới, vân vân, nhưng căn bản nhất vẫn là Ngũ 
Giới: không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, 
không uống những chất cay độc. Trì giới thì không tạo tội. Giới như 
những chiếc lồng nhốt những tên trộm tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, 
sát, đạo, dâm, vọng. Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới luật đã được 
Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tính thần của các đệ tử của Ngài. 
Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Trì giới có nghĩa là ngưng không 
làm những việc xấu ác. Đồng thời, làm tất cả những việc thiện lành. 
Tnì giới là để tránh những hậu quả xấu ác do thân khẩu ý gây nên. 
Theo Phật Giáo Nhìn Toàn Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, 
trước khi gia công thực hành những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập 
thiển định, điều chánh yếu là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn 
khổ kỷ cương, đặt hành động và lời nói trong giới luật. Giới luật trong 
Phật Giáo nhằm điều ngự thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, 
giới luật nhằm giúp lời nói và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh 
Đạo, ba chi liên hệ tới giới luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh 
mạng. Người muốn hành thiền có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ 
giới căn bản không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu 
cũng như những chất cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, 
không tỉnh giác. Chúng ta luôn tự cho mình đã học ba môn tăng 
thượng, nhưng chúng ta chỉ có một ý niệm mờ nhạt trong tâm thức về 
định và tuệ mà thôi. Riêng về giới, chúng ta có thể giữ giới bằng khả 
năng của chính mình với những biện pháp cụ thể. Muốn giữ giới chúng 
ta phải đóng các cửa dẫn đến sự phạm giới. Vô minh dẫn đến sự phạm 
giới. Thật vậy, nếu chúng ta không biết chúng ta phải giữ điều gì thì 
chúng ta sẽ không biết là chúng ta có phá giới hay không phá giới. Vì 
vậy muốn đóng cánh cửa vô minh, chúng ta cần phải biết rõ, phải học 
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giới, học kinh. Chúng ta cũng phải học những bài kệ tóm tắt các giới 
luật. Sự bất kính cũng là một cách dẫn đến phạm giới. Chúng ta phải 
kính trọng các bậc thầy cũng như các thiện hữu tri thức có hành vi phù 
hợp với pháp. Người Phật tử nên có thái độ rằng giới luật trong dòng 
tâm thức của mình thay thế cho bậc đạo sư hay Đức Phật. Vì theo Đức 
Phật, giới luật cũng là thây và người thầy trước mặt mình cũng là hiện 
thân của giới luật mà Đức Phật đã ban hành cách nay gần 26 thế kỷ về 
trước. Chính thế thế mà Ngài đã khuyên chúng đệ tử: “Đừng thờ ơ với 
giới luật, vì giới luật cũng như một sự thay thế cho bậc thầy của các 
ngươi sau khi Ta diệt độ.” Sự phạm giới sẽ theo liền bất cứ vọng tưởng 
nào. Ba vọng tưởng lớn nhất là tham, sân, và si. Như vậy, muốn giữ 
giới, chúng ta phải đối trị những vọng tưởng trong dòng tâm thức của 
mình. Để đối trị vọng tưởng tham ái, hãy quán về bất tịnh của thân 
xác, xem nó như một túi đựng đầy đồ dơ, và nhìn nó dưới khía cạn đầy 
mắấu, phình trương, bị dòi bọ ăn, nó sẽ thành một bộ xương, vân vân. 
Để đối trị vọng tưởng thù hận hãy thiển quán về từ bi. Để đối trị vọng 
tưởng kiêu mạn, hãy nghĩ về những nỗi khổ đau phiền não cõi ta bà 
như già, bệnh, chết, những bất trắc, sự liên tục lên voi xuống chó, vân 
vân. Để đối trị vọng tưởng si mê ám muội hãy thiển quán về duyên 
sanh. Tóm lại, thiển quán về tánh không là cách đối trị vọng tưởng hữu 
hiệu nhất. Để tránh buông lung, chúng ta phải có chánh niệm, không 
quên điều chỉnh lối hành xử vào mọi thời khắc trong ngày, trong đi, 
đứng, ngôi, nằm. Lúc nào chúng ta cũng phải kiểm soát thân, khẩu, ý 
của mình xem coi mình có bị hoen ố hay không. 

Vào thời Đức Phật còn tại thế, lúc một môn đệ mới bắt đầu được 
chấp nhận vào Tăng đoàn, Đức Phật nói với họ những lời đơn giản, 
“hãy lại đây, Tỳ Kheo!” Nhưng khi số người gia nhập ngày càng gia 
tăng và giáo hội phân tán. Những quy định đã được Đức Phật ban 
hành. Mỗi người Phật tử phải tuân giữ “Ngũ Giới” trong sự trau dồi 
cuộc sống phạm hạnh, và chư Tăng Ni tuân thêm 5 giới luật phụ được 
Đức Phật soạn thảo tỉ mỉ như là những điều luật rèn luyện và nói 
chung như là những giới luật tu tập. Năm giới luật phụ cho người xuất 
gia thời đó là tránh việc ăn sau giờ ngọ, tránh ca múa, tránh trang điểm 
son phấn và dầu thơm, tránh ngồi hay nằm trên giường cao, và tránh 
giữ tiễn hay vàng bạc, châu báu. Về sau này, nhiều trạng huống khác 
nhau khởi lên nên con số luật lệ trong “Ba La Đề Mộc Xoa” cũng khác 
biệt nhau trong các truyền thống khác nhau, mặc dù có một số điểm 
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cốt lõi chung khoảng 150 điều. Ngày nay, trong các truyền thống Đại 
Thừa và Khất Sĩ, có 250 cho Tỳ Kheo và 348 giới cho Tỳ Kheo Ni; 
trong khi truyền thống Theravada có 227 giới cho Tỳ Kheo và 311 giới 
cho Tỳ Kheo Ni. Trong tất cả các truyền thống, cả truyền thống Đại 
Thừa bao gồm Khất Sĩ, và truyền thống Theravada, cứ nửa tháng một 
lần những giới luật này được toàn thể chư Tăng Ni tụng đọc, tạo cho 
chư Tăng Ni cơ hội để sám hối những tội lỗi đã gây nên. 

Lối sống thế tục có tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống 
của một Phật tử thuần thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành 
có lối sống khác hẳn người thế tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít 
lại. Nếu làm biếng, phải tinh tấn thêm; nếu cảm thấy khó kham nhẫn, 
chúng ta phải kiên nhẫn thêm; nếu cảm thấy yêu chuộng và dính mắc 
vào thân xác, phải nhìn những khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Giới 
luật và thiền định hỗ trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an 
tịnh và thu thúc. Nhưng bể ngoài thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng 
cụ giúp cho tâm an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi đầu nhìn xuống đất 
đi nữa, tâm chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở trong tầm 
mắt chúng ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nầy đây khó khăn 
và chúng ta không thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự 
vật, chúng ta càng được khích lệ hơn. Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc 
bén. Trong khi làm công việc phải làm với sự chú ý. Phải biết mình 
đang làm gì, đang có cẩm giác gì trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm 
quá dính mắc vào ý niệm thiện ác của nghiệp là tự mang vào mình 
gánh nặng nghi ngờ và bất an vì luôn lo sợ không biết mình hành động 
có sai lầm hay không, có tạo nên ác nghiệp hay không? Đó là sự dính 
mắc cần tránh. Chúng ta phải biết tri túc trong vật dụng như thức ăn, y 
phục, chỗ ở, và thuốc men. Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ 
che thân. Chẳng cần phải có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi 
mạng sống. Đi trên đường đạo là đối kháng lại với mọi phiển não và 
ham muốn thông thường. 

Trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không phải 
trì giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới là những qui luật 
giúp chúng ta khỏi phạm tội. Giới như những chiếc lổng nhốt những 
tên trộm tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Dù có 
nhiều loại giới khác nhau như ngũ giới, thập giới, Bồ Tát giới, vân vân, 
ngũ giới là căn bản nhất. Giới là một trong ba pháp tu quan trọng của 
người Phật tử. Hai pháp kia là Định và Tuệ. Trì giới là để tránh những 
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hậu quả xấu ác do thân khẩu ý gây nên. Theo Phật Giáo Nhìn Toàn 
Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, trước khi gia công thực hành 
những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập thiền định, điều chánh yếu 
là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt hành động 
và lời nói trong giới luật. Giới luật trong Phật Giáo nhằm điều ngự 
thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, giới luật nhằm giúp lời nói 
và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, ba chi liên hệ tới giới 
luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Người muốn hành 
thiển có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới căn bản không sát 
sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu cũng như những chất 
cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, không tỉnh giác. 

Theo Kinh Potaliya trong Trung Bộ Kinh, có tám pháp đưa đến sự 
đoạn tận: “Do duyên gì, lời nói như vậy được nói lên? Ở đây, nầy gia 
chủ, vị Thánh đệ tử suy nghĩ như sau: “Do nhơn những kiết sử nào ta 
có thể sát sanh, ta đoạn tận, thành tựu sự từ bỏ các kiết sử ấy. Nếu ta 
sát sanh, không những ta tự trách mắng ta vì duyên sát sanh, mà các 
bậc có trí, sau khi tìm hiểu, cũng sẽ khiển trách ta vì duyên sát sanh, 
và sau khi thân hoại mạng chung, ác thú sẽ chờ đợi ta, vì duyên sát 
sanh. Thật là một kiết sử, thật là một triỀn cái, chính sự sát sanh nây. 
Những lậu hoặc, phiền lao nhiệt não nào có thể khởi lên, do duyên sát 
sanh, đối với vị đã từ bỏ sát sanh, những lậu hoặc, phiền lao nhiệt não 
như vậy không còn nữa.” Y cứ không sát sanh, sát sanh cần phải từ 
bỏ,” do duyên như vậy, lời nói như vậy được nói lên. “Y cứ không lấy 
của không cho, lấy của không cho cần phải từ bỏ.” “Y cứ nói lời chân 
thật, nói láo cần phải từ bỏ.” “Y cứ không nói hai lưỡi, nói hai lưỡi cần 
phải từ bỏ.” “Y cứ không tham dục, tham dục cần phải từ bỏ.” “Y cứ 
không hủy báng sân hận, hủy báng sân hận cần phải từ bỏ.” “Y cứ 
không phẫn não, phẫn não cần phải từ bỏ.” “Y cứ không quá mạn, quá 
mạn cần phải từ bỏ.” 

Luận Tạng: Trong Phật giáo, từ Luận Tạng thường để chỉ những 
luận văn bàn về vấn để giáo lý và triết học do học thuyết Phật nêu 
lên. Luận tạng được các nhà tư tưởng hay tác giả Phật giáo soạn, một 
hệ thống triết học của các kinh điển có tính cách giáo huấn, chứ không 
phải là những bài thuyết giảng của Đức Phật. Luận Tạng là một trong 
ba tạng kinh điển. Luận Tạng bao gồm phần giải thích và biện luận 
kinh điển hay những lời Phật dạy. Các học giả đều thừa nhận rằng Hội 
Nghị Kết Tập lần thứ nhất nầy chỉ bàn về Kinh Tạng (Dharma) và 
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Luật Tạng (Vinaya), phần Luận Tạng không được nói đến trong cuộc 
kết tập kinh điển lần thứ nhất. Tuy nhiên, bộ Luận Tạng đầu tiên được 
mọi người công nhận là của ngài Đại Ca Diếp, một đệ tử của Phật 
biên soạn, nhưng mãi về sau nầy mới hoàn thành. Bộ Luận tạng Hoa 
Ngữ gồm ba phần: Đại Thừa Luận, Tiểu Thừa Luận, và Tống Nguyên 
Tục Nhập Tạng Chư Luận (960-1368 sau Tây Lịch). Luận Tạng Phật 
giáo hay là cái giỏ của học thuyết cao thượng. Luận Tạng là tạng thứ 
ba trong Tam tạng giáo điển Phật giáo. Nghiên cứu về Phật pháp. 
Luận Tạng được dịch sang tiếng Trung Hoa như là Đại Pháp hay Vô 
Tỷ Pháp (Vô Đối Pháp). Tuy nhiên, trong những tác phẩm Phật giáo 
Đại Thừa về sau này, người ta thường gán cho từ “Luận Tạng A Tỳ 
Đạt Ma” là giáo thuyết Tiểu Thừa. Kỳ thật, đây chính là những lời 
giảng và phân tích về các hiện tượng tâm thần và tâm linh chứa đựng 
trong những thời thuyết pháp của Phật và các đệ tử của Ngài. 
Abhidharma với tiếp đầu ngữ “Abhi” có nghĩa là “hơn thế,” hay “nói 
về.” Như vậy Abhidharma có nghĩa là “Tối thắng Pháp” hay “trần 
thuật về Dharma.” Trong khi Dharma là giáo lý tổng quát của Phật, thì 
A Tỳ Đạt Ma là một trần thuật siêu hình đặc biệt do các bậc trưởng lão 
mang lại. A Tỳ Đạt Ma chứa đựng những minh giải trừu tượng và triết 
học siêu hình về Phật giáo; hai tạng kia là Luật Tạng, gồm những điều 
luật Phật chế ra cho tứ chúng. 

Phạn ngữ “Abhidharma” có nghĩa là “giáo thuyết cao,” chỉ triết 
thuyết chứa đựng trong A Tỳ Đạt Ma Luận Tạng của các trường phái 
Phật giáo Ấn Độ. Những tài liệu về A Tỳ Đạt Ma Luận được biên soạn 
vào khoảng 300 năm trước Tây lịch. Theo truyền thuyết, thì A Tỳ Đạt 
Ma lần đầu tiên được Đức Phật thuyết giảng cho mẹ Ngài khi Ngài 
thăm viếng bà trên cung trời Đâu Suất. Theo các nhà triết học Đông 
và Tây phương, thì ÀA Tỳ Đạt Ma Luận là một sự gạn lọc và nghiên 
cứu kỷ lưỡng về giáo thuyết được trình bày trong văn chương kinh 
điển. Vì giáo thuyết trong kinh điển không trình bày theo một hệ thống 
triết học trước sau như một, nên mục tiêu chính của người viết A Tỳ 
Đạt Ma là sắp xếp các giáo thuyết này lại cho có hệ thống. A Tỳ Đạt 
Ma Luận sắp xếp lại và phân loại những từ ngữ và khái niệm trong 
kinh điển, đặc biệt về nhận thức luận và tâm lý học. Những chủ để 
quan trọng khác bao gồm vũ trụ luận và học thuyết về thiển định. 
Theo Erich Frauwallner, những học giả sớm nhất đã gom góp những 
khái niệm từ nhiều kinh điển, nhưng không có sự sắp xếp có chuẩn 
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mực rõ ràng nào cả. Mãi cho đến vài thế kỷ sau Tây lịch thì A Tỳ Đạt 
Ma mới được phát triển toàn vẹn thành nhiều tập trong đó giáo thuyết 
và phương pháp thực hành được sắp xếp và hệ thống hóa với những chi 
tiết chính xác và giải thích rõ ràng. Vì có nhiều trường phái phát triển 
trong Phật giáo Ấn Độ thời đó, nên những trường phái khác nhau tự tạo 
A Tỳ Đạt Ma luận cho riêng mình. Hiện tại bộ A Tỳ Đạt Ma Hoàn 
chỉnh còn sót lại trong ngôn ngữ Ấn Độ được tìm thấy trong kinh tạng 
Pali của trường phái Nguyên Thủy, nhưng các bản dịch ra tiếng Trung 
Hoa và Tây Tạng, và những phần không đầy đủ bằng tiếng Bắc Phạn 
vẫn còn. Bên cạnh bộ A Tỳ Đạt Ma của các trường phái Phật giáo 
Nguyên Thủy, cũng còn có các tác phẩm về A Tỳ Đạt Ma của các 
trường phái Đại Thừa, như bộ A Tỳ Đạt Ma Luận của ngài Vô Trước. 
A Tỳ Đạt Ma là những pháp được xếp đặt có lý luận. Người ta có 
thể coi A Tỳ Đạt Ma như trình bày có hệ thống về tâm lý học của 
Tâm. A Tỳ Đạt Ma hay Luận Tạng được Đức Phật và các đệ tử trực 
tiếp của Ngài thuyết giáo đầu tiên, tuy nhiên về sau này Luận Tạng 
cũng bao gồm những bài luận của những vị thầy đã giác ngộ. Luận 
Tạng nổi tiếng của phái Tiểu Thừa là bộ luận A Tỳ Đạt Ma Câu Xá 
được viết bởi ngài Thế Thân. Trong số những bộ luận phổ thông nhất 
của Đại Thừa là bộ Luận Thành Duy Thức của ngài Tam Tạng Pháp 
Sư Huyền Trang. Những phương pháp phát triển Trí Tuệ được trình bày 
trong Luận Tạng. Những bộ sách này rõ ràng được viết sau những 
phần khác của Kinh Điển. Một vài trường phái như Kinh Lượng Bộ, 
chủ trương rằng những tác phẩm này không phải đích thực lời Phật 
thuyết, và do đó phải gạt ra ngoài. Ý nghĩa của chữ A Tỳ Đạt Ma 
không hoàn toàn rõ rệt. A Tỳ Đạt Ma có thể có nghĩa là “Pháp Tối 
Hậu” hay “Tối Thắng Pháp.” Thật khó mà biết A Tỳ Đạt Ma được 
trước tác vào lúc nào. Có lẽ người ta không sai lầm lắm khi cho rằng 
bộ luận này được trước tác vào khoảng hai thế kỷ sau khi Đức Phật 
nhập diệt. Ngày nay chúng ta còn có hai bản sao và hiệu đính của luận 
tạng A Tỳ Đạt Ma: một bộ 7 cuốn bằng tiếng Pali , và một bộ 7 cuốn 
được lưu giữ bằng tiếng Hoa, nhưng theo nguyên bản tiếng Phạn. Kinh 
bản tiếng Pali của truyền thống Thượng Tọa Bộ, kinh bản Sanskrit của 
Hữu Bộ. Vào khoảng 7 thế kỷ sau khi nguyên bản A Tỳ Đạt Ma được 
trước tác, những giáo lý của cả hai tuyển thống A Tỳ Đàm sau cùng 
được biên tập thành pháp điển, có lẽ vào khoảng 400 đến 450 sau Tây 
lịch. Tác phẩm này được ngài Phật Âm thực hiện cho Thượng Tọa Bộ 
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ở Tích Lan, và Thế Thân cho Hữu Bộ ở vùng Bắc Ấn. Sau 450 sau Tây 
lịch, có rất ít, nếu không phải là không có, một sự phát triển nối tiếp 
những lý thuyết của A Tỳ Đạt Ma. Phải nhận rằng văn pháp của A Tỳ 
Đạt Ma rất khô khan và không hấp dẫn. Cách luận giải những chủ để 
khác nhau trong đó giống như tài liệu mà người ta mong thấy trong một 
bài khái luận về kế toán, hay một cuốn sách giáo khoa về cơ học hay 
vật lý. Văn pháp bóng bẩy lôi cuốn không thiếu trong văn chương Phật 
giáo khi nó được dùng để hoằng hóa đạo pháp, hay cảm hóa tín đồ. 
Nhưng A Tỳ Đạt Ma chỉ dành riêng cho thành phần tinh hoa nhất của 
Phật giáo, và hình như trí Tuệ thủ đắc từ việc đọc những cuốn sách đó 
đủ là một phần thưởng và khích lệ của việc học hỏi. 

Dầu tác giả, hay các tác giả là ai, chắc chắn Luận Tạng là công 
trình sáng tác của một bộ óc kỳ tài chỉ có thể so sánh với một vị Phật. 
Và điểm nầy càng nổi bậc hiển nhiên trong tập Patthana Pakarana, 
vừa phức tạp vừa tế nhị, diễn tỉ mối tương quan của luật nhân quả với 
đầy đủ chỉ tiết. Đối với bậc thiện tri thức muốn tìm chân lý, Luận Tạng 
là bộ sách chỉ đạo khẩn yếu, vừa là một bộ khải luận vô giá. Ở đây có 
đủ thức ăn tinh thần cho học giả muốn mở mang trí tuệ và sống đời lý 
tưởng của người Phật tử. Luận Tạng không phải là loại sách để đọc 
qua cầu vui hay giải trí. Khoa tâm lý học hiện đại, còn hạn định, vẫn 
nằm trong phạm vi của Vi Diệu Pháp khi để cập đến tâm, tư tưởng, 
tiến trình tư tưởng, các trạng thái tâm. Nhưng Luận Tạng không chấp 
nhận có một linh hồn, hiểu như một thực thể trường tổn bất biến. Như 
vậy Vi Diệu Pháp dạy một thứ tâm lý trong đó không có linh hồn. 

Có bảy bộ Tạng Luận chính trong Phật giáo: Thứ nhất là Pháp Tụ: 
Phân loại các Pháp. Thứ nhì là Phân Biệt: Những Tiết Mục. Thứ ba là 
Giới Thuyết: Luận giải về các nguyên tố hay Giới. Thứ tư là Nhơn 
Thuyết: Chỉ danh những cá tính. Thứ năm là Thuyết Sự: Những điểm 
Tranh Luận. Thứ sáu là Song Đối: Bộ sách về những cặp đôi. Thứ bảy 
là Phát Thú: Bộ sách đề cập đến những vấn để liên quan. Trong Vi 
Diệu Pháp, tâm hay tâm vương được định nghĩa rõ ràng. Tư tưởng được 
phân tích và sắp xếp đại để thành từng loại về phương diện luân lý. 
Tất cả những trạng thái tâm hay tâm sở đều được lược kê cẩn thận. 
Thành phần cấu hợp của mỗi loại tâm được kể ra từng chỉ tiết. Tu 
tưởng phát sanh như thế nào cũng được mô tả tỉ mỉ. Riêng những chập 
tư tưởng bhavanga và javana, chỉ được để cập và giải thích trong Vi 
Diệu Pháp. Trong Vi Diệu Pháp, những vấn để không liên quan đến 
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giải thoát đều bị gác hẳn qua một bên. Vi Diệu Pháp không nhằm tạo 
lập một hệ thống tư tưởng về tâm và vật chất, mà chỉ quan sát hai yếu 
tố cấu tạo nên cái được gọi là chúng sanh để giúp hiểu biết sự vật 
đúng theo thực tướng. Bà Rhys Davids đã viết: “Vi Diệu Pháp đề cập 
đến cái gì ở bên trong ta, cái gì ở chung quanh ta, và cái gì ta khao 
khát thành đạt.” Theo Phật giáo, Tạng Kinh chứa những giáo lý thông 
thường, còn Luận Tạng chứa đựng những giáo lý cùng tột. Hầu hết các 
học giả Phật giáo đều cho rằng muốn thông hiểu Giáo lý của Đức Phật 
phải có kiến thức về Luận Tạng vì đó là chìa khóa để mở cửa vào 
“thực tế.” 


HỊL Ngôn Ngữ Chính T. rong Kính Điển Phật Giáo: 

Phạm Thư hay văn Tự cổ của Ấn Độ, phân biệt với tiếng nói bình 
dân Prakrit. Chỉ vài ngoại lệ kinh điển Trung Quốc được dịch từ tiếng 
Phạn Pali (Nam Phạn), còn thì đa phần được dịch sang từ tiếng Phạn 
Sanskrit (Bắc Phạn). Sanksrit có nghĩa là “đầy đủ, hoàn chỉnh và xác 
định” hay Phạn Ngữ, ngôn ngữ của các sắc dân xâm chiếm Ấn Độ từ 
phía Bắc. Nó được trau dôi và hoàn thiện trong nhiều thế kỷ để có thể 
chuyên chở những chân lý siêu việt thần bí do các bậc siêu nhân phát 
hiện trong thiển định. Phần lớn những thuật ngữ Phạn không có danh từ 
tương đương trong các ngôn ngữ Âu Châu. Ngày nay Phạn ngữ đã trở 
thành một tử ngữ giống như tiếng La tinh, nhưng vẫn còn là thứ tiếng 
thiêng liêng đối với người Ấn vì tất cả các văn bản tôn giáo đều được 
viết bằng ngôn ngữ nầy. Vào thời đức Phật, tại Ấn Độ có hai loại Phạn 
ngữ. Thứ nhất là ngôn ngữ Bắc Phạn: Ngôn ngữ đầy đủ, hoàn chỉnh và 
xác định” hay Phạn Ngữ, ngôn ngữ của các sắc dân xâm chiếm Ấn Độ 
từ phía Bắc. Nó được trau dôi và hoàn thiện trong nhiều thế kỷ để có 
thể chuyên chở những chân lý siêu việt thân bí do các bậc siêu nhân 
phát hiện trong thiển định. Phân lớn những thuật ngữ Phạn không có 
danh từ tương đương trong các ngôn ngữ Âu Châu. Ngày nay Phạn ngữ 
đã trở thành một tử ngữ giống như tiếng La tỉnh, nhưng vẫn còn là thứ 
tiếng thiêng liêng đối với người Ấn vì tất cả các văn bản tôn giáo đều 
được viết bằng ngôn ngữ nầy. Chữ Bắc Phạn, ngôn ngữ cổ thiêng liêng 
của người Ân Độ mà trong nhiều ngàn năm đã được dùng như ngôn 
ngữ của các học giả và tác giả của những tác phẩm - văn chương và tôn 
giáo. Sanskrit là một ngôn ngữ cổ thiêng liêng của Ấn Độ, đã được các 
học giả và tác giả của những tác phẩm văn chương và tôn giáo dùng 
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trong nhiều ngàn năm. Sanskrit có nghĩa là “đầy đủ, hoàn chỉnh và xác 
định” hay Phạn Ngữ, là ngôn ngữ của các sắc dân xâm chiếm Ấn Độ 
từ phía Bắc. Nó được trau dôi và hoàn thiện trong nhiều thế kỷ để có 
thể chuyên chở những chân lý siêu việt thân bí do các bậc siêu nhân 
phát hiện trong thiển định. Phạn ngữ “Sanskrit” là một cổ ngữ đã được 
nhà đại văn phạm tên Panini, tác giả của bộ Luận về văn phạm nổi 
tiếng “Astadhyayi” lập thành luật lệ vào thế kỷ thứ sáu trước Tây 
Lịch. Phần lớn những thuật ngữ Phạn không có danh từ tương đương 
trong các ngôn ngữ Âu Châu. Ngày nay Phạn ngữ đã trở thành một tử 
ngữ giống như tiếng La tính, nhưng vẫn còn là thứ tiếng thiêng liêng 
đối với người Ấn vì tất cả các văn bản tôn giáo đều được viết bằng 
ngôn ngữ nầy. Thứ nhì là ngôn ngữ Nam Phạn: Tiếng Phạn Pali được 
vài học giả Trung Hoa cho rằng cổ hơn tiếng Phạn Sanskrit về cả tiếng 
nói lẫn chữ viết. Phạn ngữ Ba Li, một trong những ngôn ngữ căn bản 
ghi lại những giáo điển Phật. Ngôn ngữ mà trường phái Theravada đã 
dùng để ghi lại Phật pháp. Tiếng Pali xuất phát từ một loại ngôn ngữ 
cổ ở vùng Tây Ấn. Tiếng Pali cũng chứa nhóm ngôn ngữ cổ của xứ Ma 
Kiệt Đà, thứ ngôn ngữ mà Đức Phật đã dùng để thuyết giảng. Theo 
truyền thống Phật giáo thì chữ Ba li bắt nguồn từ tiếng Bắc Phạn, đã 
được dùng để ghi chép kinh điển Phật giáo. Nhiều nhà ngôn ngữ học 
đã đồng ý với nhau rằng Pali là một biến thể của ngôn ngữ xứ Ma Kiệt 
Đà mà xưa kia đã được dùng trong giới quí tộc; nó có thể được xem là 
ngôn ngữ của Phật. Tam tạng kinh điển Phật giáo viết bằng tiếng Pali. 
được trường phái Theravada xử dụng, gồm ba tạng: 1) Kinh tạng hay 
những bài thuyết giảng mà người ta tin là của Đức Phật; 2) Luật tạng 
hay cái giỏ đựng giới luật đã được để ra cho chư Tăng Ni theo; và 3) 
Luận tạng, hay cái giỏ đựng Vi Diệu Pháp. Pali là một ngôn ngữ Nam 
Phạn mà cách cấu trúc và văn phạm cũng giống như Bắc Phan 
Sanskrit. Các học giả đương thời thường tin rằng đây là ngôn ngữ tạp 
chủng biểu lộ các hình thái của các tiếng địa phương được nói tại 
miễn Tây Bắc Ấn Độ. Chính thống Nguyên Thủy trì giữ kinh tạng Pali 
vì nó chứa đựng và rõ ràng chỉ biên soạn những lời do chính Phật nói 
ra chỉ một thời gian ngắn sau khi Ngài nhập diệt, trong cuộc kết tập 
kinh điển lần thứ nhất tại thành Vương Xá, nhưng các học giả cận đại 
đã chứng tổ nó bao gồm những tài liệu làm chứng cứ cho thấy có 
những kiểu nói khác của những tác giả khác, đây có lẽ là do việc biên 
soạn và thay đổi trong nhiều thế kỷ trước khi nó được viết xuống. 
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A Sumumnary 0ƒ Buddhist Sutra Puaka, 
Vinaya Pitaka and Shastra Piaka 


L An Overriew 0ƒ Tripitakas: 

The Buddha has passed away, but His sublime teaching still exIsts 
in 1s complete form. Although the Buddha's Teachings were not 
recorded during His time, his disciples preserved them, by committing 
to memory and transmitted them orally from generation to øgeneration. 
At the time of the Buddha, literacy was a privilege of the elite in India, 
and this another Indication of the premium placed on democracy within 
the Buddhist tradition that literary formulation of the teaching was 
neglected for so long. Many people were not literate, so word of mouth 
was the universal medium for preservation and dissemination of the 
Dharma. Three months after the Buddha's Parinirvana, there were 
some tendencies to misinterpret or atfempts were being made to 
pollute His Pure Teaching; therefore, his disciples convened Councils 
for gathering Buddha”s sutras, or the collection and fixing of the 
Buddhist canon. In the development of Buddhism, several councils are 
known, the history of which remains partially obscure. These Councils 
were originally probably local assemblies of Individual monastic 
commumities that were later reported by tradition as general councIls. 
In Buddhist history, there were four great councils Iinside of India and 
some other councils outside of India. The three baskets (tripitaka), or 
the three store houses, or three Buddhist Canon Baskets of Buddhist 
Teachings which contains the essence of the Buddha”s teaching over 
45 years. Ít 1s estImated to be about eleven times the size of the Bible. 
The Theravada canon written in Pali and the Mahayana canon written 
in Sanskrit. Even the Buddha already passed away, but His sublime 
Dharma still exists. Even though the Master did not leave any written 
records of His Teachings, his great disciples preserved them by 
committing to memory and transmitting them orally from generation to 
generafion. 
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HA Sununary 0ƒ Buddhist Suữa Piaka, Vinaya Piaka and 

Shastra Pưaka: 

The Sufra Pưaka: The Sutra Pitaka consists chiefly of Instructive 
discourses delivered by the Buddha to both the Sangha and the laity on 
VATIOUS OCCasSIlons. AÁ few discourses expounded by great disciples such 
as the Venerable Sariputra, Moggallana, and Ananda, are incorporated 
and are accorded as much veneration as the word of the Buddha 
himself, since they were approved by him. Most of the sermons were 
intended mainly for the benefit of Bhikkhus, and they deal with the 
holy life and with the exposition of the doctrine. There are several 
other discourses which deal with both the material and the moral 
progress of his lay-followers. The Sigalovada Sutra, for example, deals 
mainly with the dutiles of a layman. There are also a few Interesting 
talks gIven to children. The Sutra Pitaka may be compared to books of 
prescriptions, since the discourses were expounded on diverse 
OCcasions to suit the temperaments of various persons. There may be 
seeminply contradictory statements, but they should not be 
misconsfrued, as they were uttered by the Buddha to suit a particular 
purpose; for Instance, to the self-same question he would maintain 
silence, when the Iinquirer was merely foolishly InquIsitIive, or øIve a 
detailed reply when he knew the Inquirer to be an earnest seeker after 
the truth. The Sanskrit or Mahayana Canon divides them Into five 
sections: I) Dirghagama (Long Discourse), which corresponds to the 
Digha Nikaya in the Pali Canon; 2) Madhyamagama (Middle Length 
Discourses), which corresponds to the Majjhima Nikaya In the Pali 
Canon; 3) Samyuktagama (Connected Discourses), which corresponds 
to the Samyutta Nikaya in the Pali Canon; 4) Ekotarikagama 
(Increased-by-one Discourses), which corresponds to the Anguttara 
NÑikaya In the Pali Canon. 5) The Sanskrit Canon has a so-called 
“Ksudrakagama” (Lesser Discourses), however, 1t does not correspond 
to the “Khuddaka Nikaya” In the Pali Canon. 

Sutras mean fo sew or fo thread or to string together. Strung 
together as a garland of flowers. Sutras also mean a thread or a sfring. 
“Sutra” 1s a Sanskrit term for “discourses” or “scripture.” Literally, 
sutra means a thread on which Jewels are strung. Words spoken by the 
Buddha or sermons attributed to Sakyamuni Buddha, and sometimes, 
less commonly, to one of his Iimmediate disciples. Sutra-pitaka 1s one 
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of the three In the Buddhist Tripataka. According to the Buddhism 
history, 1n the first Buddhist Council presided by Mahakashyapa, right 
after the death of the Buddha, based on the responses of Ananda”s to 
recite Buddha sutras. Usually, sutras begin with the only formula, 
“Thus have I heard at one time,” which according to tradition was 
adopted at the “First Buddhist Council” at RaJagrha. The sutras are 
Buddhist scriptures, that 1s, the purported dialogues and sermons of 
Sakyamum Buddha. There are said to be over ten thousand, only a 
Íraction of which have been translated Iinto English. The so-called 
Hinayana were originally recorded in Pali, the Mahayana In SanskrIt. 
Most Buddhist sects are founded upon one particular sutra from which 
they derive their authority. The T”ien-T”ai and Lotus Sects from the 
Lotus sutra; the Hua-yen from the Avatamsaka Sutra. The Zen sects, 
however, 1s assoclated with no sutra, and this gIves Zen masters 
Íreedom to use the scriptures as and when they see it or to ignore them 
entirely. There 1s a familiar statement that Zen 1s a special transmission 
outside the scriptures, with no dependence upon words and letters. This 
only means that for the Zen sect, truth must be directly grasped and not 
taken on the authoriry of any thing, even the sutras. Nowadays, there 
are two kinds of Buddhist canon: Mahayana sutras and Theravada 
sutras. Mahayana sutras totally differ In terms of contents and form 
†rom those of the Pali Canon. It 1s said that Mahayana did not appear In 
India until around first century B.C. (several centuries after the death 
of the Buddha). The temporal discrepancy 1s explained by theIr 
adherents as being due to their being hidden from the masses and only 
passed on to advanced practitioners. The Theravada school reJects the 
Mahayana sutras as foreign sutras that could not have been spoken by 
Sakyamumi Buddha, but adherents of Mahayana assert that theIr teXfs 
are advanced teachings, while the sutras of the Pali Canon were 
spoken for followers of lesser capacIties. 

Characteristics of explanation and translatlon of sutras. The ƒfirsf 
characteristics are Five layers oƒ mystic meqaning when one explicafes 
the text oƒ a sufra: 1) To explain the title of the sutra. 11) To discern the 
essence of the sutra. 111) To explain the guiding principle of the sutra. 
1V) To explain the sutraˆs powerful function. v) To explain forms of the 
Buddhist teaching In the sutra. 7h second characfterisics are Five 
kinds oƒ terms that cannot be translafted: Five kinds oŸ terms which 
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Hsuan-Tsang dịid not translate but transliterated. 1) The Esoteric: 
Cannot be translated such as Dharani mantras. 11) Those with several 
meanings. 11) Those without equivalent in China. 1v) Old-established 
terms. v) Those which would be less Impressive when translated. 

The Vinaya Pữaka: Basic precepts, commandments, discipline, 
prohibition, morality, or rules in Buddhism. Precepts are designed by 
the Buddha to help Buddhists guard against transgressions and stop 
evil. Transgressions spring from the three karmas of body, speech and 
mind. Observe moral precepts develops concentration. Concentration 
leads to understanding. Continuous Ủnderstanding means wisdom that 
enables us to eliminate greed, anger, and Ignorance and to obtain 
liberaton, peace and Joy. Rules and ceremonies, an Intuiftive 
apprehension of which, both written and unwritten, enables devotees to 
practice and act properly under all circumstances. Precepts mean vows 
of moral conduct taken by lay and ordained Buddhists. There are five 
vows for lay people, 250 for fully ordained monks, 348 for fully 
ordained nuns, 58 for Bodhisattvas (48 minor and 10 major). The 
Buddha emphasized the Iimportance of morals as a means to achieve 
the end of real freedom for observing moral precepts develops 
concentration. Concentraton leads to understanding. Continuous 
understanding means wisdom that enables us to eliminate greed, anger, 
and Ignorance and to advance and obtain liberation, peace and joy. 

Secondary commandmehnts, deriving from the mandate of Buddha, 
1.e. against drinking wine, as opposed to a commandment based on the 
pnmary laws of human nature, I.e., against murder. The moral code 
taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in 1tself, but a means, 
for 1t alds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means fo the acquIsition of wisdom (panna), true wIsdom, which in turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and Wisdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and Intellect. The Buddha points out to his disciples the 
ways Of overcoming verbal and physical II behavior. According to the 
Maljjihima Nikaya, the Buddha taught: “Having tamed his tongue, 
having confrolled his bodily actions and made himself pure in the way 
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he earns his living, the disciple establishes himself well in moral habits. 
Thus he trains himself In the essential precepts of restraint observing 
them scrupulously and seeing danger In the slightest fault. While thus 
restraining himself in word and deed he tries to guard the doors of the 
senses, for If he lacks control over his senses unhealthy thoughts are 
bound to filI his mind. Seeing a form, hearing a sound, and so on, he 1s 
neither attracted nor repelled by such sense obJects, but maintains 
balance, putting away all likes and dislikes.” 

The code of conduct set forth by the Buddha 1s not a set oŸ mere 
negative prohibitions, but an affirmation of doing good things, a career 
paved with good intentions for the welfae of happiness of mankind. 
These moral principles aim at making society secure by promoting 
unity, harmony and mutual understanding among people. This code of 
conduct 1s the stepping-stone to the Buddhist way of life. It 1s the basIs 
for mental development. One who 1s intent on meditation or 
concenftration of mind should develop a love of virtue that nourIshes 
mental life makes 1t steady and calm. This searcher of highest purity of 
mind practises the burning out of the passions. He should always think: 
“Other may harm, but [ will become harmless; others may slay living 
beings, but I will become a non-slayer; others may wrongly take things, 
but I wIll not; others may live unchaste, but I will live pure; other may 
slander, talk harshly, indulge In gossip, but [ wIll talk only words that 
promote concord, harmless words, agreeable to the ear, full of love, 
heart pleasing, courteous, worthy of being borne In mind, timely, fit to 
the point; other may be covetous, but I will not covet; others may 
mentally lay hold of things awry, but [ wIll lay mental hold of things 
fully aright.” In fact, observation of morality also means cultivation or 
exercse of ripht thoughts of altruism, loving-kindness and 
harmlessness; observation of morality also means cultivation of the 
right speech because that enables one to confrol one”s mischievous 
tongue; right action by refraining from killing sentient beings, and from 
sexual misconduct; and right livelihood which should be free from 
exploitatlon misappropriation or any Illegal means of acquiring wealth 
OT DFOD€TtY. 

Precepts or training in moral discipline. In Buddhism, there 1s no 
so-called cultivatlon without discipline, and also there is no Dharma 
without discipline. Although there are the Five Precepts, the Ten 
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Precepts, the Bodhisattva Precepts, and so on, the Five Precepts are the 
most fundamernfal. They are: do not kill, do not steal, do not engage in 
sexual misconduct, do not engage 1n false speech, and do not consume 
Intoxicants. lf one can hold the precepts, one will not make 
transgressions. Precepts are considered as cages to capture the thieves 
of greed, anger, stupidity, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, 
lust, and lying. Discipline or morality consists In observing all the 
precepts laid down by the Buddha for the spirtual welfare of his 
disciples. Discipline (training in moral discipline) wards off bodily evIl. 
Learnng by the commandments or culivaftlon of precepts means 
putting a stop to all evil deeds and avoiding wrong doings. AÀt the same 
time, one should try one”s best to do all good deeds. Learning by the 
commandments or prohibitlons, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. According to Bhikkhu 
Piyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, 1t 1s essential for 
us fo discipline ourselves In speech and action before we undertake the 
arduous task of trainng our mind through meditation. The aim of 
Buddhism morality 1s the control of our verbal and physical action, in 
other words, purity of speech and action. This 1s called training In 
virtue. Three factors of the Noble Eightfold Path form the Buddhsit 
code of conduct. They are ripht speech, right action, and right 
livelihood. If you wish to be successful in meditation practice, you 
should try to observe at least the five basic precepts of morality, 
abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, Iincluding narcotic drugs that 
cause Intoxication and heedlessness. We always pretend to follow the 
three high trainings, but we have only a vague reflection of the other 
fwo In our mind-streams. As for precepts, we must try hard to keep 
them. In order to keep them, we must shut the doors that lead to 
breaking them. Ignorance leads to breaking precepts. In fact, If we do 
not know what basic commitment we must keep, we wIll not know 
whether we have broken 1t. So in order to shut the door of ignorance, 
we should know clearly the classical texts on vinaya. We should also 
study verse summarles of the precepts. Disrespect Is also a door 
leading to broken precepts. We should respect our masters as well as 
gøood-knowing advisors whose actions accord with Dharma. Buddhists 
should ahve the attitude that the precepts in our mind-stream represent 
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our Teacher or the Buddha. According to the Buddha, precepts 
represent our Teacher and our teacher manifests the precepts that the 
Buddha established almost twenty-six hundred years ago. Therefore, 
the Buddha advised: “Do not be indifferent to your precepts; they are 
like a substitute for your teacher after my Nirvana.” Breach of precepts 
follows from whichever delusion. Three biggest delusions are greed, 
hatred and ignorance. Thus, in order to keep precepts, we must try to 
overcome delusions In our mind-stream or apply antidotes to the most 
predominant delusions. When attachment 1s our greatest delusion, we 
should contemplate on the impurity of the body, that 1t 1s a sack full of 
filth; and develop the attitude that it wIll have a bloody aspect, a 
swelling aspect, that It will be eaten by worms, that It will be a 
skeleton, and so on. As an antidote to hatred, contemplate on love. As 
an antidote to pride, contemplate on the samsaric sufferings and 
afflictions, such as old age, sicknesses, death, life uncertainty, and 
other ups and downs. As antidote to delusions, contemplate on 
interdependent origination. In short, contemplate on view concerning 
emptiness 1s the general antidote to delusion. In order to prevent 
recklessness, we should have rememberance and not forget to modIfy 
our behavior at all tmes during our datly routine, when we walk, stand, 
sit and le down. From time to tne, we should check to see 1f our body, 
speech and mind have been tarnished by misdeeds or broken precepts. 
At the time of the Buddha, In the beginning a follower was 
accepted Into the Sangha, the Buddha talked to them with the simple 
words “Ehi-bhikku” (Come, O monk)! But as numbers grew and the 
commumity dispersed, regulations were established by the Buddha. 
Every Buddhist undertakes the “Five Precepts” In the cultivation of the 
moral life, and monks and nuns follow follow five additional precepts, 
which are elaborated as training rules and referred to collectively as 
the “Pratimoksa.” The five additional precepts are to abstainn from 
eating after midday, from dancing and singing, from personal 
adornments, from using hiph seats or beds, and from handling gold or 
sllver. Later, situations arlsed so the number of rules 1m the 
“Pratimoksa” varles among the different traditions, although there 1s a 
common core of approximately 150. Nowadays, in Mahayana and 
Sangha Bhiksu traditions, there are about 250 rules for monks and 348 
for nuns; while in the Theravadin tradition, there are 227 rules for 
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monks and 311 for nuns. In all traditions, both Mahayana, Including 
Sangha Bhiksu and Theravada, every fortnight these rules are reciIted 
communally, providing an occasion for the members of the Sangha to 
confess and breaches. 

The worldly way 1s outgoing exuberant; the way of the devoted 
Buddhist”s life 1s restrained and controlled. Constantly work agaInst the 
grain, against the old habits; eat, speak, and sleep little. If we are lazy, 
raIse energy. lf we feel we can not endure, raise patience. If we like 
the body and feel attached to it, learn to see It as unclean. Virtue or 
following precepts, and concentration or meditation are aids to the 
practice. They make the mind calm and restrained. But outward 
restraint 1s only a convention, a tool to help gain Inner coolness. We 
may keep our eyes cast down, but still our mind may be distracted by 
whatever enters our field of vision. Perhaps we feel that this life 1s too 
difficult, that we just can not do 1t. But the more clearly we understand 
the truth of things, the more incenfive we will have. Keep our 
mindfulness sharp. In daily activity, the Important point 1s Intention. ; 
know what we are doing and know how we feel about it. Learn to know 
the mind that clings to ideas of purity and bad karma, burdens Ifself 
with doubt and excessive fear of wrongdoing. This, too, 1s attachmet. 
We must know moderation In our daily needs. Robes need not be of 
fine material, they are merely to protect the body. Food 1s merely to 
sustan us. The Path constantly opposes defilements and habitual 
desires. 

In Buddhism, there 1s no so-called cultivation without discipline, 
and also there 1s no Dharma without discipline. Precepts are rules 
which keep us from committing offenses. Precepts are considered as 
cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, lust, and lying. Although there are 
varlous kinds of precepts, 1.e., the five precepts, the ten precepts, the 
Bodhisattva precepts, etc, the fÍive precepts are the most basic. 
Learning by commandmehnts 1s one of the three Important practices of 
all Buddhists. The other two are meditation and wisdom. Learning by 
the commandments or prohibiftlons, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. According to Bhikkhu 
Piyadassi Mahathera In The Spetrum of Buddhism, ït 1s essential for us 
to discipline ourselves In speech and action before we undertake the 
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arduous task of training our mind through meditation. The aim of 
Buddhism morality 1s the control of our verbal and physical action, In 
other words, purity of speech and action. This 1s called training In 
virtue. Three factors of the Noble Eightfold Path form the Buddhsit 
code of conduct. They are ripht speech, righ( action, and right 
livelihood. If you wish to be successful in meditation practice, you 
should try to observe at least the five basic precepts of morality, 
abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, Iincluding narcotic drugs that 
cause Intoxication and heedlessness. 

According to the Potaliya Sutta In the Middle Length Discourses of 
the Buddha, there are eipht things in the Noble Oneˆs Discipline that 
lead to the cutting off of affatrs: “With the support of the non-killing of 
living beings, the killing of living beings 1s to be abandoned.” So It was 
said. And with reference to what was this said? Here a noble discIple 
considers thus: “Í am practicing the way to abandoning and cutting off 
Of those fetters because of which I might kill living beings. If Ï were to 
Ki living beings, I would blame myself for doing so; the wIse, having 
Invesfigated, would censure me for doing so; and on the dissolution of 
the body, after death, because of killing living beings an unhappy 
destination would be expected. But this killing of living beings 1s 1fself 
a fetter and a hindrance. And while taints, vexation, and fever might 
arise through the killing of living beings, there are no taints, vexation, 
and fever In one who abstains from killing living beings.` So 1t 1s with 
reference to this that It was said: “With the support of the non-killing of 
living beings, the killing of living beings 1s to be abandoned.": “Y cứ 
không sát sanh, sát sanh cần phải từ bỏ”. “With the support of taking 
only what 1s given, the taking of what 1s not ø1ven 1s to be abandoned.” 
(the rest remains the same as in the above). “With the support of 
truthful speech, false speech 1s to be abandoned.” (the rest remains the 
same as the above). “With the support unmalicious speech, malicIous 
speech 1s to be abandoned.” (the rest remains the same as the above). 
“With the support of refraining from rapacIous greed, rapacious greed 
1S fo be abandoned.” (the rest remaIns the same as the above). “With 
the support of refraining from spiteful scolding, spiteful scolding 1s to 
be abandoned.” (the rest remains the same as the above). “With the 
support of refrainng from angry desparr, angry despalIr 1s to be 
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abandoned.” (the rest remains the same as the above). “With the 
Support of non-arrogance, arrogance Is to be abandoned.” (the rest 
remains the same as the above). 

The Shastra Piaka: In Buddhism, the term Shastra generally 
refers tO treatises or commentarles on dogmatic and philosophical 
poInts of Buddhist doctrine composed by Buddhist thinkers or authors 
that the systematically interpret philosophical statements In the sutras, 
and not the lectures of the Buddha. Thesaurus of discussions or 
discourses, one of the three divisions of the Tripitaka. It comprises the 
philosophical works. It is accepted by critical scholars that the Flirst 
Council settled the Dharma and the Vinaya, and there 1s no ground for 
the view that Abhidharma formed part of the canon adopted at the Flirst 
Council. However, the first compilaton 1s accredied to Maha- 
Kasyapa, disciple of Buddha, but the work 1s of a later period. The 
Chinese version 1s in three sectlons: The Mahayana Philosophy, the 
Hinayana Philosophy, and the Sung and Yuan Addenda (960-1368 
AD). Higpher Dharma or the analytic doctrine of Buddhist Canon or 
Basket of the Supreme Teaching. Abhidharma 1s the third of the three 
divisions of the Buddhist Canon. The study and Iinvestigation of the 
Buddha-dharma. Abhidharma was translated Into Chinese as Great 
Dharma, or Incomparable Dharma. However, in many later Mahayana 
works, the term “Abhidharma” 1s always referring to Hinayana 
teachings. Às a matter of fact, Abhidharma consists of books of 
psychological analysis and synthesis. Earliest compilation of Buddhist 
philosophy and psychology, concerning psychological and sprritual 
phenomena confained In the discourses of the Buddha and his principal 
disciples are presented in a systematic order. Sastra Abhidharma with 
the prefix “Abhi” gives the sense of either “Turther” or “about.” 
Therefore, Abhidharma would mean “The Higher or Special Dharma” 
or “The Discourse of Dharma.” While the Dharma 1s the general 
teaching of the Buddha, the Abhidharma 1s a speclal 1s a special 
metaphysical discourse brought forward by certain elders. Abhidharma 
contains highly abstract, philosophical elucidatons of Buddhist 
doctrine; the sastras which discuss Buddhist philosophy or metaphysics; 
defined by Buddhaghosa as the law or truth (dharma) which abhi goes 
beyond the law. 
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“Abhidharma” 1s a Sanskrit term meaning “high doctrine,”” referring 
to the philosophical and scholastic literatuire contained ¡1n the 
Abhidharma-Piakas of Indiaan Buddhist schools The earliest 
Abhidharma material was composed around 300 B.C. According to the 
Buddhist legends, Abhidharma was first preached by the Buddha to his 
mother during a visit to her In the “Pusita Heaven” after her death. 
According to most Eastern and Western philosophers, This 1s both a 
distillation (sự gạn lọc) and elaboration (sự nghiên cứu kỹ lưỡng) on 
the doctrines presented in the Sutra literature. For the discourses 
reported 1n the sutras do not present a consistent philosophical system, 
and so the main aim of the “Abhidharma” writers was to codify and 
systematize their doctrines. Abhidharma texts generally rearrange and 
classify the terms and concep(s of the sutras, focusing particularly 
epIstemology (nhận thức luận) and psychology. Other Important 
themes Iinclude cosmology and meditation theory. According to Erich 
Frauwallner, earliest scholars brought together concepts from a wide 
range of texts, but often without a clear pattern of arrangeement. Until 
several centuries A.D., the fully developed Abhidharma consists of 
voluminous scholastic texts in which doctrines and methods of practices 
are codified and systematized with great precision and In elaborate 
detail. As various scholastic traditions developed In Indian Buddhism at 
that time, different schools created their own Abhidharmas. Ñowadays, 
the only complete abhidharma that survives In an Indian language 1s 
found In the Pali Canon of the Theravada school, but other Indian 
Abhidharmas exist in Chinese and Tibetan translations, as well as 
Sanskrit fragments. In addition to the Abhidharmas of the schools of 
Theravada Buddhism, there were also abhidharma works in Mahayana 
schools, such as Asangaˆs Abhidharma-Samuccaya. 

Abhidharma means the dharma which 1s organized logically or a 
systematic expositlon of Buddhist psychology of mìnd. The 
Abhidharma was first taupht by the Buddha and his Immediate 
disciples; however, later, Abhidharma also Includes systematic 
treatises by enliphtened masters. The most well-known of the 
Hinayana Abhidharma treatises Is the Abhidharmakosa by the 
Venerable Vasubandhu  Among the most popular Mahayana 
Abhidharma treatises 1s the Treatise on Conscilousnes ÂOnly by 
Tripitaka Master Hsuan-Tsang. The methods by which Wisdom should 
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be developed have been set out in the Abhidharma books. These books 
are obviously later than the other parts of the Canon. Some schools, 
like the Sautrantikas, insisted that they were not the authentic Buddha 
word, and should therefore be reJected. The meaning of the word 
“Abhidharma” 1s not quite certain. Abhidharma may mean “Further- 
Dharma,” or “Supreme-Dharma.” It 1s difficult to know at what time 
the Abhidharma books were composed. One does not, perhaps, go far 
wrong when assigning them to the first two centuries after the death of 
the Buddha. Two recensions of the Abhidharma books have come 
down to us: a set of seven 1n Pali and another set of seven, preserved 1n 
Chinese, but originally composed 1n Sanskrit. The Pali texts represent 
the tradiion of the Theravadins, the Sanskrit texts that of the 
Sarvastivadins. About seven centuries after the original composition of 
the Abhidharma books, the teachings of both Abhidharma traditions 
were finally codified, probably between 400 and 450 A.D. This work 
was carried out for the Theravadins in Ceylon by Buddhaghosa, and for 
the Sarvastivadins by Vasubandhu In the North of India. After 450 A.D. 
there has been little, If any, further development In the Abhidharma 
doctrines. It must be admitted that the style of the Abhidharma books 1S 
extremely dry and unatfractive. The treatment of the varilous topIcs 
resembles that which one would expect In a treafise on accounftancy, or 
a manual of engineering, or a handbook of physics. Allurements of 
style are not altogether absent from Buddhist literature when It was 
destined for propaganda and attempted to win the consent of the 
unconverted, or to edify the sentiments of the faithful. The Abhidharma 
books, however, were meant for the very core of the Buddhist elite, 
and 1t was assumed that the Wisdom acquired from their perusal would 
be a sufficlent reward and incentive of study. 

Whoever the great author or authors may have been, It has to be 
admitted that the Abhidhamma must be the product of an intellectual 
genius comparable only to the Buddha. This 1s evident from the 
Iintricate and subtle Patthana Pakarana which describes In detail the 
varIous causal relations. To the wise truth-seekers, Abhidhamma 1s an 
indispensable gide and an ¡ntellectual treat. Here 1s found food for 
thought for original thinkers and for earnest students who wish to 
develop wisdom and lead an ideal Buddhist life. Abhidhamma 1s not a 
subJect of fleeting interest desgined for the superficial reader. Modern 
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psychology, limited as If 1s, comes within the scope of Abhidhamma 
inasmuch as 1t deals with mind, thoughts, thought-processes, and 
mental properties; but 1t does not admit of a psyche or a soul. It teaches 
a psychology without a psyche. 

There are seven major books of the Abhidhamma Pitaka: First, 
Dhammasangam: Classification of Dhamma. Second, Vibhanga: 
Divisions of Items. Third, Dhatukatha: Discourse on Elements. Fourth, 
Puggala-Pannatti: The Book on Individuals. Flifth, Kathavatthu: Points 
of Controversy. Sixth, Yamaka: The Book of Pairs. Seventh, Patthana: 
The Book of Causal Relaton. Consclousness (cita) 1s defined. 
Thoughts are analyzed and classiied chiefly from an cethical 
standpoint. AII mental propertles (cetasika) are enumerated. The 
composition of each type of consciousness 1s set forth in detail. How 
thoughts arise 1s minutely described. Bhavanga and Javana thought- 
momenfs. Irrelavent problems that Interest students and scholars, but 
have no relation to one”s deliverance, are deliberately set aside. 
Abhidhamma does not attempt to give a systematized knowledge of 
mind and matter. Ít investigates these two composite facfors of the so- 
called being, to help the understanding of things as they truly are. Mrs. 
Rhys Davids wrote about Abhidhamma as follows: “Abhidhamma deals 
with what we find within us, around us, and of what we asprre to find.” 
Accordng to Buddhism, while the Sutta Piaka contains the 
conventional teaching, the Abhidhamma Pitaka confains the ultimate 
teaching. It is generally admitted by most exponents of the Dhamma 
that a knowledge of the Abhidhamma 1s essential to comprehend fully 
the teachings of the Buddha, as 1t represents the key that opens the 
door of reality. 


LII.Main Languages in Buddhist Teachings: 

The classical Aryan language of India, In contradistinction to 
Prakri, representing the language as ordinarly spoken. With the 
exceptlon of a few anclient translatilons probably from Pali versions, 
most of the original texfs used in China were Sanskrit. SanskrIt means 
“perfect, complete and final.” Over the course of centuries, the 
languages of the people who emigrated from northwestern reglons 
toward India, was refined and perfected, in order to lend expression to 
the mystical truth that were revealed to the transcendental beings In 
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therr meditatlons. Most of these Sanskrit terms have no equivalent in 
European languages. Today, Sanskrit 1s a dead language as 1s Latin, 
but 1t remains the sacred language of Hinduism for all of 1ts religious 
texts are composed 1n Sanskri. At the time of the Buddha, In India, 
there were two kinds of language. The ƒfirs† language was the Sanskrit: 
“Perfect, complete and final” Over the course of centuries, the 
languages of the people who emigrated from northwestern reglons 
toward India, was refined and perfected, in order to lend expression to 
the mystical truth that were revealed to the transcendental beings In 
therr meditations. Most of these Sanskrit terms have no equivalent in 
European languages. Today Sanskrit is a dead language as 1s Latin, but 
1t remains the sacred language of Hinduism for all of 1ts religious teXfS 
are composed In Sanskri. Sanskrit 1s the ancient sacred language of 
India, which for millenia served as the language of scholars and 
authors of literary and relipIlous works. Sanskrit means “Perfect, 
complete and final.” Over the course of centuries, the languages of the 
people who emigrated from northwestern regilons toward India, was 
refined and perfected, in order to lend expression to the mystical truth 
that were revealed to the transcendental beings in their medifations. 
Sanskrit is a classical language which was codified In the sixth century 
B.C. by the great grammarlan Panini, author of the monumental 
grammatical treatise “Astadhyayl.” Most of these SanskrIt terms have 
no equivalent in European languages. Today Sanskrit 1s a dead 
language as 1s Latin, but it remains the sacred language of Hinduism 
for all of I1fs religIlous texts are composed In SanskrIt. The second 
language was the Pali: Pali, considered more anclent by some Chinese 
writers than Sanskrit both as a written and spoken language. This 1s one 
of the basic languages in which the Buddhist tradition 1s preserved. The 
language adopted by the Theraveda for the preservation of the 
Dharma. Pali is derived from an anclent western Indian language. Ït 
also contains some elements of Old Maghadi which Sakyamuni Buddha 
delivered his discourses. According to the Buddhist tradition, Pali, one 
of the basic languages derived from Sanksrit, in which the Buddhist 
tradition 1s reserved. Many language researchers regard Pali as the 
variation of the Magadha dialect that 1s said to have been the language 
of the Magadhan elite and the language of the Buddha. Pali has been 
used to record Buddhist Scriptures by the Theraveda School, consisting 
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of “Three Baskets” (Iripitaka) of texts: 1) Sutta-pitaka (Sanskrit Sutra- 
Pitaka) or Basket of Discourses, containing sermons believed to have 
been spoken by Sakyamuni Buddha or his Iimmediate disciples; 2) 
Vinaya Pitaka, “Basket of Discipline,” which Iincludes texts outlining 
the rules and expected conduct for Buddhist monks and nuns; and 3) 
Abhidharma Pitaka, Basket of Higher Doctrine, consisting of scholastic 
treatises that codify and explain the doctrines of the first Basket. Pali 1s 
an Indian language that 1s structurally and grammatically similar to 
Sanskrit. Contemporary scholars generally believe that It 1s a hybrid 
đialect (ngôn ngữ tạp chủng) which exhibits features of dialects spoken 
in northwestern India. Theravada orthodoxy maintains that the Pali 
canon contains the actual words of the Buddha and that It was 
definitively redacted (biên soạn) and sealed shortly after his death at 
the “First Buddhist Council” at RaJagrha, but modern scholarship has 
shown that 1t consists of materials evidencing different styles and 
authors, and that it was probably redacted and altered over the course 
Of cenfturies before being wriften down. 
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Chương Sáu Mươi Hai 
Chapter Sixfy-Two 


Phật Tánh Và Pháp Tánh 


Phạn ngữ Buddhata hay Buddhitattva có nghĩa là Phật tánh, trạng 
thái giác ngộ của Phật hay bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn có nơi sự 
sống hữu tình và vô tình. Phật tánh trong mỗi chúng sanh đồng đẳng 
với chư Phật. Chủng tử tỉnh thức và giác ngộ nơi mọi người tiêu biểu 
cho khả năng tỉnh thức và thành Phật. Bản thể toàn hảo và hoàn bị sẵn 
có mỗi chúng sanh. Phật tánh ấy sẵn có trong mỗi chúng sanh, tất cả 
đều có khả năng giác ngộ; tuy nhiên, nó đòi hỏi sự tu tập tỉnh chuyên 
để gặt được quả Phật. Trong thiển, việc đạt tới Phật tính là lẽ tổn tại 
và mục đích cao nhất của mọi chúng sanh. Bởi lẽ mọi chúng sanh đều 
có Phật tính, vấn để ở đây không phải là chuyện đạt được bất cứ thứ 
gì, mà là chúng ta có thể thấy và sống với bản tính toàn thiện ban đầu 
của chúng ta trong cuộc sống hằng ngày cũng đồng nghĩa với việc 
thành Phật vậy. Trong Hoàng Bá Ngữ Lục, Thiền sư Hoàng Bá dạy: 
"Phật tánh bản lai của chúng ta không một mảy may mang tính khách 
thể. Nó trống rỗng, hiện diện khắp nơi, tĩnh lặng và thanh tịnh; đó là 
một niềm vui an bình, rạng rỡ và huyển bí, và chỉ có vậy thôi. Hãy 
nhập sâu vào nó bằng cách tự thức tỉnh lấy mình. Nó ở ngay trước mặt 
bạn đó, trọn vẹn và viên mãn. Ngoài nó ra, tất cả chỉ là số không. 
Ngay cả khi bạn đã lần lượt vượt qua từng chặng công phu đủ để đưa 
một vị Bồ Tát thành Phật, cuối cùng, bất chợt, bạn đạt đến toàn giác, 
bạn cũng chỉ chứng ngộ được Phật tánh vốn đã luôn có trong bạn; và 
trong những giai đoạn sau đó, bạn cũng sẽ không thêm được một chút 
gì vào đó." Theo Bạch Ẩn, một Thiển sư Nhật Bản nổi tiếng, Bản tánh 
của Phật là đồng nhất với điều mà người ta gọi là “Hư Không.” Mặc 
dù Phật tánh nằm ngoài mọi quan niệm và tưởng tượng, chúng ta có 
thể đánh thức nó trong chúng ta vì chính bản thân của chúng ta cũng là 
một phần cố hữu của Phật tánh. Charlotte Joko Beck viết lại một câu 
chuyện lý thú trong quyển 'Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày': Đây là 
câu chuyện về ba người ngắm nhìn một vị Tăng đứng trên đỉnh đồi. 
Sau khi nhìn một hồi lâu, một người nói: "Đây chắc hẳn là một người 
chăn cừu đang đi tìm một con cừu bị lạc." Người thứ hai nói: "Không, 
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anh ta chẳng hề nhìn quanh, tôi nghĩ rằng anh ta đang đợi một người 
bạn." Người thứ ba nói: "Có lẽ đó là một vị Tăng. Tôi dám cá ông ta 
đang thiển định." Ba người tiếp tục tranh cãi về chuyện vị Tăng đang 
làm gì, và sau rốt, họ quyết giải quyết cho ra lẽ, nên họ leo lên đỉnh 
đồi, đến gần vị Tăng và hỏi: "Có phải ông đang tìm kiếm một con cừu 
hay không?" "Không, tôi không đi tìm cừu." "Vậy chắc ông đang chờ 
một người bạn?" "Không, tôi chẳng chờ ai." "Vậy chắc ông đang thiển 
quán?" "Không, không phải thế. Tôi đứng đây và tôi đứng đây. Tôi 
chẳng làm gì cả." Thấy được Phật tánh đòi hỏi chúng ta phải hoàn toàn 
hiện hữu trong mọi lúc, cho dầu chúng ta đang làm gì, đi tìm con cừu, 
đang chờ người bạn hay đang thiển quán, chúng ta vẫn đứng nơi đây, 
vào lúc này đây, và không làm gì cả. 

Phật tánh chỉ cho các loài hữu tình, và Pháp Tánh chỉ chung cho 
vạn hữu; tuy nhiên, trên thực tế cũng chỉ là một, như là trạng thái của 
giác ngộ (nói theo quả) hay là khả năng giác ngộ (nói theo nhân). Pháp 
Tánh là bản thể nội tại của chư pháp hay chân thân của Phật đã chứng 
lý thể pháp tánh. Chơn tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất biến, bất 
chuyển và vượt ra ngoài mọi khái niệm phân biệt. 7hứ nhất, Pháp tánh 
có nghĩa là thế giới giác ngộ, đó là Pháp giới của Đức Phật. Pháp giới 
duy tâm. Chư Phật đã xác chứng điều này khi các Ngài thành tựu Pháp 
Thân... vô tận và đồng đẳng với Pháp Giới, trong đó thân của các Đức 
Như Lai tổa khắp. Pháp tánh là pháp giới tổa khắp hư không vũ trụ, 
nhưng nói chung có 10 Pháp giới. Mười pháp giới này là lục phàm tứ 
Thánh. Mười pháp giới này không chạy ra ngoài vòng suy tưởng của 
bạn. Pháp tánh còn được gọi dưới nhiều tên khác nhau: pháp định, 
pháp trụ, pháp giới, pháp thân, thực tế, thực tướng, không tánh, Phật 
tánh, vô tướng, chân như, Như Lai tạng, bình đẳng tánh, ly sanh tánh, 
vô ngã tánh, hư định giới, bất biến dị tánh, bất tư nghì giới, và tự tánh 
thanh tịnh tâm, vân vân. Ngoài ra, còn có những định nghĩa khác liên 
quan đến Pháp tánh. Thứ nhất là Pháp Tánh Chân Như. (Pháp tánh và 
chân như, khác tên nhưng tự thể giống nhau). 7hứ nhì là Pháp tánh 
pháp thân. Chân thân của Phật đã chứng lý thể pháp tánh. Thứ ba là 
Pháp Tánh Sơn là Pháp tánh như núi, cố định, không lay chuyển được. 
Thứ tư là Pháp Tánh Tùy Duyên. Pháp tánh tùy duyên hay chân như 
tùy duyên. Thể của pháp tánh tùy theo nhiễm duyên mà sanh ra, có 
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thể là tnh hay động; khi động thì hoàn cảnh bên ngoài trở nên ô 
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nhiễm, mà gây nên phiền não; khi tĩnh là không ô nhiễm hay niết bàn. 
Khi tĩnh như tánh của nước, khi động như tánh của sóng. 

Trong Tu Tâm, Thiển sư Hoàng Mai Hoằng Nhẫn dạy: "Theo Thập 
Cảnh Kinh, trong con người mọi chúng sanh đều có một Phật tánh bất 
hoại, như vâng mặt trời, tròn đầy, bao la và vô hạn, nhưng vì bị che lấp 
bởi mây đen ngũ uẩn, Phật tánh không sáng lên được, giống như một 
chiếc đèn nằm bên dưới đáy bình. Khi mây và sương mù giăng phủ nơi 
nơi, thế giới chìm trong bóng tối, nhưng điều đó không có nghĩa là mặt 
trời đã bị hủy hoại. Tại sao không có ánh sáng? Ánh sáng không bao 
giờ bị hủy hoại mà chỉ bị mây và sương mù che khuất. Cái tâm thanh 
tịnh của mọi chúng sanh cũng vậy, chỉ bị che khuất bởi những đám 
mây u ám, của những ám ảnh về các đối tượng, những tư tưởng độc 
đoán, những sâu não tâm lý, những quan điểm và ý kiến. Nếu bạn có 
thể giữ cái tâm tĩnh lặng để không một tư tưởng buông lung nào có thể 
phát khởi, thực tướng niết bàn sẽ tự nhiên hiện ra. Như thế, chúng ta 
biết được rằng cái tâm cố hữu của con người từ bổn lai vốn thanh tịnh." 

Cũng trong Tu Tâm, Thiền sư Hoằng Nhẫn dạy, "Phật tánh bổn lai 
thanh tịnh. Một khi chúng ta biết rằng Phật tánh trong mọi chúng sanh 
vốn thanh tịnh như mặt trời ẩn sau những đám mây, nếu chúng ta giữ 
cho chân tâm căn bản trong sáng toàn hảo, mây mù của những tư niệm 
buông lung sẽ tan biến và mặt trời trí tuệ xuất hiện; có cần phải nghiên 
cứu thêm tri kiến của những đau khổ sanh tử, hoặc học thuyết này nọ, 
và những chuyện quá khứ, hiện tại, tương lai hay không? Giống như 
khi lau bụi trên tấm gương; vẻ trong suốt sẽ hiện ra ngay khi những hạt 
bụi biến mất. Như vậy bất cứ thứ gì mà bạn học trong cái tâm vô minh 
đều không có giá trị. Nếu bạn có thể giữ được sự tỉnh thức nhạy bén 
một cách trong sáng, tất cả những gì học được trong cái tâm chân thực 
của bạn sẽ là những cái học chân thật. Nhưng dầu tôi có gọi nó là cái 
học chân thật, cuối cùng chẳng có gì được học cả. Tại sao vậy? Tại vì 
cả cái ngã và Niết Bàn vốn trống rỗng; không có hai, mà cũng không 
có một. Như thế chẳng có thứ gì được học; nhưng dầu cho vạn pháp 
chủ yếu là không tánh, cần phải giữ cái chân tâm trong sáng toàn hảo, 
bởi vì khi đó những tư niệm mê hoặc không khởi hiện, và lòng tư kỷ và 
tính tư hữu biến mất. Kinh Niết Bàn nói: Những ai biết rằng Phật 
không giảng dạy điều gì, người ta gọi họ là những bậc toàn thức.' Đây 
là cách chúng ta giữ được chân tâm căn bản là nguồn gốc của mọi kinh 
điển." 
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Thiền sư Philip Kapleau viết trong quyển Giác Ngộ Thiền: "Phật 
tánh vô giới tánhTheo quan điểm của Phật tánh, đồng tính hay lưỡng 
tính, đàn ông hay đàn bà, là điều không quan trọng. Khi bạn đạt đến 
cảnh giới có thể để cho Phật tánh tự biểu hiện, hoặc bạn đã vượt qua 
được quan niệm nhị nguyên ta và người, cũng có nghĩa là nam hay nữ 
sẽ không có vấn để giới tính không chuẩn mực, không có sự phân chia 
giới tính 'đúng'. Hoạt động tình dục sai quấy, theo định nghĩa, phải xuất 
phát từ cái tự tư tự kỷ, từ mối quan tâm ích kỷ đến ham muốn của 
riêng mình. Để có mối quan hệ gắn bó, chúng ta phải quan tâm đến 
người khác. Nhưng nếu trước hết, bạn chỉ tìm cách thổa mãn cho riêng 
mình, ấy chính là hoạt động tình dục sai quấy. Cho dầu là đồng tính 
hay lưỡng tính, bạn không có gì phải xấu hổ. nếu bạn không cảm nhận 
được cái Nhất Thể, và biểu hiện nó trong cuộc sống hằng ngày, xét về 
mặt tâm linh, đó mới là điều duy nhất khiến bạn phải xấu hổ... Giới 
luật thứ ba cấm tà dâm. Tà dâm, mặc dầu vẫn có một định nghĩa pháp 
lý, cũng có nghĩa rằng trong lúc sống với một người khác trong một 
mối quan hệ ổn thỏa, người ta làm ô uế mối quan hệ ấy bằng cách 
đồng thời có quan hệ với một người khác." 

Khi Lục Tổ Huệ Năng đến Huỳnh Mai lễ bái Ngũ Tổ. Tổ hỏi rằng: 
“Ngươi từ phương nào đến, muốn cầu vật gì?” Huệ Năng đáp: “Đệ tử 
là dân Tân Châu thuộc Lãnh Nam, từ xa đến lễ Thầy, chỉ cầu làm 
Phật, chớ không câu gì khác.” Tổ bảo rằng: “Ông là người Lãnh Nam, 
là một giống người mọi rợ, làm sao kham làm Phật?” Huệ Năng liền 
đáp: “Người tuy có Bắc Nam, nhưng Phật tánh không có Nam Bắc, 
thân quê mùa nầy cùng với Hòa Thượng chẳng đồng, nhưng Phật tánh 
đầu có sai khác.” 


Buddha-Nature and Dharma Nafure 


The Sanskrit term Buddhata or Buddhitattva means the sfate of the 
Buddha's enlightenment, the Buddha-Nature, the True Nature, or the 
Wisdom Faculty (the substratim of perfection, of completeness, 
1nfrinsIc to both sentient and 1nsentient hife). The Buddha-nature within 
(oneself) all beings which 1s the same as In all Buddhas. Potential bodhi 
remains 1n every gatI, all have the capacity for enlightenment; 
however, 1t requires to be cultivated In order to produce 1fs ripe ÍruIt. 
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The seed of mindfulness and enliphtenment In every person, 
representing our potential to become fully awakened and eventually a 
Buddha. The substratim of perfection, of completeness, Intrinsic to 
both sentient and Insentient lie. In Zen, the attainment of 
enlightenment or becoming a Buddha 1s the highest aim of all beings. 
Since all beings possess this Buddha-nature, the question here 1s not to 
aftain anything, but to be able to see and live with our originally 
perfect nature In our daily activiies means th same thing with 
becoming a Buddha. Zen Master Huang-Po taught in The Zen 
Teaching of Huang-Po: "Our original Buddha-Nature 1s, In highest 
truth, devoid of any atom of obJectivity. It 1s void, omnipresent, silent, 
pure; 1 1s glorlous and mysterious peaceful Joy; and that 1s all. Enter 
deeply Into 1t by awaking to 1t yourself. That which 1s before you 1s If, 
1n all its fullness, utterly complete. There 1s naught beside. Even I1f you 
go through all the stages of a Bodhisattvas progress towards 
Buddhahood, one by one; when at last, in a single flash, you attain to 
full realization, you wIll only be realizing the Buddha-Nature which 
has been with you all the time; and by all the foregoing stages you will 
have added to 1t nothing at all.” According to Hakuin, a famous 
Japanese Zen master, Buddha-nature 1s identical with that which 1s 
called emptiness. Although the Buddha-nature 1s beyond all conception 
and Iimagination, 1t 1s possible for us to awaken to 1t because we 
ourselves are Intrinsically Buddha-nature. Charlotte Joko Beck wrote 
an Interesting story in Everyday Zen: "There's a story of three people 
who are watching a monk standing on top of a hill. After they watch 
him for a while, one of the three says, He must be a shepherd looking 
for a sheep he's lost.' The second person says, 'No, he's not looking 
around. I think he must be watting for a friend.' And the third person 
says, Hes probably a monk. [II bet hes meditating. They begin 
arguing over what this monk 1s doïng, and eventually, to settle the 
squabble, they climb up the hill and approach him. 'Are you looking for 
a sheep?' No, I dont have any sheep to look for.' 'Oh, then you must be 
walting for a friend.' No, Im not watting for anyone.' 'Well, then you 
must be meditating. Well, no. m just standing here. m not doing 
anything at all... Seeing Buddha-nature requires that we... completely 
be each moment, so that whatever acfivify we are engaged In, whether 
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werre looking for a lost sheep, or walting for a friend, or medifating, we 
are standing right here, right now, doing nothing at all.” 

Buddha-nature, which refers to living beings, and Dharma-nature, 
which concerns chiefly things In general, are practically one as either 
the state of enlightenmernt (as a result) or the potentiality of becoming 
enlightened (as a cause). The nature of the dharma 1s the absolute, the 
true nature of all things which 1s Immutable, mmovable and beyond all 
concepts and distinctions. Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, or 
the nature underlying all things has numerous alternative forms. The 
nature of the dharma 1s the enlightened world, that 1s, the totality of 
infinfy of the realm of the Buddha. The Dharma Realm 1s Just the One 
Mind. The Buddhas certfy to this and accomplish their Dharma 
bodies... “Inexhaustible, level, and equal 1s the Dharma Realm, In 
which the bodies of all Thus Come Ones pervade.” The nature of 
dharma 1s a particular plane of existence, as in the Ten Dharma 
Realms. The Dharma Realms pervade empty space to the bounds of 
the universe, but in general, there are ten: four sagely dharma realms 
and six ordinary dharma realms. These ten dharma realms do not go 
beyond the current thought you are thinking. Dharma-nature 1s called 
by many different names: Iinherent dharma or Buddha-nature, abiding 
dharma-nature, realm of dharma (dharmaksetra), embodiment of 
dharma (dharmakaya), reglon of reality, reality, immaterial nature 
(nature of the void), Buddha-nature, appearance of nothingness 
(mmateriality), bhutatathata, 'Tathagatagarbha, universal nature, 
1immortal nature, impersonal nature, realm of abstraction, immutable 
nature, realm beyond thought, and mind of absolute purity, or 
unsulliedness, and so on. Besides, there are other defintions that are 
related to Dharma-nature. First, Dharma-nature and bhutatathata 
(different names but the nature 1s the same). Second, Dharma-Nature 
or dharmakaya. Third, Dharma-nature as a mountain, fixed and 
Iummovable. Fourth, Dharma-nature in its phenomenal character. The 
dharma-nature in the sphere of illusion. Bhutatathata In 1ts phenomenal 
character; the dharma-nature may be static or dynamic; when dynamic 
1t may by environment either become sullied, producing the world of 
1llusion, or remain unsullied, resulting 1n nirvana. Static, 1t 1s like a 
smooth sea; dynamnc, fo 1s Waves. 
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In Minding Mind, Zen master Hongren taught: "According to The 
Ten Stages Scripture, there 1s an indestructible Buddha-nature In the 
bodies of living beings, like the orb of the sun, 1ts body luminous, round 
and full, vast and boundless; but because 1t 1s covered by the dark 
clouds of the five clusters, 1t cannot shine, like a lamp inside a pItcher. 
When there are clouds and frog everywhere, the world 1s dark, but that 
does not mean the sun has decomposed. Why 1s there no lipght? The 
light 1s never destroyed; It 1s Just enshrouded by clouds and fog. The 
pure mind of all living beings 1s like this, merely covered up by the 
dark clouds of obsession with obJects, arbitrary thoughts, psychological 
afflictions, and views and opinions. lf you can Just keep the mind still 
so that errant thought does not arise, the reality of nirvana wIill 
naturally appear. This 1s how we know the Inherent mind 1s originally 
pure." 

Also in Minding Mind, Zen Master Hongren said, "Buddha-nature 
1n all beings 1s originally pure. Once we know that the Buddha-nature 
1n all beings 1s as pure as the sun behind the clouds, 1Ý we Just preserve 
the basic true mind with perfect clarity, the clouds of errant thoughts 
wIll come to an end, and the sun of Insight will emerge; what 1s the 
need for so mụuch more study of knowledge of the pains of birth and 
death, of all sorts of doctrines and principles, and of the affatrs of past, 
present, and future? It is like wiping the dust off a mirror; the clarity 
appears spontaneously when the dust 1s all gone. Thus whatever Is 
learned in the present unenlightened mind 1s worthless. lÝ you can 
maintain accurate awareness clearly, what you learn in the uncontrived 
mind 1s true learning. But even thouph [I call it real learning, ultimately 
there 1s nothing learned. Why? Because both the self and nirvana are 
empty; there Is no more two, not even one. Thus there Is nothing 
learned; but even though phenomena are essentially empfy, 1t 1s 
necessary to preserve the basic true mind with perfect clarity, because 
then delusive thoughts do not arise, and egoIsm and possessIveness 
disappear. The Nirvan Scripture says, "Those who know the Buddha 
does not preach anything are called fully learned.' This 1s how we know 
that preserving the baslc true mind 1s the source of all scriptures." 

Zen Master Philip Kapleau wrote in Awakening to Zen: "Buddha- 
nature 1s without gender. From the point of view of Buddha-nature, 1t 
doesnt matter whether one 1s homosexual or heterosexual, male or 
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female. To the degree that one allows one's Buddha-nature to express 
1fself, to the degree that one overcomes the duality of self-another, 
which also means male and female, there can be no Improper 
sexuality, no Tright' gender. Improper sexuality must, by definition, 
spring from egotistical self-seeking, from selfish concern with one's 
own desires. To have any relationship at all, one must have a cerfain 
concern for the other. But If one 1s primarlly seeking only to 
satisfyoneself, this 1s improper sexuality. Whether one 1s homosexual 
or heterosexual, one need not feel any shame. If one falls to feel a 
Oneness, or Unity, and to express It In daily life, this, spiritually 
speaking, 1s alone cause for shame... The third precept... means to 
refrain from adultery. And adultery, too, although it may be defined 
legally, means that while one 1s living In a viable relationship with one 
person, one does not sully that relationship by concomitantly having a 
relatlonship with another person." 

When the Six Patriarch Hui Neng arrived at Huang Meli and made 
obeisance to the Fifth Patriarch, who asked him: “Where are you from 
and what do you seek?” Hui Neng replied: “Your disciple 1s a 
commoner from Hsin Chou, Ling Nan and comes from afar to bow to 
the Master, seeking only to be a Buddha, and nothing else.” The Fifth 
Patriarch said: “You are from Ling Nan and are therefore a barbarian, 
so how can you become a Buddha?” Hui Neng said: “Although there 
are people from the north and people from the South, there Is 
ultmately no North or South in the Buddha Nature. The body of this 
barbarian and that of the Hiph Master are not the same, but what 
distinction 1s there in the Buddha Nature?” 


2033 


Chương Sáu Mươi Ba 
Chapter Sixty- Three 


Các Thời Thuyết Giáo 
Của Đức Thích Ca Mâu Ni Phật 


Khi Phật thuyết về thực tánh của ngũ uẩn và những yết tố của nó, 
nhưng phủ nhận “thực ngã” như là một tâm thức thường hằng. Đây là 
thời kỳ Phật thuyết về Tứ A Hàm và các kinh điển Tiểu thừa khác. Khi 
Phật phủ nhận về ý tưởng “thực pháp” và cho rằng chư pháp không 
thực. Trong giai đoạn nầy Phật thuyết Kinh Bát Nhã. Khi nầy Phật 
thuyết rằng tâm thức là thật trong khi chư pháp huyễn giả. Giai đoạn 
nầy Phật thuyết kinh Diệu Pháp Liên Hoa. Tam Luận Tông chia Thánh 
giáo của Đức Phật ra làm ba thời. Thứ nhất là Căn bản Pháp Luân hay 
Hoa Nghiêm. Thứ nhì là Chi mạt Pháp Luân là các kinh điển Tiểu và 
Đại Thừa. Thứ ba là Nhiếp mạt quy bản Pháp Luân là thời Pháp Hoa. 
Theo truyền thống Phật giáo ban sơ tại Trung Hoa, có ba thời Chuyển 
Pháp. Thứ nhất là Tạng Giáo hay Tam Tạng Giáo: Tạng giáo, một 
trong Thiên Thai Tứ Giáo (Tạng, Thông, Biệt, Viên). Tạng giáo là một 
tông phái theo Tiểu Thừa của hai chúng Thanh Văn và Duyên Giác, 
coi giáo pháp Bồ Tát là chuyện bên lề không quan trọng, mà chỉ lo tu 
cho bản thân mình. Tạng giáo lại được chia làm bốn phần: Hữu, 
Không, Diệc Hữu Diệc Không, Phi Hữu Phi Không. 7hứ nhì là Thông 
Giáo: Giai đoạn thứ hai trong Thiên Thai Hóa Pháp Tứ Giáo, cho rằng 
vạn hữu là “Không,” nhưng chưa đạt được lý ““Irung Đạo”. Thứ ba là 
Biệt Giáo: Biệt giáo của trường phái Hoa Nghiêm và Liên Hoa dựa 
vào Nhất thừa hay Phật thừa. Liên Hoa Tông quyết đoán rằng Tam 
Thừa kỳ thật chỉ là Nhất Thừa, trong khi Hoa Nghiêm Tông lại cho 
rằng Nhất Thừa khác với Tam Thừa, vì thế Liên Hoa Tông được gọi là 
“Đồng Giáo Nhất Thừa,” trong khi đó thì Tông Hoa Nghiêm được gọi 
là Biệt Giáo Nhất Thừa. Tông Thiên Thai, chia Thánh giáo của Đức 
Phật ra làm bốn thời. Thứ nhất là Tạng Giáo: Đây là Tạng Giáo Tiểu 
Thừa. Thứ nhì là Thông Giáo: Thông Giáo là giai đoạn phát triển đầu 
tiên của Phật Giáo Đại Thừa với đầy đủ Tam Thừa (Thanh Văn, 
Duyên Giác, và Bồ Tát). Giáo thuyết triển khai của Thông giáo nối 
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liền Thông Giáo với Biệt Giáo và Viên Giáo. Thứ ba là Biệt Giáo: 
Biệt giáo của trường phái Hoa Nghiêm và Liên Hoa dựa vào Nhất thừa 
hay Phật thừa. Liên Hoa Tông quyết đoán rằng Tam Thừa kỳ thật chỉ 
là Nhất Thừa, trong khi Hoa Nghiêm Tông lại cho rằng Nhất Thừa 
khác với Tam Thừa, vì thế Liên Hoa Tông được gọi là “Đồng Giáo 
Nhất Thừa,” trong khi đó thì Tông Hoa Nghiêm được gọi là Biệt Giáo 
Nhất Thừa. Thứ ¡⁄ là Viên Giáo: Viên giáo là tên khác của Bí Mật 
giáo. 

Nhiều thế kỷ sau thời Phật nhập diệt, có rất nhiều cố gắng khác 
nhau để phân chia các thời giáo thuyết của Đức Phật, thường là căn cứ 
trên nội dung các kinh điển từ lúc Đức Phật thành đạo đến lúc Ngài 
nhập Niết Bàn, giáo thuyết của Ngài tùy cơ quyền biến để lợi lạc 
chúng sanh, nhưng mục đích của giáo pháp vẫn không thay đổi. Thứ 
nhất là thời kỳ Hoa Nghiêm Nhã Vị: Thời kỳ nầy được ví như sữa tươi 
hay thời kỳ thuyết pháp đầu tiên của Phật, gọi là Hoa Nghiêm Thời 
cho chư Thanh Văn và Duyên Giác. Thời kỳ nầy lại được chia làm ba 
giai đoạn mỗi giai đoạn bảy ngày ngay sau khi Phật thành đạo khi 
Ngài Thuyết Kinh Hoa Nghiêm. Tông Thiên Thai cho rằng Phật Thích 
Ca Mâu Ni thuyết Kinh Hoa Nghiêm ngay sau khi ngài đạt được giác 
ngộ; tuy nhiên điều nầy là một nghi vấn vì Kinh Hoa Nghiêm chỉ có 
trong Phật Giáo Đại Thừa mà thôi. Thứ nhì là thời A Hàm Lạc Vị: À 
Hàm lạc vị hay sữa cô đặc được chế ra từ sữa tươi. Thời kỳ 12 năm 
Đức Phật thuyết Kinh A Hàm trong vườn Lộc Uyển. Thời thứ ba là 
thời Phương Đẳng Sanh Tô Vị: Thời kỳ tám năm Phật thuyết kinh 
Phương Đẳng được ví như phó sản sữa đặc. Đây là thời kỳ tám năm 
Đức Phật thuyết rộng tất cả các kinh cho cả Tiểu lẫn Đại thừa. Thời 
thứ tư là thời Bát Nhã Thục Tô Vị: Thời kỳ 22 năm Phật thuyết Kinh 
Bát Nhã hay Trí Tuệ được ví như phó sản của sữa đặc đã chế thành bơ. 
Thời kỳ thứ năm là thời Pháp Hoa và Niết Bàn Đề Hồ Vị: Thời kỳ 
Pháp Hoa Niết Bàn được ví với thời kỳ sữa đã được tinh chế thành phó 
mát. Đây là thời kỳ tám năm Phật thuyết Kinh Pháp Hoa và một ngày 
một đêm Phật thuyết Kinh Niết Bàn. 

Tông Hoa Nghiêm lại chia giáo thuyết của Đức Phật ra làm năm 
phần. Có hai nhóm: nhóm thứ nhất từ sư Đỗ Thuận xuống đến sư Hiền 
Thủ và nhóm thứ nhì bắt đầu từ sư Khuê Phong. 7ời thuyết giáo thứ 
nhất là dành cho Tiểu Thừa Giáo: Phái Tiểu Thừa Theravada giải 
thích về “ngã không,” chư pháp là có thật, và niết bàn là đoạn diệt 
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(dành cho hạng chúng sanh có căn cơ thấp kém nhỏ nhoi). Giáo lý nầy 
thuộc kinh điển A Hàm. Mặc dù chúng phủ nhận sự hiện hữu của một 
bản ngã cá biệt, lại chủ trương thực hữu và thừa nhận sự hiện hữu của 
tất cả pháp sai biệt hay pháp hữu. Theo kinh điển nây thì Niết Bàn là 
cứu cánh diệt tận, nhưng lại không thấu triệt về tính cách bất thực 
(pháp không) của chư pháp. Về duyên khởi, luận, giáo lý nầy thuộc về 
nghiệp cảm duyên khởi. Thời thuyết giáo thứ nhì là Khởi Thủy Đại 
Thừa: Khởi Thủy Đại Thừa hay Đại Thừa Thủy Giáo được chia làm 
nhiều chi (giáo lý dạy cho những người vừa bước lên Đại Thừa). Cả 
hai đều không thừa nhận sự hiện hữu của Phật tánh trong mọi loài, nên 
cả hai được xem như là nhập môn sơ thủy. Chi thứ nhất là Tướng Thủy 
Giáo mà giáo lý nhập môn y cứ trên sai biệt tướng của chư pháp, như 
Pháp Tướng Tông. Tướng Thủy Giáo phân tách về tánh đặc thù của 
chư pháp, được tìm thấy trong các kinh Du Già. Chi thứ nhì là Pháp 
Tướng Tông. Pháp Tướng tông nêu lên thuyết A-Lại-Da duyên khởi 
trên nên tẳng pháp tướng và không biết đến nhất thể của sự và lý. Vì 
tông nây chủ trương sự sai biệt căn để của năm hạng người, nên không 
thừa nhận rằng mọi người đều có thể đạt đến Phật quả. Chi thứ ba là 
Không Thủy Giáo, mà giáo lý nhập môn y cứ trên sự phủ định về tất 
cả các pháp hay pháp không, như Tam Luận Tông. Không Thủy Giáo 
dạy về lẽ không của chư pháp, được tìm thấy trong các kinh Bát Nhã. 
Chi thứ tư là Tam Luận Tông. Tam Luận tông chủ trương thiên chấp về 
“Không” trên căn cứ của “tự tánh” (Svabhava-alaksana) hay tánh vô 
tướng không có bản chất tôn tại, nhưng lại thừa nhận nhất thể của hữu, 
nên tông nầy xác nhận rằng mọi người trong tam thừa và năm chủng 
tánh đều có thể đạt đến Phật quả. Thời thuyết giáo thứ ba là Đại Thừa 
Chung Giáo: Đại Thừa trong giai đoạn cuối dạy về Chân Như 
(dharmatathata) và Phật tánh phổ quát, dạy về lẽ chân như bình đẳng, 
và khả năng thành Phật của chúng sanh, tìm thấy trong Kinh Lăng Già, 
Đại Bát Niết Bàn hay Đại Thừa Khởi Tín Luận, vân vân. Giáo lý nầy 
thừa nhận rằng tất cả chúng sanh đều có Phật tánh và đều có thể đạt 
đến Phật quả. Thiên Thai tông theo giáo lý nầy. Chân lý cứu cánh Đại 
Thừa được trình bày bằng giáo lý nầy. Do đó, nó được gọi là giáo lý 
thuần thục hay Thục Giáo. Trong thủy giáo, sự và lý luôn tách rời 
nhau, trong khi ở chung giáo, sự lúc nào cũng là một với lý, hay đúng 
hơn cả hai là một. Như Lai Tạng Duyên Khởi là đặc điểm của giáo lý 
nầy. Nó cũng còn được gọi là Chân Như Duyên Khởi hay Đại Thừa 
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Chung Giáo. Thời thuyết giáo thứ tư là Đại Thừa Đốn Giáo: Giáo lý 
nầy chỉ cho ta sự tu tập không cần ngôn ngữ hay luật nghi, mà gọi 
thẳng vào trực kiến của mỗi người. Giáo lý nầy nhấn mạnh đến “trực 
kiến,” nhờ đó mà hành giả có thể đạt đến giác ngộ viên mãn tức khắc. 
Tất cả văn tự và ngôn ngữ đều đình chỉ ngay. Lý tánh sẽ tự biểu lộ 
trong thuần túy của nó, và hành động sẽ luôn luôn tùy thuận với trí 
huệ và tri kiến. Đốn giáo bằng chánh định nơi tư tưởng hay niễm tin 
chứ không bằng tu trì thiện nghiệp. Giáo lý nầy dạy cho người ta chứng 
ngộ tức thì dựa trên những giảng giải bằng lời hay qua tiến trình thực 
hành tu tập cấp tốc, tìm thấy trong Kinh Duy Ma Cật. Giáo lý nầy chủ 
trương nếu tư tưởng không còn mống khởi trong tâm của hành giả thì 
người ấy là một vị Phật. Sự thành đạt nầy có thể gặt hái được qua sự 
im lặng, như được Ngài Duy Ma Cật chứng tỏ, hay qua thiển định như 
trường hợp của Tổ Bồ Đề Đạt Ma, sơ tổ Thiền Tông Trung Hoa. Thời 
thuyết giáo thứ năm là thời Viên Giáo: Viên giáo dạy về Nhất Thừa 
hay Phật Thừa. Viên giáo Hoa Nghiêm, phối hợp tất cả làm thành một 
tông, được tìm thấy trong các Kinh Hoa Nghiêm và Pháp Hoa. Có hai 
trình độ của Đại Thừa Viên Giáo trong đó nhất thừa được giảng thuyết 
bằng phương pháp đồng nhất hay tương tự với cả ba thừa. Nhất Thừa 
của tông Hoa Nghiêm bao gồm tất cả các thừa. Tuy nhiên, tùy theo 
căn cơ mà giảng ba thừa để chuẩn bị cho những kẻ khát ngưỡng. Cả ba 
đều tuôn chảy từ Nhất Thừa và được giảng dạy bằng phương pháp 
đồng nhất như là một. Theo tông Hoa Nghiêm thì những thừa nầy là 
Tiểu Thừa, Đại Thừa Tiệm Giáo, Đại Thừa Thủy Giáo, Đại Thừa 
Chung Giáo, và Đại Thừa Đốn Giáo. Kế đến là Nhất Thừa Biệt Giáo, 
trong đó nhất thừa được nêu lên hoàn toàn khác biệt hay độc lập với 
những thừa khác như trường hợp giáo lý Hoa Nghiêm trong đó nói lên 
học thuyết về thế giới hỗ tương dung nhiếp. Nhất Thừa cao hơn ba 
thừa kia. Nhất thừa là chân thật còn ba thừa được coi như là quyền 
biến (tam quyền nhất thật). Trong khi đó Khuê Phong lại chia thời 
thuyết giáo của Phật ra làm năm thời hoàn toàn khác với Đỗ Thuận. 
Thời thuyết giáo thứ nhất là Nhân Thiên Giáo: Những ai giữ ngũ giới 
sẽ tái sanh trở lại vào cõi người và những ai hành thập thiện sẽ được 
tái sanh vào cõi trời. Thời thuyết giáo thứ nhì là Tiểu Thừa Giáo. Thời 
thuyết giáo thứ ba là Đại Thừa Pháp Tướng Giáo, dựa vào tất cả những 
yếu tố đặc biệt của pháp tướng. Thời thuyết giáo thứ tư là Đại Thừa 
Không Giáo, dựa vào sự phủ nhận của mọi yếu tố hay tánh không của 
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chư pháp. Thời thuyết giáo thứ năm là Nhất Thừa Hiển Tính Giáo: 
Trình bày Phật tánh phổ quát. Nhất Thừa Hiển Giáo bao gồm cả Đại 
thừa chung giáo, Đốn giáo và Viên giáo. 


Periods 0ƒ Sakyarmnuni”s Teqachings 


When the Buddha taught the reality of the skandhas and elements, 
but denied the common belief In real personality (thực ngã) as a 
permanent soul. This period 1s represented by the four Agamas (A 
Hàm) and other Hinayana Sutras. When the Budha negated the idea of 
the reality of things (Thực pháp) and advocate that all was unreal. This 
period 1s represented by PraJna Sutras (Bát Nhã). When the Buddha 
taught, “the mind or spirit 1s real, while things are unreal.” This perlos 
represented by the Wonder Lotus Sutras. The San-Lun School divided 
the Buddhaˆs sacred teaching Into three wheels of the law (dharma- 
cakra). First, the root wheel 1s the Avatamsaka (Wreath). Second, the 
branch wheel 1s all Hinayana and Mahayana texts. Third, the wheel 
that confracts all the branches so as to bring them back to the root, 1.e., 
the Lotus. According to the original Buddhist tradition 1n China, there 
are three Dharma-cakra. First, the Tripitaka doctrine (the orthodox of 
Hinayana). The Pitaka, 1.e. Tripitaka School, one of the four divisions 
of the Tlen-TI”al. It 1s the Hinayana school of the Sravaka and 
Pratyeka-buddha types, based on the Tripitaka and i1ts four dogmas, 
with the Bodhisattva doctrine as an unimportant side 1ssue. It 1s also 
divided Into four others: the reality of things, the unreality of things, 
both the reality and the unreality of things, neither the reality nor the 
unreality of things. Second, the Iintermediate, or interrelated doctrine 
(Hinayana-cum-Mahayana). The second stage in the Tien-T”ai four 
periods of teaching, which held the doctrinne of “Void,” but had not 
arrived at the doctrine of the “Mean.” Third, the differentiated or 
separated doctrine (Early Mahayana as a cult or development, as 
distinct from Hinayana). The different teaching of the Avatamsaka sect 
and Lotus sect 1s founded on One Vehicle, the Buddha Vehicle. The 
Lotus school asserts that the Three Vehicles are really the One 
Vehicle, the Hua-Yen school that the One Vehicle differs from the 
Three Vehicles; hence the Lotus school 1s called the Ủnitary, while the 
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Hua-Yen school 1s the Differentiating school. The T”ien-T”ai school 
divided the Buddha”s Teachings Into four periods. The first period 1s 
the Tripitaka Teaching, or the Pitaka School was that of Hinayana. The 
second period 1s the Interrelated Teaching, or intermediate school, was 
the first stage of Mahayana, having In it elements of all the three 
vehicles (sravaka, pratyekabuddha, and bodhisattva). Its developing 
doctrine linked 1t with Hinayana on the one hand and on the other hand 
wih the two further developmenfs of the “separate” or 
“differentiated” Mahayana teaching, and perfect teaching. The third 
period 1s the Differentiated Teaching. The different teaching of the 
Avatamsaka sect and Lotus sect 1s founded on One Vehicle, the 
Buddha Vehicle. The Lotus school asserts that the Three Vehicles are 
really the One Vehicle, the Hua-Yen school that the One Vehicle 
differs from the Three Vehicles; hence the Lotus school 1s called the 
Unitary, while the Hua-Yen school 1s the Differentiating school. The 
fiíth period 1s the Complete, Perfect, or Final Teaching; a name for the 
©soferic teachings. 

In the centuries that followed the Buddha”s death, various attempts 
were made to organize and formulate his teachings. Different systems 
appeared, basing themselves on the recorded scriptures, each 
purporting to express the Buddha”s intended meaning from the time of 
his enliphtenment until his nirvana. The reason of his teachings of 
different sutras 1s for the benefits of many different living beings, but 
the purpose of his doctrine was always the same. The Buddha's first 
preaching Fresh MilR: Thịs period 1s called Avatamsaka (Hoa Nghiêm) 
for sravakas and pratyeka-buddhas. This period 1s divided Into three 
divisions each of seven days, after his enlightenment, when he 
preached the content of the Avatamsaka Sutra. According to the T”Ien- 
Tai sect, the Avatamsaka Sutra was delivered by Sakyamuni Buddha 
Iummediately after his enlightenment; however, this 1s questlonable 
because the Hua-Yen Sutra 1s a Mahayana creation. 7e second period 
is the Agamas: The Agamas or the coagulated milk for the Hinayana. 
The twelve years of the Buddha”s preaching of Agamas In the Deer 
Park. The third period is the Vaipulyas: The Vaipulya period for the 
Mahayana. The eight years of preaching Mahayana-cum-Hinayana 
doctrines. The ƒourth period ¡s the PraJna: The Prajna or the ghola or 
butter for the Mahayana. T'wenty two years of his preaching the praJna 


2039 


or wisdom sutra. The fifth period is the Lotus and Nirvana: Also called 
the sarpirmanda or clarified butter for the Mahayana. The eight years 
of his preaching of Lotus sutra, and In a day and a night, the Nirvana 
suftra. 

The Hua-Yen Sect divided the Buddha”s Teachings Info five parts 
or the five divisions of Buddhism. There are two øroups: the first øroup 
1s from Tu-Shun down to Hsien-Shou, and the second group 1s from 
Kuei-Eeng. The first period oƒ the Buddha`s teachings, the Doctrine of 
the Small Vehicle or Hinayana (Theravada) The Hinayana 
corresponds to the Agama sutras which Interpret that the self 1s without 
substance, the separate elements or dharmas are real, and nirvana 1s 
therr total annihilation. Thịs doctrine refers to the teaching of the four 
Agamas. Althouph they deny the existence of the personal self 
(pudgala-sunyata), they are realistic and admit the existence of all 
separate elements (dharma). They hold that Nirvana 1s total extinction, 
and yet they do not understand much of the unreality of all elements 
(dharma-sunyata). As to the causation theory, they attribute If to action- 
influence. The second period oƒ the Buddha”s teachings, the Elementary 
Doctrine of the Great Vehicle (Mahayana). The primary or elementary 
stage of Mahayana 1s divided Iinto many sections. Since neither admIts 
the existence of the Buddha-nature (Buddha-svabhava) 1n all beinss, 
both are considered to be elementary: Đại Thừa Thủy Giáo. The first 
branch 1s the elementary doctrine which based on the specific character 
of all elements (dharma-laksana), e.g., the Idealisic School or 
Dharmalaksana. Realistic Mahayana which analyzes the specific and 
distinct character of the dharmas, found In the Yogachara Sutras. 
Second, the Dharmalaksana School which sets forth the theory of 
causation by ideation-store (Alaya-vijnana) on the basis of phenomenal 
charateristics (laksana) and does not recognize the unity of fact and 
pñnnciple. Also, since 1t maintains the basic distinction of five specIes of 
men, it does not admit that all men can attain Buddhahood. The third 
branch, the elementary doctrine which based on negation of all 
elements or dharma-sunyafa, e.g., San-Lun School. This Is the 
Idealistic Mahayana that holds all dharmas are non-substantial, found 
in Prajna or Wisdom Sutras. The fourth branch, the San-Lun which 
holds the one-sided view of “Void” on the basis of “own nature” or no 
abiding nature, but admitting the unity of being and non-being, 1t 
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affirms that men of the three vehicles and the five specles are all able 
to attainn Buddhahood. 7he third period oƒ the Buddha”s teachings, the 
Final Mahayana teaching, or the Mahayana In Its final stage which 
teaches the Bhutatathata and universal Buddhahood, or the essentially 
true nature of all things and the abilitqy of all beings to attain 
Buddhahood. 'This 1s the final metaphysical concepts of Mahayana, as 
presented In the Lankavatara Sutra, the Mahaparinirvana text, and the 
Awakening of Faith, etc. This doctrine asserts that all living beings 
have Buddha-nature and can attan Buddhahood. The Tien-T”ai 
School adheres to this doctrine. By this teaching the Ultmate Truth of 
Mahayana 1s expounded. Therefore, it 1s called the Doctrine of 
Maturity. As It agrees with reality, 1t also called the True Doctrine. In 
the elementary doctrine, fact and principle were always separate, 
while In this final doctrine, fact 1s always 1dentified with principle, or in 
short, the tfwo are one. The causaton theory by Matrix of the 
Thuscome 1s special to this doctrine. It ¡1s also called the theory of 
causation by Thusness or Tathata. The ƒourth period oƒ the Buddha`s 
teachings, the Abrupt Doctrine of the Great Vehicle. This means the 
training without word or order, directly appealing to oneˆ”s own 1nsIght. 
Thịs teaching emphasized on one”s own Insight by which one can attain 
enlightenment all at once. All words and speech will stop at once. 
Reason will present 1tself in Ifs purity and action wIll always comply 
with wIsdom and knowledge. The Mahayana Immediate, abrupt, direct, 
sudden, or Intuitive school, by right concentration of thought, or faith, 
apart from good works (deeds). This teaching expounds the abrupt 
realization of the ulimate truth without relying upon verbal 
explanations or progression through various stages of practice, found In 
Vimalakirti Sutra. This doctrine holds that 1f thought ceases to arise In 
one”s mind, the man 1s a Buddha. Such an attainment may be gained 
through silence as shown by Vimalakrrtl, a saintly layman in Valsali, 
or through medifation as In the case of Bodhidharma, the founder of 
Chinese Ch'an School. The fifth period oƒ the Buddha`s teachings, the 
Round Doctrine of the Great Vehicle or the Perfect teaching expounds 
the One Vehicle, or the Buddha Vehicle. The complete or perfect 
teaching of the Hua-Yen, combining the rest into one all-embracing 
vehicle, found 1n the Avatamsaka and Lotus Sutras. There are two 
grades of the round or perfect doctrine, one of which 1s the Vehicle of 
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the Identical Doctrine (Nhất Thừa Đồng Giáo), in which the One 
Vehicle 1s taught an Identical or similar method with the other three 
Vehicles. The One Vehicle of the Avatamsaka School 1s inclusive of 
all Vehicles. However, for the convenience the three vehicles are 
taught to prepare the aspirants. The three flow out of the One Vehicle 
and are taught in the identical method as the one. The these Vehicles 
recognized by the Avatamsaka School: Hinayana. the Gradual 
Mahayana, the Elementary Mahayana, the Final Mahayana, and the 
Abrupt Doctrine of the Great Vehicle. Next, the One Vehicle of the 
Distinct Doctrine in which the One Vehicle 1s set forth entirely distinct 
or independernt from the other Vehicles, as in the case of the teaching 
of the Avatamsaka School, in which the doctrine of the world of 
totalistic harmony mutually relating and penetrating 1s set forth. The 
One Vehicle 1s higher than the other three. The One Vehicle 1s real 
while the three are considered as temporary. While according to KueiI- 
Feng, he divided the Buddhaˆs teachings Into five periods, which were 
totally different from which of Tu-Shun. The first period oƒ the 
Buddha's teachings, the rebirth as human beings for those who keep 
the five commandments and as devas for those who keep the ten 
commandments. The second period oƒ the Buddha`s teachings, the 
Doctrine of the Small Vehicle or Hinayana. The thirđ period oƒ the 
Buddha's teachings, the elementary doctrine of the Great Vehicle 
(Mahayana) based on the specific character of all elements (dharma- 
laksana). The ƒourth period oƒ the Buddha`s teachings, the elementary 
doctrine of the Great Vehicle (Mahayana) based on negatlon of all 
elements or emptiness of things or dharma-sunyata. The fƒth period oƒ 
the Buddha's teachings, the one vehicle which reveals the universal 
Buddha-nature. It ¡includes the Mahayana In 1s final stage, the 
1mmediate and the complete or perfect teaching of the Hua-Yen. 
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Chương Sáu Mươi Bốn 
Chapter Sixty-Four 


Tam Thời Chánh- Tượng-Mạt 


Tam Thời Pháp: Thứ nhất, Chánh Pháp là giai đoạn 500 năm đầu, 
từ khi Đức Phật nhập diệt. Thứ nhì, Tượng Pháp là giai đoạn 1.000 
năm sau thời Chánh Pháp. Thứ ba, Mạt Pháp là giai đoạn kéo dài 
khoảng ba ngần năm sau thời Tượng Pháp, nhưng chúng ta có thể nói 
Mạt Pháp là thời gian giáo pháp suy đổi kéo dài vô hạn. 

Thời Chánh Pháp: Chánh Pháp còn là phương pháp đúng, thường 
được dùng để chỉ Bát Chánh Đạo. Thời kỳ chánh pháp là thời Đức 
Phật thị hiện trên thế gian để dạy Phật pháp. Trong thời kỳ này có 
nhiều bậc A La Hán, Bồ Tát và các bậc hiển thánh xuất hiện làm đệ tử 
của Đức Phật. Chánh pháp là giai đoạn kéo dài 500 năm (có người nói 
1.000 năm) sau ngày Phật nhập diệt. Tuy Phật đã nhập diệt, nhưng 
pháp nghi giới luật của Ngài dạy và để lại vẫn còn vững chắc. Hơn 
nữa, trong giai đoạn nầy chúng sanh nghiệp nhẹ tâm thuần, nên có 
nhiều có tới 80 đến 90 phần trăm người nghe pháp tu hành đắc quả. 
Nghĩa là có người hành trì chân chánh và có người tu chứng. Trong 
Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Này Mahamati! Khi Chánh Pháp được 
hiểu thì sẽ không có sự gián đoạn của dòng giống Phật.” Trong Kinh 
Ma Ha Ma Gia, Đức Phật có tiên đoán rằng sau khi Ngài nhập Niết 
Bàn rồi thì a) một trăm năm sau, có Tỳ Kheo Ưu Ba Cúc Đa, đủ biện 
tài thuyết pháp như Phú Lâu Na, độ được vô lượng chúng sanh. b) Một 
trăm năm sau đó nữa (tức là hai trăm năm sau khi Phật nhập diệt), có 
Tỳ Kheo Thi La Nan Đà, khéo nói pháp yếu, độ được mười hai triệu 
người trong châu Diêm Phù Đề. c) Một trăm năm kế đó (tức là ba trăm 
năm sau khi Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Thanh Liên Hoa Nhãn, 
thuyết pháp độ được nửa triệu người. d) Một trăm năm kế nữa (tức bốn 
trăm năm sau khi Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Ngưu Khẩu thuyết pháp 
độ được một vạn người. e) Một trăm năm kế tiếp đó (tức 500 năm sau 
ngày Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Bảo Thiên thuyết pháp độ được hai 
vạn người và khiến cho vô số chúng sanh phát tâm vô thượng Bồ Đề. 
Sau đó thì thời kỳ Chánh Pháp sẽ chấm dứt. f) Sáu trăm năm sau ngày 
Phật nhập Niết Bàn, có 96 thứ tà đạo sống dậy, tà thuyết nổi lên phá 
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hoại Chánh Pháp. Lúc ấy có Tỳ Kheo Mã Minh ra đời. Tỳ Kheo nầy 
dùng trí huệ biện tài hàng phục ngoại đạo. ø) Bảy trăm năm sau khi 
Phật nhập diệt, có Tỳ Kheo Long Thọ ra đời, dùng chánh trí hay trí huệ 
Bát Nhã chân chánh, xô ngả cột phướn tà kiến, đốt sáng ngọn đuốc 
Chánh Pháp. Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy về “Chánh Pháp” như 
sau: Đêm rất dài với những kẻ mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành 
mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân hồi sẽ tiếp nối vô tận với kể ngu sỉ 
không minh đạt chánh pháp (60). Hăng hái đừng buông lung, làm lành 
theo Chánh pháp. Người thực hành đúng Chánh pháp thì đời nầy vui 
đời sau cũng vui (168). Hãy làm lành theo Chánh pháp, việc ác tránh 
không làm. Người thực hành đúng Chánh pháp, thì đời nầy vui đời sau 
cũng vui (169). 

Thời Tượng Pháp: Thời Tượng Pháp kéo dài 1000 năm sau thời 
Chánh Pháp. Trong thời kỳ nầy, chư Tăng Ni và Phật tử vẫn tiếp tục tu 
tập đúng theo chánh pháp mà Đức Phật đã dạy, và vẫn có thể vào định 
giới mặc dù rất ít người giác ngộ. Thời tượng Pháp là thời mà chân lý 
do Đức Phật thuyết giảng vẫn còn, nhưng được học và thực tập theo 
kiểu nghỉ thức, và không còn sự chứng ngộ nữa. Trong thời kỳ này các 
Tăng sĩ cố gắng đạt được kiến thức về Phật Pháp và nghi thức rồi tự 
hào mình là người trí thức. Một số người chỉ giữ giới và thực hành cho 
tự thân nhưng thờ ơ với người khác, và sống đời sống tôn giáo biệt lập 
với ngoài đời. Phần còn lại là những tín đồ yếu kém. Trong thời kỳ 
này, các tu sĩ Phật giáo không còn sự tiếp xúc với đời và không còn là 
linh hồn thật sự của Phật giáo nữa. Tuy nhiên, trong thời gian nầy, 
pháp nghi giới luật của Phật để lại bị các ma Tăng và ngoại đạo giảng 
giải sai lầm một cách cố ý. Tuy có giáo lý, có người hành trì, song rất 
ít có người chứng đạo. Một trăm người tu thì có chừng bảy tám người 
giác ngộ. Theo Kinh Ma Ha Ma Gia, vào khoảng tám trăm năm sau 
ngày Đức Phật nhập diệt, hàng xuất gia phần nhiều tham trước danh 
lợi, giải đãi, buông lung tâm tánh. Đến khoảng chín trăm năm sau ngày 
Phật nhập diệt, trong giới Tăng Ni, phần nhiều là hạng nô tỳ bỏ tục 
xuất gia. Một ngàn năm sau khi Phật nhập diệt, các Tỳ Kheo nghe nói 
“Bất Tịnh Quán' hay phép quán thân thể mình và chúng sanh đều 
không sạch, pháp “Sổ Tức Quán" hay pháp quán bằng cách đếm hơi 
thở, buồn chán không thích tu tập. Vì thế, trong trăm ngàn người tu chỉ 
có một ít người được vào trong chánh định. Từ đó về sau lần lần hàng 
xuất gia hủy phá giới luật, hoặc uống rượu, hoặc sát sanh, hoặc đem 


2045 


bán đồ vật của ngôi Tam Bảo, hoặc làm hạnh bất tịnh. Nếu họ có con 
trai thì cho làm Tăng, con gái thì cho làm Ni, để tiếp tục mượn danh 
của Tam Bảo mà ăn xài phung phí và thủ lợi cho riêng mình. Đây là 
những dấu hiệu báo trước về thời kỳ Mạt Pháp. Tuy vậy, vẫn còn một 
ít người biết giữ giới hạnh, gắng lo duy trì và hoằng dương chánh giáo. 
Thời Mạt Pháp: Mạt Pháp là giai đoạn hiện hữu cuối cùng của 
Phật pháp trên thế giới này, trong thời đó sự tu tập và giới luật tự viện 
sẽ từ từ suy đổi, ngay cả những dấu hiệu biểu tượng về Phật giáo cũng 
sẽ biến mất, và những dấu hiệu khác trong các tự viện như sự xuất 
hiện của những ác Tăng, hay Tăng có gia đình, hay Tăng chỉ có bể 
ngoài mà thôi, vân vân. Tuy nhiên, nhiều Phật tử tin rằng, vào thời mạt 
pháp, nếu bạn chỉ cần nhớ một câu niệm Phật “Nam Mô A Di Đà 
Phật,” và thành khẩn niệm thì đến cuối đời bạn sẽ được Đức Phật A Di 
Đà tiếp dẫn về Tây Phương Cực Lạc. Điều kiện tại cõi thiên đường 
này rất thích hợp cho việc tiến tu cho đến khi đạt thành Phật quả. Thời 
mạt pháp (thời kỳ mà giáo pháp suy vi vì cách xa thời Phật quá lâu), 
thời kỳ cuối cùng của Phật pháp khoảng 3000 năm sau thời Chánh 
Pháp. Vào cuối thời kỳ nầy, sẽ không còn giảng dạy Phật pháp nữa, có 
nghĩa là Phật pháp chấm dứt một ngày nào đó. Tuy nhiên, Phật Di Lặc 
hay Phật Cười (Hạnh Phúc) sẽ xuất hiện và tái tạo tất cả. Mạt Pháp là 
thời kỳ cuối cùng của ba thời kỳ Phật pháp (Chánh, Tượng, và Mạt 
Pháp), thời kỳ suy vi và bị tiêu diệt của giáo pháp. Trong thời gian 
nầy, đạo đức suy đổi, pháp nghi tu hành hư hoại. Tà ma ngoại đạo lẫn 
lộn vào phá hư Phật pháp. Tuy có giáo lý, có người tu hành, nhưng 
không một ai hành trì đúng pháp, huống là tu chứng? Trong Kinh Đại 
Tập Nguyệt Tạng, Đức Phật đã có lời huyền ký rằng: “Trong thời Mạt 
Pháp, ức ức người tu hành, song không có một ai chứng đắc.” Trong 
Kinh Pháp Diệt Tận, Đức Phật cũng có huyền ký rằng: “Về sau, khi 
Pháp của ta sắp diệt, nơi cõi ngũ trược nầy, tà đạo nổi lên rất thạnh. 
Lúc ấy có những quyến thuộc của ma trá hình vào làm Sa Môn để phá 
rối đạo pháp của ta. Họ mặc y phục y như thế gian, ưa thích áo Cà Sa 
năm màu, thay vì mặc áo ba màu luốc của hàng Tăng sĩ. Họ ăn thịt, 
uống rượu, sát sanh, tham trước mùi vị, không có từ tâm tương trợ, lại 
còn ganh ghét lẫn nhau; sư nầy ghét sư kia, chùa nầy ghét chùa kia. 
Bấy giờ các vị Bồ Tát, Bích Chi, La Hán vì bổn nguyện hộ trì Phật 
Pháp nên mới hiện thân ra làm Sa Môn hay cư sĩ, tu hành tinh tấn, đạo 
trang nghiêm, được mọi người kính trọng. Các bậc ấy có đức thuần 
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hậu, từ ái, nhẫn nhục, ôn hòa, giúp đỡ kẻ già yếu cô cùng, hằng đem 
kinh tượng khuyên người thọ trì, đọc tụng, giáo hóa chúng sanh một 
cách bình đẳng, tu nhiều công đức, không nệ chi đến việc tổn mình lợi 
người. Khi có những vị tu hành đạo đức như thế, thì các Tỳ Kheo Ma 
kia ganh ghét, phỉ báng, vu cho các điều xấu, dùng đủ mọi cách lấn áp, 
xua đuổi, hạ nhục, vân vân, khiến cho các vị chân tu nầy không được ở 
yên. Từ đó, các ác Tỳ Kheo kia càng ngày càng thêm lộng hành, 
không tu đạo hạnh, bỏ chùa chiễển điêu tàn, hư phế. Họ chỉ biết tích tụ 
tài sản, làm các nghề không hợp pháp để sanh sống, đốt phá rừng núi, 
làm tổn hại chúng sanh không chút từ tâm. Lúc ấy, có nhiều kẻ nô tỳ 
hạ tiện xuất gia làm Tăng Ni, họ thiếu đạo đức, dâm dật, tham nhiễm, 
nam nữ sống chung lẫn lộn. Phật Pháp suy vi chính là do bọn nây! Lại 
có những kẻ trốn phép vua quan, lẫn vào cửa đạo, rồi sanh tâm biếng 
nhác, không học, không tu. Đến kỳ bố tác tụng giới, họ chỉ lơ là, gắng 
gượng, không chịu chuyên chú lắng nghe. Nếu có giảng thuyết giới 
luật, họ lược trước bỏ sau, không chịu nói ra cho hết. Nếu có đọc tụng 
kinh văn, họ không rành câu chữ, không chịu tìm hỏi nơi bậc cao minh, 
tự mãn cầu danh, cho mình là phải. Tuy thế, bể ngoài họ cũng làm ra 
vẻ đạo đức, thường hay nói phô trương, để hy vọng được mọi người 
cúng dường. Các Tỳ Kheo Ma nầy sau khi chết sẽ bị đọa vào trong tam 
đồ ác đạo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, trải qua nhiều kiếp. Khi 
đền xong tội, họ sẽ thác sanh làm người ở nơi biên địa, chỗ không có 
ngôi Tam Bảo.” Theo Kinh Đại Bi, Đức Phật bảo Ngài A Nan: “Nầy A 
Nan! Khi ta nhập Niết Bàn rồi, trong thời gian 2.500 năm sau, nhóm 
người giữ giới, y theo chánh pháp, lần lần tiêu giảm. Các bè đẳng phá 
giới, làm điều phi pháp, ngày càng tăng thêm nhiều. Bấy giờ có nhiều 
Tỳ Kheo đắm mê danh lợi, không chịu tu thân, tâm, trí huệ; họ tham 
trước những y bát, thức ăn, thuốc men, sàng tọa, phòng xá, chùa chiền, 
rồi ganh ghét tranh giành phỉ báng lẫn nhau. Thậm chí, kiện thưa nhau 
ra trước công quyền. Chúng ta, những đệ tử Phật trong thời Mạt Pháp 
nầy, cần phải làm người Phật tử chân chánh. Phải biết Phật và chư Tổ 
trong quá khứ tu hành không phải dễ dàng. Phải biết thân nầy là bọc 
thịt do tứ đại hợp lại mà thành, chẳng có gì quí báu. Chúng ta đã cam 
tâm làm nô lệ cho cái thân nầy lâu quá rồi, vì nó mà chúng ta gây tội 
tạo nghiệp, bây giờ là lúc chúng ta nên chấm dứt làm kiếp nô lệ cho 
cái thân hôi thúi nầy đây. 
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Ngoài ra, theo Phật giáo có ba thời chuyển pháp khác của Phật: 
Thời thứ nhất là Hữu Thời: Khi Phật thuyết về thực tánh của ngũ uẩn 
và những yếu tố của nó, nhưng phủ nhận “thực ngã” như là một tâm 
thức thường hằng. Đây là thời kỳ Phật thuyết về Tứ A Hàm các các 
kinh điển Tiểu thừa khác. Thời thứ nhì là Không Thời: Khi Phật phủ 
nhận về ý tưởng “thực pháp” và cho rằng chư pháp không thực. Trong 
giai đoạn nầy Phật thuyết Kinh Bát Nhã. Thời thứ ba là Trung Thời: 
Khi nầy Phật thuyết rằng tâm thức là thật trong khi chư pháp huyễn 
giả. Giai đoạn nầy Phật thuyết kinh Diệu Pháp Liên Hoa. Tam thời 
Chuyển Pháp theo Tam Luận Tông: Thứ nhất, căn bản Pháp Luân là 
Hoa Nghiêm. Thứ nhì, chỉ mạt Pháp Luân là các kinh điển Tiểu và Đại 
Thừa. Thứ ba, nhiếp mạt quy bản Pháp Luân là thời Pháp Hoa. 


Three Periods oƒ Correct Dharma- 
Semblance Dharrmma-Degenerate Age 0ƒ Dharma 


Three Perlods of Buddha”s Teachings: First, the period of Correct 
Dharma 1s the first 500 years from the time of the Buddha's 
parinrvana. Second, the period of Semblance Dharma 1s the second 
period of 1,000 years after the first period. Third, the period of the End 
of Dharma, about three thousand years after the end of the period of 
the semblance Dharma, but we can say this period 1s countless years Of 
1fs decline and end. 

The Period gƒ Correct Dharma: Correct (right or truc) doctrine of 
the Buddha also means the right method, is often used as a name for 
the Noble Eightfold Path. The correct dharma age 1s the era when the 
Buddha dwelled In the world. At that time the Buddha taught the 
Dharma, and there were genuine Arhats, great Bodhisattvas, and the 
sages who appeared as great disciples of the Buddha. The real period 
of Buddhism which lasted 500 years (some says 1,000 years) after the 
death of the Buddha (entered the Maha-NIrvana). Although the Buddha 
was no longer in existence, His Dharma and precepts were stil 
properly practiced and upheld. Furthermore, there would be many 
Buddhists who had light karma and their mind were Intrinsically good, 
therefore, many of them would attan enlightenment ¡in therr 
cultivation. From eighty to ninety out of one hundred cultivators would 
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attain enliphtenment. That 1s to say there were true and genuine 
practitioners who attained enlightenment. In the Lankavatara Sutra, the 
Buddha said: “Mahamati! When the right doctrine 1s comprehended, 
there will be no discontnuaton of the Buddha-family.” In the 
Mahamaya Sutra, the Buddha prophesied that after He entered the 
Maha-Nirvana, then a) one hundred years later, there w1ll be a Bhikshu 
named Upagupta who will have the complete ability to speak, 
elucidate, and clarify the Dharma similar to Purna Maitrayaniputtra. He 
will aid and rescue Infinite sentient beings. b) In the following one 
hundred years (two hundred years after the Buddha's Maha-NIrvana), 
there wIll be a Bhikshu named Silananda, able to speak the crucial 
Dharma discerningly and wIll aid and save twelve million beings In this 
Jambudvipa continent (the earth). c) In the following one hundred years 
(or three hundred years after the Buddhaˆs Maha-Nirvana), there wIll 
be a Bhikshu named Hsin-Lien-Hua-Ran, who will speak the Dharma 
to aid and save five hundred thousand beings. d) One hundred years 
after Hsin-Llen-Hua-Ran (four hundred years after the Buddha's 
Maha-Nrrvana), there will be a Bhikshu named Niu-k°ou, who wIll 
speak the Dharma and rescue ten thousand beings. e) One hundred 
years after Niu-K'ou (five hundred years after the Buddha's Maha- 
Nrrvana), there will be a Bhikshu named Bao-T”Ien, who will speak the 
Dharma to aid and save twenty thousand beings and Influence Infinite 
others to develop the Ultimate Bodhi Mind. After this time, the Proper 
Dharma Age will come to an end. f) 5x hundred years after the 
Buddha's Maha-Nrrvana, ninety-six types of Improper doctrines wIll 
arise, false teachings will be born to destroy the Proper Dharma. At 
that time, a Bhikshu named Asvaghosha will be born. This Bhikshu will 
use øreat wisdom to speak of the Dharma to combat these false 
religions. ø) Seven hundred years after the Buddhaˆs Maha-Nirvana, 
there wIll born a Bhikshu named Nagarjuna; he will use the power of 
the Proper Prajna or great wisdom to destroy false views to light 
brightly the Buddhaˆs Dharmaˆs torch. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddhaˆs teachings on “Saddharma” as follows: Long 1s the night to the 
wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). Eagerly try not to 
be heedless, follow the path of righteousness. He who observes this 
practice lives happily both In this world and in the next (Dharmapada 
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168). Follow the path of riphteousness. Do not do evil. He who 
practices this, lives happlly both in this world and In the next 
(Dharmapada 169). 

The Period oƒ Semblance Dharma: The Semblance of Law period, 
or the formail period of Buddhism which lasted 1000 years after the real 
period. In this period, Monks, Nuns and Lay Buddhists still continue to 
practice properly the Dharma as the Buddha taught and are still able to 
penetrate the spiritual realm of samadhi even though fewer wIll attain 
enlightenment. The period of Counterfeit Law 1s the time when the 
truth preached by the Buddha still exists but 1s learned and practiced as 
a matter formality, and there 1s no longer enlightenment. In this period, 
Buddhist monks devote themselves to gaIning a thorough knowledge of 
Buddhist doctrinnes and formaliies and are proud of themselves for 
being learned. Some of them only keep the precepts and practice them 
with mndifference to others, and lead religlous lives aloof from the 
world. The rest are weak followers. In such a period, Buddhist monks 
have lost touch with the true life and soul of Buddhism. However, In 
this age, the Buddha's Dharma and precepts left behind are destroyed 
by Evil-monks and Non-Buddhists who disguise themselves as 
Buddhist monks and nuns to destroy the teaching by falsely explaining 
and teaching the Buddha Dharma. Thus, the Dharma still exists and 
there are still cultivators, but very few attain enliphtenment. Only 
seven or eipht out of one hundred cultivators will attain enlightenmert. 
According to the Mahamaya Sutra, about eight hundred years after the 
Buddha's Maha-NIrvana, the majority of ordained Buddhists wIll be 
greedy for fame and fortune, wIll be lazy and not control their minds 
and consclences, lacking of self-mastery. About nine hundred years 
after the Buddha's Maha-Nirvana, In the order of Bhikshus and 
Bhikshunis, the majority wIll be servants who abandon the secular life 
to become ordained Buddhists. One thousand years after the Buddha”s 
Maha-Nirvana, when Bhikshus hear of the practice of “Envisioning 
Impurity,` and the dharma of “Breathing Meditation,'` they wIll get 
depressed and disenchanted having lile desire to cultivate. 
Therefore, in one hundred thousand cultivators, only few will penetrate 
the proper Meditation State. From that time, gradually those of 
religIous ranks wIll destroy the precepts, whether by drinking alcohol, 
kiling, selling possessions and belongings of the Triple Jewels, or 
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practicing Iimpure conducts. lf they have a son, they will let him 
become a Bhikshu, and If they have a daughter they will let her 
become a Bhikshumi, so they can continue to steal from and destroy 
Buddhism as well as using the good name of the Triple Jewels to reap 
self-benefits. These are signs of warning that the Buddha Dharma 1s 
nearing extinction. However, there are still some people who know 
how to uphold the proper precepts and conducts by dđiligently trying to 
maintain and propagate the proper doctrine. 

The Period oƒ Degenerdtfe Age 0ƒ Dharma: Degeneration Age of 
Dharma means the final stage of Buddhist existence in the world, 
during which practice and adherence to monastic rules will gradually 
decline, even the external symbols of Buddhism will also disappear, 
and other signs in monasteries such as the appearance of evil monks, or 
married monks, or monks only in appearance, etc. However, some 
Buddhists still believe that during the “ending dharma age,” 1ƒ you Just 
remember one sentence of “Namo Amitabha Buddha,” and sincerely 
pratice 1t, you can be welcomed by such Buddha at the end of your life 
at the Western Paradise. The conditions at that paradIise are optimal for 
senfilent beings to continue to cultivate until they attain Buddhahood 
Degeneraton Age of Dharma means the final stage of Buddhist 
exIstence in the world, durinng which practice and adherence to 
monastic rules will sgradually decline, even the external symbols of 
Buddhism will also disappear, and other signs in monasteries such as 
the appearance of evil monks, or married monks, or monks only in 
appearance, etc. However, some Buddhists still believe that during the 
“ending dharma age,” If you Just remember one sentence of “Namo 
Amitabha Buddha,” and sincerely pratice it, you can be welcomed by 
such Buddha at the end of your life at the Western Paradise. The 
conditions at that paradise are optimal for sentient beings to continue to 
cultivate until they attain Buddhahood. The final period of teaching of 
Buddhism which lasted 3000 years after the formal period. Toward the 
end of this period, there wont be any more teaching of Buddhism 
which means the Buddhadharma will end (vamish from the world) one 
day. However, Buddha Mattreya or Laughing (Happy) Buddha 1s to 
appear to restore all things. The last of the three periods (The Proper 
Dharma Age, The Dharma Semblance Age, and The Dharma Ending 
Age), the age of degeneration and extinction of the Buddha-law. In this 
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age, the Dharma and precepts are weakened significantly. Many othe 
religions, non-Buddhists, and evil spirits w1ll enter and blend in with 
Buddhism, destroying the Buddha Dharma. Thus, the Dharma stil 
exIsts and there are cultivators, but very few practitioners are able to 
grasp fully the proper Dharma or awakened to the Way, much less 
aftain enlightenment. In the Great Heap Sutra, the Buddha made this 
prophecy: “In the Dharma Ending Age, in hundreds of thousands and 
hundreds of thousands of. cultivators, as the result, no one will attain 
enlightenment.” In the Dharma Extincion Sutra, the Buddha 
prophesized: “In the future, when my Dharma 1s about to end, in this 
world of the five turbidities, false religions will arise to become very 
powerful. During those times, the evils relatives wIll take form, 
appearing as Bhikshus, to destroy the Buddha Dharma. They will eat, 
sleep, and wear ordinary clothing of lay persons, fond of five exotIc 
assorted colorings worn on their robes, Instead of the three solid indigo 
blue, brown and gold colored robes which Bhikshus are supposed to 
wear. They eat meat, drink alcohol, ki, lust for fragrances and aromas, 
with non-helping conscIence. Instead, they wIll become Jealous of and 
hateful toward one another; this monk wIll hate or be Jealous with the 
other monk, this monastery wIll hate or be Jealous with the other 
monastery. At that time, Bodhisattvas, Pratyeka-buddhas, and Arhats 
who had vowed previously to protect and defend the Buddha-Dharma, 
wIll appear ¡In life, taking on human form as Bhikshus or lay people. 
These saints will be devoted cultivators; their religious conduct and 
behavior wIll be very honorable, earning everyone”s admiration and 
respect. They wIll have virtuous qualities such as kindness and peace, 
have no impure thoughts, great tolerance, good wIll, help the old, the 
weak, the lonely, and often bring statues and sutras to encourage 
everyone to worshIp, read, and chant. They will teach sentient beings 
in a fair and obJective manner and wIll cultivate many merits and 
Virtuous practices. They wIll be altruistic always practicing the concept 
Of “self-loss for others' gain.' With the appearance of such religIous 
and virtuous people, other demonic Bhikshus will develop mụuch hatred 
and Jealousy. They wIll slander, make wicked and false accusations, do 
everything possible so these kind and virtuous people cannot live In 
peace. From that point forth, those demonic Bhikshus will become 
even more reckless and wild, never practicing Dharma, leaving 


2052 


temples fo rot, ruined and desolate. Their only Interest wIll be to build 
ther private fortune, having careers that are unacceptable ¡in 
Buddhism, such as burning mountains and forests, without a good 
conscIence, killing and hurting many sentient beings. In such times, 
there wIll be many servants taking the opportunity to become Bhikshus 
and Bhikshumis; they will be neither religIlous nor virtuous. Instead, 
they wIll be lustful and greedy, where Bhikshus and Bhikshunis live 
with one another. The Buddha-Dharma wIll be destroyed In the hands 
of these people. Also, there will be many criminals entering the 
religIous gate, Increasing the consciousness of laziness and laxity, 
refusing to learn or to cultivate the Way. When the reading of precepts 
comes around the middle of every month, they wIll act passively, 
relucfantly, and refuse to listen carefully. If teaching and expounding 
the precepts and doctrines, they wIll go over them briefly, skIpping 
different sections, refusing to state all of them. If reading and chanting 
sutra-poetry, and not familiar with the lines, words, or their deep 
meaninøs, they will refuse to search or ask for answers from those who 
have great wisdom, but instead they will be narcissistic and conceited, 
seek fame and praise, and think they are all-knowing. Even so, on the 
outside, they will act religious and virtuous, often prasing themselves, 
hoping everyone wIll make offerings or charitable donations to them. 
After these demonic Bhikshus die, they will be condemned i1nto the 
realm of hell, hungry ghost, and animal, and must endure these 
condiions for many reincarnations. After repaying for these 
transgressions, they wIll be born as human beings, but far away from 
civilization, places that do not have the Triple Jewels. In the Dharma 
Extnction Sutra, the Buddha prophesized: “In the future, when my 
Dharma 1s about to end, in this world of the five turbiditles, false 
religIons wIll arise to become very powerful. During those times, the 
evil”s relaftives wIll take form, appearing as Bhikshus, to destroy the 
Buddha Dharma. They wIll eat, sleep, and wear ordinary clothing of 
lay persons, fond of five exotic assorted colorings worn on thetr robes, 
Iinstead of the three solid indigo blue, brown and gold colored robes 
which Bhikshus are supposed to wear. They eat meat, drink alcohol, 
KiH, lust for fragrances and aromas, with non-helping consclence. 
Instead, they will become Jealous of and hateful toward one another; 
this monk will hate or be Jealous with the other monk, this monastery 
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will hate or be Jealous with the other monastery. At that time, 
Bodhisattvas, Pratyeka-buddhas, and Arhats who had vowed previously 
to protect and defend the Buddha-Dharma, wIll appear In life, taking on 
human form as Bhikshus or lay people. These saints will be devoted 
cultivators; theIr religious conduct and behavior will be very honorable, 
earning everyone”s admiration and respect. They will have virtuous 
qualities such as kindness and peace, have no impure thoughts, øreat 
tolerance, good will, help the old, the weak, the lonely, and often bring 
statues and sutras to encourage everyone to worship, read, and chant. 
They will teach sentient beings In a fatr and obJective manner and will 
cultivate many merifs and virtuous practices. They will be altruistic 
always practicing the concept of “self-loss for others” gain.` With the 
appearance of such religious and virtuous people, other demonic 
Bhikshus will develop much hatred and Jealousy. They will slander, 
make wicked and false accusations, do everything possible so these 
kind and virtuous people cannot live in peace. From that point forth, 
those demonic Bhikshus wIll become even more reckless and wild, 
never practicing Dharma, leaving temples to rot, ruined and desolate. 
Their only interest will be to build their private fortune, having careers 
that are unacceptable in Buddhism, such as burning mountains and 
forests, without a good consclence, killing and hurting many sentient 
beIngs. In such times, there will be many servants taking the 
opportunity to become Bhikshus and Bhikshumis; they wIll be neither 
religIous nor virtuous. Instead, they wIll be lustful and greedy, where 
Bhikshus and Bhikshumis live with one another. The Buddha-Dharma 
will be destroyed in the hands of these people. Also, there will be 
many cñminals entering the religilous gate, Increasing the 
conscIousness of laziness and laxIty, refusing to learn or to cultivate the 
Way. When the reading of precepts comes around the middle of every 
month, they will act passively, relucfantly, and refuse to listen 
carefully. If teaching and expounding the precepts and doctrines, they 
wIll go over them brIefly, skIipping different sections, refusing fo state 
all of them. lIf reading and chanting sutra-poetry, and not familiar with 
the lines, words, or their deep meanings, they will refuse to search or 
ask for answers from those who have great wIisdom, but Iinstead they 
wIll be narcissistic and conceited, seek fame and praIse, and think they 
are all-knowing. Even so, on the outside, they will act religIous and 


2054 


virtuous, often prasing themselves, hoping everyone wIll make 
offerinsgs or charitable donatons to them. After these demonic 
Bhikshus die, they will be condemned Into the realm of hell, hungry 
ghost, and animal, and must endure these conditlons for many 
reincarnations. After repaying for these transgressions, they will be 
born as human beinss, but far away from cIvilization, places that do not 
have the Triple Jewels. In the Great Compassion Sutra, the Buddha 
taught Ananda: “Look here Ananda! 'Two thousand five hundred years 
after I entered the Nirvana, those who mainfain, practice according to 
the proper dharma teachings wIll gradually diminish; those who violate 
precepts, engage 1n activitles contrary to the Dharma teachings will 
Increase with each passing day. In such times, many Bhikshus will be 
mesmerIzed by fame and fortune, not cultivating their minds, bodies, 
and for wisdom. They wIll be greedy for Buddhist robes, bowls, food, 
medicine, housing, temple, and then become Jealous, competing and 
Insulting one another, taking one another to the authorities. In the age 
of the Dharmas Decline, we must be true disciples of the Buddha. In 
the past, the Buddha and Patriarchs did not take it easy In thetr 
cultivation. Remember, this body 1s a stinking skin bag; 1t 1s only a 
false combination of the four elements. We have been sÏaves to our 
bodies for so long; we have committed too many offenses on 1fs behalf. 
Now It 1s time for us to stop being slaves for this stinking body. 

Besides, according to Buddhism, there are other three periods and 
characteristics of Buddha”s teaching: The firs† period ¡s the Period oŸ 
Realry: When the Buddha taught the reality of the skandhas and 
elements, but denied the common belief in real personality (thực ngã) 
as a permanent soul. This period 1s represented by the four Agamas (A 
Hàm) and other Hinayana Sutras. 7he second period ¡is the Period oƒ 
Sunya: When the Budha negated the Idea of the reality of things (Thực 
pháp) and advocate that all was unreal. This period 1s represented by 
Prajna Sutras (Bát Nhã). The third period ¡is the Period oƒ Madhyama: 
When the Buddha taught, “the mind or spirit 1s real, while things are 
unreal.” This perlos represented by the Wonder Lotus Sutras. Three 
Dharma-cakra according to the San-Lun Tsung: Ƒïrsí, the root wheel 1s 
the Avatamsaka (Wreath). Second, the branch wheel 1s all Hinayana 
and Mahayana texts. 7rđ, the wheel that contracts all the branches so 
as to bring them back to the root, 1.e., the Lotus. 
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Chương Sáu Mươi Lăm 
Chapter Sixty-Five 


Hạnh Phúc Theo Quan Điểm Phật Giáo 


L Hạnh Phúc Của Những Œì Mà Chúng Ta Đang Có Ngay 

Trong Lúc Này: 

Cuộc đời, theo đạo Phật là biển khổ. Cái khổ thống trị mọi kiếp 
sống. Nó chính là vấn để căn bản của cuộc sống. Thế gian đầy khổ 
đau và phiển não, không ai thoát khỏi sự trói buộc của nỗi bất hạnh 
nầy, và đây là một sự thật chung mà không một người sáng suốt nào 
có thể phủ nhận. Tuy nhiên, việc nhìn nhận sự kiện phổ quát nầy 
không có nghĩa là phủ nhận hoàn toàn mọi lạc thú hay hạnh phúc ở 
đời. Đức phật, bậc thuyết Khổ, chưa bao giờ phủ nhận hạnh phúc cuộc 
sống khi Ngài để cập đến tính chất phổ quát của Khổ. Theo đạo Phật 
thì đời sống bao gồm hai phần tinh thần và vật chất. Phần tinh thần bao 
gồm một sự tổng hợp của Thọ, Tưởng, Hành và Thức. Vật chất bao 
gồm một tổng hợp của Đất, Nước, Lửa và Gió. Cơ cấu tâm-vật lý nầy 
chịu sự thay đổi không ngừng, nó tạo ra các tiến trình tâm-vật lý mới 
trong từng sát na và như vậy bảo tổn được tiểm năng cho các tiến trình 
cơ cấu trong tương lai, không để lại khe hở nào giữa một sát na với sát 
na kế. Chúng ta sống và chết trong từng sát na của đời mình. Cuộc 
sống chẳng qua chỉ là sự trở thành và hoại diệt, một sự sanh và diệt 
(udaya-vaya) liên tục, tựa như những lượn sóng trên đại dương vậy. 
Tiến trình tâm-vật lý biến đối liên tục nầy rõ ràng đã cho chúng ta 
thấy, cuộc sống nầy không dừng lại vào lúc chết mà sẽ tiếp tục mãi 
mãi. Chính dòng tâm năng động mà chúng ta thường gọi là ý chí, khát 
ái, ước muốn hay tham ái đã tạo thành nghiệp lực. Nghiệp lực mạnh 
mẽ nầy, ý chí muốn sinh tổn nầy, đã duy trì cuộc sống. Theo Phật giáo, 
không chỉ có cuộc sống con người mà cả thế gian hữu tình nầy đều bị 
lôi kéo bởi sức mạnh vĩ đại nầy, đó là tâm và các tâm sở, thiện hoặc 
bất thiện của nó. Kiếp sống hiện tại do Ái và Thủ (Tanha-Upadana) 
của kiếp quá khứ tạo thành. Ái và Thủ những hành động có chủ ý 
trong kiếp hiện tại sẽ tạo thành sự tái sanh trong tương lai. Theo Phật 
giáo thì chính hành nghiệp nầy đã phân loại chúng sanh thành cao 
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thượng và thấp hèn. Các chúng sanh là kẻ thừa tự của nghiệp, là chủ 
nhân của nghiệp. Nghiệp là thai tạng, nghiệp là quyến thuộc, là điểm 
tựa, nghiệp phân chia các loài hữu tình; nghĩa là có liệt có ưu 
(Dhammapada 135). Theo sinh học hiện đại, đời sống mới của con 
người bắt đầu ngay trong khoảnh khắc kỳ diệu. Khi một tế bào tinh 
trùng của người cha kết hợp với tế bào hay noãn bào của người mẹ. 
Đây là khoảnh khắc tái sanh. Khoa học chỉ để cập đến hai yếu tố vật 
lý thông thường. Tuy nhiên, Phật giáo nói đến yếu thố thứ ba được 
xem là thuần túy tinh thần. Theo Kinh Mahatanhasamkhaya trong 
Trung Bộ Kinh, do sự kết hợp của 3 yếu tố mà sự thụ thai xãy ra. Nếu 
người mẹ và cha giao hợp với nhau, nhưng không đúng thời kỳ thụ thai 
của ngươì mẹ, và chúng sanh sẽ tái sanh không hiện diện, thì một mầm 
sống không được gieo vào, nghĩa là bào thai không thành hình. Nếu 
cha mẹ giao hợp đúng thời kỳ thụ thai của người mẹ, nhưng không có 
sự hiện diện của chúng sanh sẽ tái sanh, lúc đó cũng không có sự thụ 
thai. Nếu cha mẹ giao hợp với nhau đúng thời kỳ thụ thai của người 
mẹ và có sự hiện diện của chúng sanh sẽ tái sanh, lúc ấy mầm sống đã 
được gieo vào bào thai thành hình. Yếu tố thứ ba chỉ là một thuật ngữ 
cho thức tái sanh. Cũng cần phải hiểu rằng thức tái sanh nầy không 
phải là một “tự ngã” hay “linh hồn” hoặc một thực thể cảm thọ quả 
báo tốt xấu của nghiệp thiện ác. Thức cũng phát sanh do các duyên. 
Ngoài duyên không thể có thức sanh khởi. 

Theo giáo thuyết nhà Phật, cuộc sống hạnh phúc có nghĩa là cuộc 
sống mà trong đó con người luôn duy trì cho mình cái tâm bình an và 
tỉnh thức. Còn chư Tăng Ni, họ nên luôn tri túc và tự nguyện tu tập. 
Chừng nào mà một người còn ôm ấp sự thù hằn, chừng đó tâm thức 
người ấy chưa hàm chứa thể cách lý tưởng của một Phật tử thuần 
thành; dù bất cứ bất hạnh nào giáng xuống cho người ấy, người ấy vẫn 
phải giữ một cái tâm bình an tĩnh lặng. Thật vậy, cuộc sống hạnh phúc 
của chúng ta luôn là những gì mà chúng ta đang có ngay trong lúc này 
đây. Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Thứ Gì Đặc Biệt 
Cả': "Không ý thức cảm giác của mình, chúng ta sống không trọn vẹn. 
Đa số người ta không thỏa mãn với cuộc sống của mình vì họ luôn 
vắng mặt và bỏ lỡ cơ hội kinh nghiệm. Nếu chúng ta tọa thiển trong 
nhiều năm, chúng ta ít mắc phải sai lầm này. Tuy nhiên, tôi không biết 
có ai luôn luôn sẵn sàng để không bỏ lỡ cơ hội. Chúng ta giống như 
những con cá vừa bơi lang thang để tìm đại dương cho cuộc đời, mà 


2057 


quên mất đi môi trường chung quanh mình. Giống như con cá, chúng ta 
chỉ lang thang đi tìm ý nghĩa cuộc đời mà không ý thức rằng nước 
quanh ta và chính chúng ta là đại dương. Và cuối cùng khi con cá gặp 
một vị đại sư người thấu hiểu mọi thứ. Con cá hỏi: 'Đại dương là gì? 
Thầy chỉ cười. Tại sao vậy? Đại dương chính là cuộc sống của nó. Khi 
tách con cá ra khỏi nước, con cá không sống được. Tương tự, nếu 
chúng ta tự tách rời khỏi cuộc sống của mình, vốn là những gì mình 
thấy, nghe, xúc chạm, ngửi, vân vân, chúng ta bị chia cắt với chính 
mình. Cuộc sống của chúng ta luôn luôn chính là cuộc sống này." 

Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 42, Đức Phật dạy: “Ta 
xem địa vị vương hầu như bụi qua kẽ hở, xem vàng ngọc quý giá như 
ngói gạch, xem y phục tơ lụa như giẻ rách, xem đại thiên thế giới như 
một hạt cải, xem cửa phương tiện như các vật quý giá hóa hiện, xem 
pháp vô thượng thừa như mộng thấy vàng bạc lụa là, xem Phật đạo 
như hoa đốm trước mắt, xem thiền định như núi Tu Di, xem Niết Bàn 
như ngày đêm đều thức, xem phải trái như sáu con rồng múa, xem 
pháp bình đẳng như nhất chân địa, xem sự thịnh suy như cây cỏ bốn 
mùa.” Một cuộc sống xứng đáng của người Phật tử, theo quan điểm 
của Phật giáo Đại Thừa, không phải là chỉ trải qua một cuộc sống bình 
an, tỉnh lặng mà chính là sự sáng tạo một cái gì tốt đẹp. Khi một người 
nỗ lực trở thành một người tốt hơn do tu tập thì sự tận lực này là sự 
sáng tạo về điều tốt. Khi người ấy làm điều gì lợi ích của người khác 
thì đây là sự sáng tạo một tiêu chuẩn cao hơn của sự thiện lành. Các 
nghệ thuật là sự sáng tạo về cái đẹp, và tất cả các nghiệp vụ lương 
thiện đều là sự sáng tạo nhiều loại năng lực có ích lợi cho xã hội. Sự 
sáng tạo chắc chắn cũng mang theo với nó sự đau khổ, khó khăn. Tuy 
nhiên, người ta nhận thấy cuộc đời đáng sống khi người ta nỗ lực vì 
điểu gì thiện lành. Một người nỗ lực để trở nên một người tốt hơn một 
chút và làm lợi ích cho người khác nhiều hơn một chút, nhờ sự nỗ lực 
tích cực như thế chúng ta có thể cảm thấy niềm vui sâu xa trong đời 
người. 


II Hạnh Phúc Tự Làm Chủ Lấy Mình: 

Theo Phật giáo, làm chủ lấy mình có nghĩa là tự chủ, tự làm chủ 
lấy mình, làm chủ những cẩm kích, những xúc động, những ưa thích và 
ghét bỏ. Những điều này thật là khó thực hiện vô cùng. Chính vì thế 
mà Đức Phật dạy: “Dù có thể chinh phục cả triệu người ở chiến 


2058 


trường, tuy nhiên, chiến thắng vẻ vang nhất là tự chinh phục lấy mình.” 
Thật vậy, tự chiến thắng lấy mình là chìa khóa để mở cửa vào hạnh 
phúc. Đó là năng lực của mọi thành tựu. Hành động mà thiếu tự chủ ắt 
không đưa đến mục tiêu nhất định nào mà cuối cùng là thất bại. Chỉ vì 
con người không tự chủ được tâm mình nên bị đủ thứ xung đột phát 
sanh trong tâm. Vì vậy mà tự chủ là tối quan trọng và thiết yếu cho bất 
cứ người tu Phật nào. Theo Đức Phật, hành thiển là con đường hay 
nhất dẫn đến tự chủ. Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay thức là phần 
nòng cốt của sự hiện hữu của con người. Tất cả những kinh tâm lý như 
đau khổ và thích thú, buồn vui, thiện ác, sống chết... đều không đến 
với ta bằng tác nhân ngoại lai. Chúng chỉ là hậu quả của những tư 
tưởng và hành động của chúng ta. Chính hành động cũng xuất phát từ 
tư tưởng. Do đó trong guỗng máy phức tạp của con người, tâm là yếu 
tố quan trọng vô cùng. Dù khó khăn thế mấy, nếu bạn tin bạn phải làm 
chủ lấy mình trong mỗi sinh hoạt thì bạn sẽ thấy những công việc hằng 
sẽ ngày một cách thong thả, nhẹ nhàng, và khoan thai. Hành giả tu 
Phật nào làm được như vậy, khi cần nói thì họ nói, khi không cần nói 
thì họ không nói. Cũng như vậy, khi cần làm mới làm, khi không cần 
làm thì không làm. Thật vậy, tự mình làm ông chủ của chính mình là 
đạt được hạnh phúc. Trong Phật giáo, hành giả nên quay về tìm Phật 
tánh ngay chính mình, chứ đừng chạy đông chạy tây tìm kiếm bên 
ngoài. 

Tất cả Phật tử đều có cùng một mục đích giống nhau, đó là tu tập 
theo giáo pháp nhà Phật để trước tiên chúng ta có thể có được một 
cuộc sống an lạc, tỉnh thức, và hạnh phúc; và mục đích cuối cùng là 
giác ngộ và giải thoát. Như trên đã nói, hạnh phúc đến từ chính bạn, 
chứ không đến từ bất cứ thứ gì bên ngoài. Vậy thì khi chúng ta không 
bị ngoại cảnh chi phối đó chính là đang có tu tập. Ngược lại, nếu bị 
cảnh giới bên ngoài làm cho xoay chuyển tức là chúng ta sẽ đọa lạc. 
Hành giả đừng bao giờ ép buộc thân tâm của chính mình, mà ngược 
lại, phải tử tế với chính mình. Phải sống thật bình thường và tỉnh thức. 
Nếu bạn có chánh niệm là bạn có tất cả! Một phút thiển quán phải là 
một phút an bình và hạnh phúc. Tu tập theo giáo thuyết nhà Phật chắc 
chắn sẽ mang lại hạnh phúc. Nếu tu tập theo giáo thuyết nhà Phật mà 
không đem lại an lạc cho bạn, là bạn đã thực tập sai đường rồi. Hạnh 
phúc này, trước tiên đến từ yếu tố bạn tự làm chủ lấy bạn, chứ không 
còn bị lôi kéo vào thất niệm. Nếu bạn theo dõi hơi thở và cho phép nụ 
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cười nở trên môi mình, tỉnh thức cảm thọ và tư tưởng của bạn, thì nhất 
cử nhất động của thân thể bạn sẽ tự nhiên trở nên mềm mại và buông 
xả, sự hòa hợp sẽ có mặt tại đó, và chân hạnh phúc sẽ khởi lên. Giữ 
cho tâm mình có mặt trong mỗi giây phút hiện tại, đó là căn bản của 
thiển tập. Khi thực hiện được điều này, tức là chúng ta đang sống trọn 
vẹn và thâm sâu đời sống của chúng ta, mà những người sống trong 
thất niệm không thể nào có được. 

Tự làm chủ lấy mình chẳng những sẽ giúp mang lại cho chúng ta 
một cuộc sống an bình và hạnh phúc, mà nó còn giúp làm nẩy nở tuệ 
giác nơi bạn cùng lúc với những đóa hoa của lòng bi mẫn, tha thứ, 
hoan hỷ và buông xả. Bạn biết buông xả vì bạn không có nhu cầu nắm 
giữ cho riêng mình. Bạn không còn là cái “ta” nhỏ bé và dễ tan vỡ cần 
phải bảo trọng bằng đủ mọi cách nữa. Bạn trở thành hoan hỷ bởi vì cái 
vui của tha nhân cũng là cái vui của bạn, người bạn đong đầy hỷ lạc và 
không còn ganh ghét ích kỷ nữa. Thoát được sự luyến chấp vào tà kiến 
và thành kiến, con người của bạn sẽ đong đầy sư khoan dung rộng 
lượng. Cánh cửa bi mẫn của bạn được mở rộng ra, và bạn cũng biết 
đau nỗi đau của chúng sanh muôn loài. Kết quả là bạn làm bất cứ thứ 
gì có thể làm được hầu làm vơi đi những nỗi đau khổ ấy. Hành thiền là 
tự tập loại trừ những ganh ghét, sân hận, và vị kỷ, đồng thời phát triển 
tình thương đến với mọi người. Chúng ta ai cũng có thân xác và đời 
sống của riêng mình, nhưng chúng ta vẫn có thể sống hài hòa với mọi 
người và giúp đổ lẫn nhau trong khả năng của chính mình. 

Như trên đã nói, tự làm chủ lấy mình chẳng những sẽ giúp mang 
lại cho chúng ta một cuộc sống an bình và hạnh phúc, mà nó còn giúp 
làm cho tâm của chúng ta không còn quá bận bịu với ngoại vật, và 
khiến cho chúng ta tận hưởng sự thanh tịnh thật sự từ bên trong, và từ 
đó chúng ta có thể hiểu được luật chi phối vạn hữu. Trong Phật giáo, 
chữ “Pháp” có nghĩa là luật, con đường của vạn hữu, hay sự biến 
chuyển của mọi hiện tượng. Pháp cũng có nghĩa là những yếu tố vật lý 
và tâm lý tạo nên con người; mọi yếu tố trong tâm như ý nghĩ, cái 
nhìn, tình cảm, tâm thức; và những yếu tố tạo nên vật chất, vân vân. 
Người tu tập trong Phật giáo chỉ có nhiệm vụ là tầm hiểu những pháp 
vừa nói trên trong thân và tâm của mình, ý thức được từng yếu tố, cũng 
như hiểu được luật biến chuyển và sự liên hệ của chúng. Người tu tập 
chân thuần là phải kinh nghiệm được thể chân thật của những thứ nầy 
từng giây từng phút. Ngộ không cốt tạo ra một điều kiện nào đó theo 
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chủ tâm đã định trước bằng cách tập trung tư tưởng mạnh vào đó. Trái 
lại, Thiển là sự nhận chân một năng lực tâm linh mới có thể phán đoán 
sự vật trên một quan điểm mới. Tu Phật với mục đích là dứt khoát lật 
đổ ngôi nhà giả tạo mà mình đang có để dựng lên cái khác trên một 
nền móng hoàn toàn mới. Cơ cấu cũ gọi là vô minh, và ngôi nhà mới 
gọi là giác ngộ. 

Hành giả nên luôn nhớ lời Phật dạy về hương thơm “Hạnh phúc” 
trong Kinh Pháp Cú: Hạnh phúc thay đức Phật ra đời! Hạnh phúc thay 
diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay Tăng già hòa hợp! Hạnh phúc 
thay dõng tiến đồng tu! (194). Sung sướng thay chúng ta sống không 
thù oán giữa những người thù oán; giữa những người thù oán, ta sống 
không thù oán (197). Sung sướng thay chúng ta sống không tật bệnh 
giữa những người tật bệnh; giữa những người tật bệnh chúng ta sống 
không tật bệnh (198). Sung sướng thay chúng ta sống không tham dục 
giữa những người tham dục; giữa những người tham dục, chúng ta sống 
không tham dục (199). Sung sướng thay chúng ta sống không bị điều gì 
chướng ngại. Ta thường sống với những điều an lạc như các vị thần 
giữa CỐI trời Quang-Âm (200). Thắng lợi thì bị thù oán, thất bại thì bị 
đau khổ; chẳng màng tới thắng bại, sẽ sống một đời hòa hiếu an vui và 
hạnh phúc (201). Không lửa nào bằng lửa tham dục, không ác nào 
bằng ác sân si, không khổ nào bằng khổ ngũ ấm, và không vui nào 
bằng vui Niết bàn (202). Đói là chứng bệnh lớn, vô thường là nổi khổ 
lớn; biết được đúng đắn như thế, đạt đến Niết bàn là hạnh phúc tối 
thượng (Dharmapada 203). Vô bệnh là điều rất lợi, biết đủ là kẻ rất 
giàu, thành tín là nơi chí thân, Niết bàn là niểm hạnh phúc tối thượng 
(Dharmapada 204). Ai đã từng nếm được mùi độc cư, ai đã từng nếm 
được mùi tịch tịnh, người ấy càng ưa nếm pháp vị để xa lìa mọi tội ác, 
sợ hãi (205). Gặp được bậc Thánh nhân là rất quý, vì sẽ chung hưởng 
sự vui lành. Bởi không gặp kể ngu sĩ nên người kia thường cảm thấy 
hạnh phúc (Dharmapada 206). Đi chung với người ngu, chẳng lúc nào 
không lo buôn. Ở chung với kẻ ngu khác nào ở chung với quân địch. Ở 
chung với người trí khác nào hội ngộ với người thân (207). Đúng như 
vậy, người hiển trí, người đa văn, người nhẫn nhục, người trì giới chân 
thành và các bậc Thánh giả là chỗ nương dựa tốt nhất cho mọi người. 
Được đi theo những bậc thiện nhân hiền huệ ấy, khác nào mặt trăng đi 
theo đường tịnh đạo (208). Nếu bỏ vui nhỏ mà được hưởng vui lớn, kẻ 
trí sẽ làm như thế (290). Gặp bạn xa lâu ngày là vui, sung túc phẩi lúc 
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là vui, mệnh chung có được thiện nghiệp là vui, la hết thống khổ là 
vui (331). Được kính dưỡng mẹ hiển là vui, kính dưỡng thân phụ là vui, 
kính dưỡng sa-môn là vui, kính dưỡng Thánh nhơn là vui (332). Già 
vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ trí tuệ là 
vui, không làm điều ác là vui (333). Người nào thường nghĩ đến sự 
sanh diệt của các uẩn, thì sẽ được vui mừng hạnh phúc. Nên biết: 
người đó không bị chết (374). 


LIL Ai Chịu Trách Nhiệm Cho Hạnh Phúc Của Mình ?: 

Con người trong thời cận đại hình như đang tìm kiếm hạnh phúc từ 
bên ngoài thay vì từ bên trong mình. Tuy nhiên, theo Phật giáo, hạnh 
phúc không tùy thuộc nơi thế giới bên ngoài. Nói cách khác, hạnh 
phúc đến từ chính bạn chứ không phải từ bất cứ người nào khác, cũng 
không phải từ hoàn cảnh bên ngoài. Đối với những người tu Phật, hiển 
nhiên đây chính là câu trả lời cho câu hỏi Ai Chịu Trách Nhiệm Cho 
Hạnh Phúc Của Mình? Tuy nhiên, vẫn có một số người cho rằng “Tôi 
không chịu trách nhiệm cho những gì tôi đang là, hạnh phúc hay khổ 
đau, vì mọi sự gồm trí óc, bản tánh và thể chất của tôi đều mang bản 
chất của cha mẹ tôi.” Quả thật ông bà cha mẹ có một phần trách 
nhiệm, nhưng phần lớn những đặc tính khác là trách nhiệm của chúng 
ta, đến từ kết quả của nghiệp mà chúng ta đã tạo ra trong những đời 
quá khứ. Hơn nữa, cái “ngã” đang hiện hữu sau thời thơ ấu của một 
người là kết quả của nghiệp mà chính người ấy đã tạo ra trong đời này 
cũng là những nhân tố chính tạo ra hạnh phúc hay khổ đau phiền não. 

Theo Phật giáo, ý niệm về nghiệp dạy chúng ta một cách rõ ràng 
rằng một người gặt lấy những quả mà mình đã gieo. Giả dụ hiện tại 
chúng ta không hạnh phúc, chúng ta có thể mất bình tĩnh và tỏ ra bực 
bội nếu chúng ta gán sự bất hạnh của chúng ta cho người khác. Nhưng 
nếu chúng ta xem nỗi bất hạnh hay không có hạnh phúc trong hiện tại 
của chúng ta là kết quả của các hành vi của chính chúng ta trong quá 
khứ thì chúng ta có thể chấp nhận nó và chừng đó chúng ta mới nhận 
rằng trách nhiệm tạo ra hạnh phúc hay khổ đau phiền não thuộc về 
chính mình. Ngoài sự chấp nhận ấy, hy vọng ở tương lai sẽ tràn ngập 
trong tim chúng ta: “Tôi càng tích tụ nhiều tốt đẹp chừng nào thì trong 
tương lai tôi sẽ càng có nhiều hạnh phúc chừng ấy. Được rồi, tôi sẽ 
làm thêm nhiều điều tốt đẹp trong tương lai.” Như vậy rất rõ ràng hạnh 
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phúc đến từ chính bạn chứ không phải từ bất cứ người nào khác, hay từ 
hoàn cảnh bên ngoài nào cả. 

Đối với chúng ta, những người Phật tử tin tưởng vào luân hồi sanh 
tử, chúng ta không nên chỉ giới hạn ý niệm này trong các vấn để của 
kiếp sống con người trong thế giới này. Chúng ta cũng có thể cảm thấy 
hy vọng về những dấu vết cuộc đời chúng ta sau khi chết. Đối với 
những người không biết Phật pháp, không có gì kinh khủng bằng cái 
chết. Mọi người đều sợ nó. Nhưng nếu chúng ta thật sự hiểu biết ý 
nghĩa của nghiệp quả thì chúng ta có thể giữ bình tĩnh khi đối diện với 
cái chết vì chúng ta có thể có hy vọng ở cuộc đời sau. Làm được như 
vậy, chúng ta sẽ có được một cuộc sống hạnh phúc và chết thật bình 
an. Khi chúng ta không chỉ nghĩ đến mình, mà nhận ra rằng hạnh phúc 
của chính gia đình mình cũng là tấm gương ảnh hưởng đến con cháu 
chúng ta thì tự nhiên chúng ta sẽ nhận thấy có trách nhiệm về hành vi 
của chính mình. Chúng ta cũng sẽ nhận ra rằng chúng ta là các bậc cha 
mẹ, phải giữ một thái độ tốt trong một gia đình hạnh phúc trong đời 
sống hằng ngày để có một ảnh hưởng thuận lợi cho những gia đình của 
con cháu chúng ta về sau này. Chúng ta sẽ cảm thấy rõ ràng rằng 
chúng ta phải nói năng đúng đắn với con cái và nuôi nấng các em một 
cách thích đáng trong tình yêu thương. Nói cách khác, rõ ràng chúng ta 
là người chịu trách nhiệm cho hạnh phúc của chính mình và con cái 
mình trong tương lai. 

Theo đạo Phật, con người là kẻ sáng tạo của cuộc đời và vận mạng 
của chính mình. Đức Phật dạy: Con người tạo nên số phận của chính 
mình, vì vậy mà mình không nên đổ thừa cho bất cứ ai trước những 
khó khăn và trở ngại của mình. Không ai khác hơn chính mình là người 
chịu trách nhiệm cho hạnh phúc hay khổ đau phiển não trong cuộc đời 
của mình và tất cả những gì đã xảy ra. Mọi việc tốt và xấu, hạnh phúc 
hay khổ đau, mà chúng ta gặp phải trên đời đều là hậu quả của những 
hành động của chính chúng ta phản tác dụng trở lại chính chúng ta. 
Những điều vui buồn của chúng ta cũng là kết quả của những hành 
động của chính mình, trong quá khứ xa cũng như gần, là nguyên nhân. 
Và điều chúng ta làm trong hiện tại sẽ ấn định điều mà chúng ta sẽ trở 
nên trong tương lai. Cũng vì con người là kẻ sáng tạo cuộc đời mình, 
nên muốn hưởng một đời sống hạnh phúc và an bình, người ấy phải là 
một kẻ sáng tạo tốt, nghĩa là phải làm việc tốt. Việc tốt cuối cùng phải 
đến từ một cái tâm tốt, một cái tâm an tịnh. 
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Theo Phật giáo, luật nghiệp báo liên kết các đời trong quá khứ, 
hiện tại và tương lai của một cá nhân xuyên qua tiến trình luân hồi của 
người ấy. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng “Gieo gì gặt nấy” để 
tự mình không đổ thừa cho bất cứ một ai về những gì đã xảy ra cho 
mình. Hơn thế nữa, người Phật tử thuần thành không bao giờ tự trách 
mình tại sao mình không được hạnh phúc mà lại bị khổ đau phiền não, 
mà phải tự biết rằng đây là kết quả của những gì mà mình đã từng 
làm. Câu trả lời cho việc này rất đơn giản: Hạnh phúc hay khổ đau 
phiền não đều đến từ mình, chứ không phải một ai khác. Hiện tại mình 
đang gặt lấy cái quả báo chín muôi của việc làm xấu nào đó trong quá 
khứ, hoặc là trong kiếp này hay trong nhiều kiếp về trước. Biết điều 
này để mình cố gắng tu tập tinh chuyên hơn nhằm chuyển hóa những 
việc xấu của chúng ta. 


IV. Hạnh Phúc Đến Từ Bạn: 

Theo Phật giáo, cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết quả tạo nên 
bởi hành động và tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. Đời sống và 
hoàn cảnh hiện tại của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ và hành động 
của chúng ta trong quá khứ, và cũng thế các hành vi của chúng ta đời 
nay, sẽ hình thành cách hiện hữu của chúng ta trong tương lai. Trong 
khi đó, con người trong thời cận đại hình như đang tìm kiếm hạnh phúc 
từ bên ngoài thay vì từ bên trong mình. Tuy nhiên, theo Phật giáo, 
hạnh phúc không tùy thuộc nơi thế giới bên ngoài. Nói cách khác, 
hạnh phúc đến từ chính bạn chứ không phải từ bất cứ người nào khác, 
cũng không phải từ hoàn cảnh bên ngoài. Phần lớn những hạnh phúc 
và khổ đau của chúng ta, đến từ kết quả của nghiệp mà chúng ta đã 
tạo ra trong những đời quá khứ. Nói cách khác, hạnh phúc và khổ đau 
đều đến từ chính chúng ta chứ không ai khác. Hơn nữa, cái “ngã” đang 
hiện hữu sau thời thơ ấu của một người là kết quả của nghiệp mà chính 
người ấy đã tạo ra trong đời này cũng là những nhân tố chính tạo ra 
hạnh phúc hay đau khổ. 

Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng “Gieo gì gặt nấy” để tự 
mình không đổ thừa cho bất cứ một ai về những gì đã xảy ra cho mình. 
Hơn thế nữa, người Phật tử thuần thành không bao giờ tự trách mình tại 
sao mình không được hạnh phúc mà lại bị khổ đau phiển não, mà phải 
tự biết rằng đây là kết quả của những gì mà mình đã từng làm. Câu trả 
lời cho việc này rất đơn giản: Hạnh phúc hay khổ đau phiển não đều 
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đến từ mình, chứ không phải một ai khác. Hiện tại mình đang gặt lấy 
cái quả báo chín muỗi của việc làm xấu nào đó trong quá khứ, hoặc là 
trong kiếp này hay trong nhiều kiếp về trước. Con người gặt lấy những 
quả mà mình đã gieo. Giả dụ hiện tại chúng ta không hạnh phúc, 
chúng ta có thể mất bình tĩnh và tổ ra bực bội nếu chúng ta gán sự bất 
hạnh của chúng ta cho người khác. Nhưng nếu chúng ta xem nỗi bất 
hạnh hay không có hạnh phúc trong hiện tại của chúng ta là kết quả 
của các hành vi của chính chúng ta trong quá khứ thì chúng ta có thể 
chấp nhận nó và chừng đó chúng ta mới nhận rằng trách nhiệm tạo ra 
hạnh phúc hay khổ đau phiển não thuộc về chính mình. 

Đức Phật dạy: Con người tạo nên số phận của chính mình, vì vậy 
mà mình không nên đổ thừa cho bất cứ ai trước những khó khăn và trở 
ngại của mình. Không ai khác hơn chính mình là người chịu trách 
nhiệm cho hạnh phúc hay khổ đau phiển não trong cuộc đời của mình 
và tất cả những gì đã xảy ra. Mọi việc tốt và xấu, hạnh phúc hay khổ 
đau, mà chúng ta gặp phải trên đời đều là hậu quả của những hành 
động của chính chúng ta phản tác dụng trở lại chính chúng ta. Những 
điều vui buồn của chúng ta cũng là kết quả của những hành động của 
chính mình, trong quá khứ xa cũng như gần, là nguyên nhân. Và điều 
chúng ta làm trong hiện tại sẽ ấn định điều mà chúng ta sẽ trở nên 
trong tương lai. Cũng vì con người là kẻ sáng tạo cuộc đời mình, nên 
muốn hưởng một đời sống hạnh phúc và an bình, người ấy phải là một 
kẻ sáng tạo tốt, nghĩa là phẩi làm việc tốt. 


VY. Hạnh Phúc Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Con người trong thời cận đại hình như đang tìm kiếm hạnh phúc từ 
bên ngoài thay vì từ bên trong mình. Tuy nhiên, hạnh phúc không tùy 
thuộc nơi thế giới bên ngoài. Khoa học và kỹ thuật hiện đại hình như 
hứa hẹn sẽ biến thế giới này thành một thiên đường. Chính vì thế mà 
người ta không ngừng làm việc mong biến cho thế gian này trở thành 
một nơi tốt đẹp hơn. Các nhà khoa học theo đuổi những phương thức 
cũng như thí nghiệm với nỗ lực và quyết tâm không ngừng nghỉ. Sự cố 
gắng của con người nhằm vén lên bức màn bí mật bao trùm thiên 
nhiên vẫn còn tiếp tục không khoan nhượng với thiên nhiên. Những 
khám phá và những phương tiện truyền thông hiện đại đã tạo nên 
những thành quả ly kỳ. Tất cả những cải thiện trên dù có mang lại 
thành quả lợi ích, đều hoàn toàn mang tính vật chất và thuộc về ngoại 
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cảnh. Cho dù có những thành quả khoa học như vậy, con người vẫn 
chưa kiểm soát được tâm mình. Bên trong dòng chảy của thân và tâm, 
có những kỳ diệu mà có lẽ các nhà khoa học còn phải cần đến nhiều 
năm nữa để khảo sát. Cái gì mang lại thoải mái là hạnh phúc. Tuy 
nhiên, hạnh phúc đạt được từ sự ổn định của tâm thức là quan trọng 
nhứt vì mục đích tối thượng của đời người là hạnh phúc và an vui. 
Hạnh phúc bình thường là thỏa mãn sự khao khát. Tuy nhiên, ngay khi 
điều mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn một 
thứ hạnh phúc khác, vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không 
cùng tận. Chúng ta thường cố gắng theo đuổi những cẩm giác dễ chịu 
và hài lòng cũng như loại bỏ những khổ đau bất hạnh bằng những giác 
quan của mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. Tuy nhiên, còn một mức độ cảm 
nhận khác hơn, đó là sự cảm nhận bằng tâm. Hạnh phúc thật sự cũng 
phải được theo đuổi bằng tâm nữa. Như vậy, theo Phật giáo chúng ta 
không thể định nghĩa hạnh phúc đích thực bằng những thỏa mãn vật 
chất và nhục dục, mà chỉ bằng cách khai tâm mở trí sao cho lúc nào 
chúng ta cũng hướng đến tha nhân và những nhu cầu của họ. Phật tử 
chân thuần phải nên luôn nhớ rằng hạnh phúc thật sự chỉ bắt nguồn từ 
cuộc sống đạo đức. Tiền không mua được hạnh phúc, hay sự giàu có 
thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự chỉ tìm 
thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyển thế, danh vọng hay 
chiến thắng. 

Hạnh phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ sức 
lực của chân tay và mồ hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Chính mình thọ 
hưởng tài sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo phước. Đây mới 
đích thực là hạnh phúc. Đức Phật đã nêu lên các loại hạnh phúc cho 
người cư sĩ tại gia: “Hạnh phúc có sức khỏe, có của cải, sống lâu, đẹp 
đẽ, vui vẻ, sức mạnh, tài sẳn và con cái, vân vân. Đức Phật không 
khuyên chúng ta từ bỏ cuộc sống trần tục và rút lui về sống ẩn dật. 
Tuy nhiên, Ngài khuyên Phật tử tại gia, sự vui hưởng của cải không 
những nằm trong việc xử dụng cho riêng mình, mà nên đem phúc lợi 
cho người khác. Những cái mà chúng ta đang có chỉ là tạm bợ. Những 
cái mà chúng ta đang gìn giữ, rốt rồi chúng ta cũng bổ chúng mà đi. 
Chỉ có những nghiệp sẽ phải theo chúng ta suốt nẻo luân hồi. Đức Phật 
dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo về vật chất 
mà tinh thần thoải mái là hạnh phúc. Sống đời không bị chê trách là 
hạnh phúc, vì người không bị chê trách là phúc lành cho chính mình và 
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cho người khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ và cảm thấy 
sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình sang người 
khác. Tuy nhiên, rất khó mà không bị mọi người chê trách. Vì thế 
người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với sự khen chê bên ngoài, 
cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật chất.” 
Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn 
là dạng thức hạnh phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” 

Nhiều người cho rằng họ có thể giải quyết mọi vấn để của mình 
khi họ có tiền, nên họ luôn bận rộn đem hết sức lực của mình ra để 
kiếm tiền. Càng kiếm được nhiều tiền họ càng muốn kiếm thêm nữa. 
Họ không nhận thức được rằng tiền không mua được hạnh phúc, hay sự 
giàu có thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự 
chỉ tìm thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyển thế, danh vọng 
hay chiến thắng. Nếu chúng ta so sánh giữa hạnh phúc vật chất và tâm 
hồn thì chúng ta sẽ thấy rằng những hạnh phúc và khổ đau diễn ra 
trong tâm hồn chúng ta mãnh liệt hơn vật chất rất nhiều. Phật tử thuần 
thành nên luôn nhớ rằng tài sản sẽ ở lại khi bạn ra đi. Bạn bè người 
thân sẽ đưa tiễn bạn ra nghĩa trang. Chỉ có nghiệp lành nghiệp dữ mà 
bạn đã tạo ra sẽ phải đi theo với bạn vào chung huyệt mộ mà thôi. Vì 
thế, tài sản chỉ có thể được dùng để trang hoàng căn nhà, chứ không 
thể tô điểm được cho công đức của mình. Y phục có thể được dùng để 
trang hoàng thân thể của bạn, chứ không phải cho chính bạn. Hạnh 
phúc bình thường là thỏa mãn sự khao khát. Tuy nhiên, ngay khi điều 
mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn một thứ 
hạnh phúc khác, vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không cùng 
tận. Chúng ta thường cố gắng theo đuổi những cảm giác dễ chịu và hài 
lòng cũng như loại bổ những khổ đau bất hạnh bằng những giác quan 
của mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. Tuy nhiên, còn một mức độ cảm nhận 
khác hơn, đó là sự cảm nhận bằng tâm. Hạnh phúc thật sự cũng phải 
được theo đuổi bằng tâm nữa. Trong Kinh Tăng Nhứt A Hàm, Đức 
Phật đã giảng về bốn loại hạnh phúc của người cư sĩ như sau: hạnh 
phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ sức lực của 
chân tay và mồ hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Khi nghĩ như vậy, 
người kia cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện; hạnh phúc được có tài 
sản. Người kia tạo nên tài sản do nơi cố gắng nỗ lực. Bây giờ chính 
mình thọ hưởng tài sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo phước. Khi 
nghĩ như vậy, người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện; hạnh phúc 
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không nợ nần, người kia không thiếu ai món nợ lớn nhỏ nào. Khi nghĩ 
như vậy người kia cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện; hạnh phúc 
không bị khiển trách, bậc Thánh nhân không bị khiển trách về thân 
khẩu ý. Khi nghĩ như vậy, người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn 
nguyện. 

Với người tu tập tỉnh thức, bí mật của hạnh phúc nằm ở chỗ chúng 
ta biết những øì cần làm ngay trong hiện tại, và không bận tâm đến 
quá khứ và tương lai. Chúng ta không thể nào trở về lại để thay đổi 
những việc đã xảy ra trong quá khứ, và chúng ta cũng chẳng thể nào 
biết trước những gì sẽ xẩy ra trong tương lai. Chỉ có khoảnh khắc thời 
gian mà chúng ta tương đối kiểm soát được là hiện tại. Theo giáo 
thuyết nhà Phật, cuộc sống hạnh phúc có nghĩa là cuộc sống mà trong 
đó con người luôn duy trì cho mình cái tâm bình an và hạnh phúc. Còn 
chư Tăng NI, họ nên luôn tri túc và tự nguyện tu tập. Chừng nào mà 
một người còn ôm ấp sự thù hằn, chừng đó tâm thức người ấy chưa 
hàm chứa thể cách lý tưởng của một Phật tử thuần thành; dù bất cứ bất 
hạnh nào giáng xuống cho người ấy, người ấy vẫn phải giữ một cái 
tâm bình an tĩnh lặng. Còn an lạc là một cái gì có thể hiện hữu trong 
giờ phút hiện tại. Thật là kỳ cục khi nói, “Hãy đợi cho đến khi tôi làm 
xong cái này rồi thì tôi thoải mái để sống trong an lạc được.” Cái ấy là 
cái gì? Một mảnh bằng, một công việc, một cái nhà, một chiếc xe, hay 
trả một món nợ? Như vậy bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Lúc nào 
cũng có một cái khác sau cái này. Theo đạo Phật, nếu bạn không sống 
trong an lạc ngay trong giây phút này, thì bạn sẽ không bao giờ có an 
lạc. Nếu bạn thực sự muốn an lạc, thì bạn có thể an lạc ngay trong Ø1Ờ 
phút này. Nếu không thì bạn chỉ có thể sống trong hy vọng được an lạc 
trong tương lai mà thôi. Muốn đạt được một cuộc sống an bình và hạnh 
phúc trước tiên bạn phải có một cái tâm an tịnh và tập trung. Đây là 
một cái tâm luôn cần thiết cho người tu Phật. Phật tử thuần thành nên 
dùng tâm bình an, tĩnh lặng và tập trung nầy để xem xét thân tâm. 
Ngay cả những lúc tâm bất an chúng ta cũng phải để tâm theo dõi; sau 
đó chúng ta sẽ thấy tâm an tịnh, vì chúng ta sẽ thấy được sự vô thường. 
Ngay cả sự bình an, tĩnh lặng cũng phải được xem là vô thường. Nếu 
chúng ta bị dính mắc vào trạng thái an tịnh, chúng ta sẽ đau khổ khi 
không đạt được trạng thái bình an tĩnh lặng. Hãy vứt bỏ tất cả, ngay cả 
sự bình an tĩnh lặng. Làm được như vậy là chúng ta đã có được cuộc 
sống an bình và hạnh phúc ngay trong đời kiếp nầy. Trong Phật giáo, 
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Niết Bàn được gọi là hạnh phúc tối thượng (Paranam sukham) và hạnh 
phúc nầy phát sanh do sự lắng địu hoàn toàn, sự diệt hoàn toàn của 
mọi cảm thọ. Đây chính là lời tuyên bố làm cho chúng ta hoàn toàn 
khó hiểu, vì chúng ta đã quen cảm thọ những lạc thọ nầy bằng các căn 
của chúng ta. Theo Kinh Tăng Chi Bộ, tôn giả Udayi, một vị đệ tử của 
Đức Phật cũng đã đối diện với vấn đề nầy. Một lần nọ, Tôn giả Xá 
Lợi Phất gọi các Tỳ Kheo và nói: “Niết Bàn, nầy chư hiển đức, là lạc, 
Niết Bàn chính là hạnh phúc.” Khi ấy Tôn giả Udayi bèn hỏi: “Nhưng 
hiển giả Xá Lợi Phất! Lạc thú ấy là thế nào, vì ở đây không có thọ?” 
Xá Lợi Phất trả lời: “Ngay đó chính là lạc, nầy hiển giả, vì ở đây 
không còn thọ.” Lời giải thích nầy của tôn giả Xá Lợi Phất đã được 
xác chứng bởi lời Phật dạy trong kinh Tương Ưng Bộ: “Bất cứ thứ gì 
được cảm thọ, được nhận thức, được cảm giác, tất cả những thứ đó đều 
là khổ.” Như vậy, hạnh phúc tối thượng là một trạng thái có thể chứng 
đắc ngay trong kiếp sống nây. Người có suy tư, có đầu óc quan sát, hẳn 
sẽ không thấy khó hiểu trạng thái nây. 

Hạnh phúc của người tu tập tỉnh thức là hành trì Phật Pháp hay vui 
mừng khi nghe hay nếm được vị pháp. Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm 
Bồ Tát, Ma Vương giả làm Trời Đế Thích, đem hiến một muôn hai 
ngàn thiên nữ cho Bồ Tát Trì Thế. Ma vương nói với Trì Thế: “Thưa 
Chánh sĩ! Xin ngài nhận một muôn hai ngàn Thiên nữ nầy để dùng hầu 
hạ quét tước.” T Thế nói rằng: “Nầy Kiểu Thi Ca! Ông đừng cho vật 
phi pháp nầy, tôi là kẻ Sa Môn Thích tử, việc ấy không phải việc của 
tôi.” Nói chưa dứt lời, bỗng ông Duy Ma Cật đến nói với Tn Thế: 
“Đây chẳng phải là Đế Thích, mà là Ma đến khuấy nhiễu ông đấy!” 
Ông lại bảo ma rằng: “Các vị Thiên nữ nầy nên đem cho ta, như ta đây 
mới nên thọ. Ma sợ hãi nghĩ rằng: “Có lẽ ông Duy Ma Cật đến khuấy 
rối ta chăng?” Ma muốn ẩn hình mà không thể ẩn, rán hết thân lực, 
cũng không đi được. Liền nghe giữa hư không có tiếng rằng: “Nầy Ba 
Tuần! Hãy đem Thiên nữ cho ông Duy Ma Cật thì mới đi được. Ma vì 
sợ hãi, nên miễn cưởng cho. Khi ấy ông Duy Ma Cật bảo các Thiên nữ 
rằng: “Ma đã đem các ngươi cho ta rồi, nay các ngươi đều phải phát 
tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Rồi ông theo căn cơ của 
Thiên nữ mà nói Pháp để cho phát ý đạo, và bảo rằng các ngươi đã 
phát ý đạo, có Pháp hạnh phúc để tự hạnh phúc chớ nên hạnh phúc 
theo ngũ dục nữa.” Thiên nữ hỏi: “Thế nào là Pháp hạnh phúc?” Ông 
đáp: “Hạnh phúc thường tin Phật; hạnh phúc muốn nghe pháp; hạnh 
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phúc cúng dường Tăng; hạnh phúc ha ngũ dục; hạnh phúc quán ngũ 
ấm như oán tặc; hạnh phúc quán thân tứ đại như rắn độc; hạnh phúc 
quán nội nhập (sáu căn) như không; hạnh phúc gìn giữ đạo ý; hạnh 
phúc lợi ích chúng sanh; hạnh phúc cung kính cúng dường bực sư 
trưởng; hạnh phúc nhẫn nhục nhu hòa; hạnh phúc siêng nhóm căn lành; 
hạnh phúc thiền định chẳng loạn; hạnh phúc rời cấu nhiễm đặng trí tuệ 
sáng suốt, hạnh phúc mở rộng tâm Bồ Đề; hạnh phúc hàng phục các 
ma; hạnh phúc đoạn phiền não; hạnh phúc thanh tịnh cõi nước Phật; 
hạnh phúc thành tựu các tướng tốt mà tu các công đức; hạnh phúc trang 
nghiêm đạo tràng; hạnh phúc nghe pháp thâm diệu mà không sợ; hạnh 
phúc ba môn giải thoát mà không hạnh phúc phi thời; hạnh phúc gần 
bạn đồng học; hạnh phúc ở chung với người không phải đồng học mà 
lòng thương không chướng ngại; hạnh phúc giúp đỡ ác tri thức; hạnh 
phúc gần thiện tri thức; hạnh phúc tâm hoan hỷ thanh tịnh; hạnh phúc 
tu vô lượng Pháp đạo phẩm. Đó là Pháp hạnh phúc của Bồ Tát.” 

Hạnh phúc có sức khỏe, có của cải, sống lâu, đẹp đẽ, vui vẻ, sức 
mạnh, tài sản và con cái, vân vân. Đức Phật không khuyên chúng ta từ 
bỏ cuộc sống trần tục và rút lui về sống ẩn dật. Tuy nhiên, Ngài 
khuyên Phật tử tại gia, sự vui hưởng của cải không những nằm trong 
việc xử dụng cho riêng mình, mà nên đem phúc lợi cho người khác. 
Những cái mà chúng ta đang có chỉ là tạm bợ. Những cái mà chúng ta 
đang gìn giữ, rốt rồi chúng ta cũng bỏ chúng mà đi. Chỉ có những 
nghiệp sẽ phải theo chúng ta suốt nẻo luân hồi. Vì vậy chúng ta nên 
nhận chân và khử trừ những cảm xúc mạnh mẽ về tham, sân, hận,si 
mê, ngã mạn, nghi hoặc, và tà kiến, vân vân vì chúng không mang lại 
cho chúng ta hạnh phúc trường cửu. Một sự ham muốn được thỏa mãn 
có thể mang lại cho chúng ta một cẩm giác hài lòng tạm thời, nhưng sự 
hài lòng này không tổn tại lâu dài. Thí dụ như chúng ta hài lòng vì mới 
vừa mua một cái xe mới, nhưng sự hài lòng này sẽ tổn tại được bao 
lâu? Chẵng bao lâu sau cái xe rồi sẽ cũ sẽ hư và chúng ta sẽ trở nên 
buồn bã khổ đau vì sự hư hoại của cái xe ấy. Chính vì thế mà Đức Phật 
dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo về vật chất 
mà tinh thần thoải mái là hạnh phúc. Sống đời không bị chê trách là 
hạnh phúc, vì người không bị chê trách là phúc lành cho chính mình và 
cho người khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ và cảm thấy 
sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình sang người 
khác. Tuy nhiên, rất khó mà không bị mọi người chê trách. Vì thế 
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người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với sự khen chê bên ngoài, 
cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật chất.” 
Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn 
là dạng thức hạnh phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” 


VI. Mọi Thứ Đều Hòa Hợp Với Tự Nhiên Là Hạnh Phúc: 

Trong lần đầu tiên gặp thầy Thạch Đầu, Cư Sĩ Long Uẩn (740-803) 
hỏi: "Người nào không bị lệ thuộc vào vạn vật (với tất cả các hiện 
tượng)?" Thạch Đầu liền bịt miệng ông lại, ông cảm thấy một tia chớp 
đại giác. Một lần khác, Thạch Đầu hỏi Bàng Long Uẩn về những công 
việc hằng ngày, Bàng Long Uẩn trả lời bằng một bài thơ: 

"Hoạt động hằng ngày của ta 
Chẳng có gì đặc biệt 
Ta chỉ sống với nó như sự hòa hợp tự nhiên. 
Không thích thứ gì cũng không chán thứ gì, 
Không chống lại mà cũng không tách rời. 
Mặc y tía sang trọng để làm gì? 
Có hạt bụi nào lên được 
Tới đỉnh núi trong lành? 
Ta cảm thấy sức mạnh 
Tự nhiên thật tuyệt vời. 
Chính là khi ta múc nước và bửa củi." 

Khi Thiển sư Bàn Khuê đang giảng dạy Thiền tại chùa Ryumon, 
có một vị Tăng thuộc phái Tịnh Độ Chân Tông vốn tin vào sự giải 
thoát nhờ được tiếp dẫn qua việc niệm danh hiệu đức Phật A Di Đà, vì 
ganh ghét với số thích chúng quá đông của Bàn Khuê nên muốn tìm 
đến để tranh biện. Khi vị Tăng này đến thì ngài Bàn Khuê đang thuyết 
giảng, nhưng ông ta gây náo động đến nỗi Thiền sư Bàn Khuê phải 
ngưng buổi giảng để tìm hỏi về sự ồn ào. Vị Tăng Tịnh Độ Chân Tông 
mới đến huênh hoang nói: “Người sáng lập ra tông phái của chúng tôi 
có sức thần thông mầu nhiệm đến độ có thể cầm một cây bút đứng ở 
bên này sông và viết danh hiệu của đức Phật A Di Đà lên một tờ giấy 
được các đệ tử của ngài căng ra ở phía bên kia sông, xuyên qua không 
khí. Ông có thể làm được điều mầu nhiệm như thế không?” Thiển sư 
Bàn Khuê nhẹ nhàng đáp: “Trò xảo thuật của loài chôn cáo đó có thể 
làm được, nhưng như thế không phải là phong cách của nhà Thiền. 
Phép mầu của lão Tăng là khi đói thì ăn, khi khát thì uống.” 
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VII.Trời Xanh Ánh Dương Rực Sáng, Thường Hành Động Tự 

Tại Là Hạnh Phúc: 

Cuối hạ, Thúy Nham dạy chúng: "Từ đầu hạ đến nay vì huynh đệ 
thuyết thoại, xem Thúy Nham lông mày còn chăng?" Bảo Phước nói: 
"Làm cướp lòng người rỗng." Trường Khánh nói: "Sanh vậy." Vân 
Môn nói: "Quan." Sau khi tập trung vào công án “Kan!” trong mười 
ngày, Tông Phong Diệu Siêu (1282-1337) đến chỗ tập trung sâu. Về 
sau này ông viết rằng để đi xuyên qua công án ông đã đạt đến trạng 
thái “không nhị nguyên trong đó những đối đãi đều được dung hòa; 
ông tuyên bố, toàn bộ Pháp thật rõ ràng đối với ông. Toàn thân tắm 
ướt với mổ hôi, ông chạy nhanh đến diễn tả cho thầy mình. Nhưng 
trước khi ông có cơ hội mở miệng để nói, Nam Phố có thể biết qua 
cách ứng xử của ông là ông đã đạt ngộ. Nam Phố bảo ông: “Đêm qua 
lão Tăng có một giấc mơ trong giấc mơ đó hình như ngài Vân Môn vĩ 
đại đã đi vào phòng của lão Tăng. Và hôm nay ông ở đây, Vân Môn 
thứ hai!” Tông Phong Diệu Siêu bối rối vì lời khen tặng này, bịt tai và 
chạy ra khỏi phòng thầy. Nhưng ngày hôm sau ông quay trở lại và 
trình lên Nam Phố với hai bài thơ mà ông đã viết để kỷ niệm sự thành 
tựu của mình: 

“Có lần xuyên suốt bờ mây, 
Sinh lộ mở ra bắc, đông, nam, tây. 
Chiều ngơi nghỉ, sáng lang thang, 
Không chủ cũng không khách. 
Từng bước thanh phong khởi. 
Có lần xuyên suốt bờ mây, 
Chẳng có đường xưa, 
Trời xanh ánh dương rực sáng, 
Tất cả là chỗ cố hương. 
Thường hành động trong vòng tự tại 
Đổi thay khó đến. 
Ngay cả áo vàng Sư Ca Diếp 
Kính bái và quay trở về.” 


, 
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Happiness in Buddhist Points oƒ View 


L Happiness 0ƒ What We Have At Thịs Very Moment: 

Life according to Buddhism 1s suffering; suffering dominates all 
le. lt is the fundamental problem of life. The world 1s suffering and 
afflicted, no being 1s free from this bond of misery and this 1s a 
universal truth that no sensible man who sees things In their proper 
perspective can deny. The recognition of this universal fact, however, 
1s not totally denial of pleasure or happiness. The Buddha, the Lord 
over suffering, never denied happiness in lie when he spoke of the 
unIversality of suffering. According to Buddhism, life 1s a combination 
of Mind and Matter. Mind consists of the combination of sensations, 
perceptions, volitional actions and conscIousness. Matter consists of the 
combination of the four elemen(s of Solidity, Fluidity, Heat and 
Motion. The psycho-physical organism of the body undergoes Incessant 
change, creates new psycho-physical processes every Instant and thus 
preserves the potentiality for future organic processes, and leaves the 
gap between one momert and the next. We live and die every moment 
Of our lives. lt 1s merely a coming Into being and passing away, a rise 
and fall (udaya-vaya), like the waves of the sea. This change of 
confinuity, the psycho-physical process, which 1s patent to us this life 
does not cease at death but continues Incessantly. It is the dynamic 
mind-flux that 1s known as wIll, thirst, desire, or craving which 
consfitutes karmic energy. This mighty force, this will to live, keeps 
le going. According to Buddhism, it 1s not only human life, but the 
entire sentient world that 1s drawn by this tremendous force, this mind 
with 1ts mental factors, good or bad. The present birth 1s brought about 
by the craving and clinging karma-volition (tanha-upadana) of past 
births, and the craving and clinging acts of will of the present birth 
bring about future rebirth. According to Buddhism, 1t 1s this karma- 
volition that divides beings Into hịph and low. According the 
Dhammapada (135), beings are hiers of their deeds; bearers of theIr 
deeds, and their deeds are the womb out of which they spring, and 
throueh therr deeds alone they must change for the better, remark 
themselves, and win liberation from 1ll. According to modern biolosy, a 
new human life begins In that miraculous Instant when a sperm cell 
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from the father merges with an egg cell or ovum within the mother. 
Thịs 1s the moment of birth. Sclence speaks of only these two physical 
common factors. Buddhism, however, speaks of a third factors which 1s 
purely mental. According to the Mahatanhasamkhaya-suta in 
Majjhima Nikaya, by the conJunction of three factors does conception 
take place. If mother and father come together, but it 1s not the 
mother”s proper season, and the being to be reborn (gandhabba) does 
not present I1tself, a gern of life is not planted. lf the parents come 
together, and 1t is the mother”s proper season, but the being to be 
reborn Is not present, then there 1s no conception. If the mother and 
father come together, and 1t is the mother”s proper season and the 
being to be reborn 1s also present, then a germ of life 1s planted there. 
The thưrd factor Is simply a term for the rebirth consciousness 
(patisandhi-vinnana). It should be clearly understood that this rebirth 
COnscIlousness 1s not a ^“self” or a “soul” or an “ego-entlty” that 
experiences the fruits of good and evil deeds. Consciousness 1s also 
generated by conditions. Apart from condition there 1s no arIsing of 
COnSCIOuSn€SS. 

According to Buddhist theory, a happy lie means always to 
maintan a peaceful and mindful mind. For monks and nuns, they 
should be always selfcontent and willing to practice religlous 
disciplines. So long as a person still cherishes resentment, his mental 
aftitude does not embody the ideal way of true believer of the Buddhist 
teaching; whatever misfortune may befall him, he must maintain a 
peaceful and calm mind. Às a matter of fact, our happy life 1s always 
Just what we have at this very moment. Charlotte Joko Beck wrote In 
Nothing Special: "Without awareness of our sensations, we are not 
fully alive. Life 1s unsatisfactory for most people because they are 
absent from theIr experience much of the time. If we have been sitting 
for several years, we do It somewhat less. I dont know anyone who 1s 
fully present all of the time, however. Were like the fish that 1s 
swimming about, looking for the great ocean of life, yet oblivIous tfO 1fS 
surroundinss. Like the fish, we wonder about the meaning of life, not 
awake to the water all around us and the ocean that we are. The fish 
finally met a teacher who understood. The fish asked, What 1s the 
great ocean?' And the teacher simply laughed. Why?... The ocean was 
1fs lfe. Separate a fish from water, and there Is no life for the fish. 
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Likewlise, 1ƒ we separate ourselves from our life, which 1s what we see, 
hear, touch, smell, and so on, we have lost touch with what we are. Qur 
life 1s always Just this life." 

According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 42, the 
Buddha said: “I look upon royal and official positlons as upon the dust 
that floats through a crack. I look upon the treasures of gold and Jade as 
upon broken tiles. I look upon clothing of fine silk as upon coarse 
cotton. I look upon a great thousand world-system as upon a small nut. I 
look upon the door of expedient means as upon the transformations of a 
cluster of Jewels. I look upon the unsurpassed vehicle as upon a dream 
of gold and riches. I look upon the Buddha-Way as upon flowers before 
my eyes. [ look upon Zen Samadhi as upon the pillar of Mount Sumeru. 
I look upon Nirvana as upon being awake day and nipght. [ look upon 
deviancy and orthodoxy as upon the one true ground. I look upon the 
prosperity of the teaching as upon a tree during four seasons.” A 
worthwhile life for a Buddhist, according to Mahayana Buddhist point 
of view, does not consist in merely spending one”s life in peace and 
quIet but in creafting something good for other beings. When one tries 
to become a better person through his practice, this endeavor 1s the 
creation of good. When he does something for the benefit of other 
people, this 1s the creatlon of a still higher standard of good. The 
Varlous arts are the creation of beauty, and all honest professions are 
the creation of varlous kinds of energy that are beneficial to socIety. 
Creation 1s bound to bring with 1t pain and hardship. However, one 
finds life worth living when one makes a strenuous effort for the sake 
of something good. He endeavors to become a little better a person and 
to do just a litle more for the good of other people, through such 
posItive endeavor we are enabled to feel deep Joy in our human Ïives. 


II. Happiness 0ƒ Selƒ-Mastery: 

According to Buddhism, self-mastery means masfering our minds, 
emotions, likes and dislikes, and so on. These are extremely difficult to 
achieve. Thus, the Buddha says: ““Ihough one may conquer In battle a 
million men, yet he indeed 1s the noblest victor who conquers himself.” 
Self-mastery of the mind 1s the key to happiness. It 1s the force behind 
all true achievement. Actions without self-mastery are purposeless and 
eventually failed. It is due to lack of self-mastery that conflicts of 
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diverse kinds arise In our mind. Thus, self-mastery 1s extremely 
1mportant and essenfial for any Buddhist practitioners. According to the 
Buddha, meditation or mind training 1s the best way to self-mastery. 
According to the Buddhist point of view, the mind or consciOusness 1S 
the core of our existence. All our psychological experlences, such as 
pain and pleasure, sorrow and happiness, good and evil, le and 
death... are not caused by any external agency. They are the result of 
our own thoughts and theIr resultant actions. No matter how difficult 1t 
1S, IÝ you believe that you need be a master of yourself, you wIll see 
that all your daily acfivities come In a slow, calm, and relaxing manner. 
Buddhist practitioners who can do this, when they need to speak, they 
speak; when they don”t need to speak, they don't. When they need to 
do things, they do; when they don't need to do, they don”t. ÀAs a matter 
of fact, we can achieve happiness when should be our own boss. In 
Buddhism, to find the Buddha-nature, practitioners should turn back 
1nto themselves, not going east and west fo find 1t from outside. 

AlI Buddhists have had one and the same aim, which 1s cultivating 
on Buddhist teachings so that first of all, we can have a life of peace, 
mindfulness and happiness; and our final goals are enlightenment and 
emancipation. As mentioned above, happiness comes from you, and 
not from anything from outside. Therefore, when we can remain 
unperturbed by external states, then we are cultivating. On the 
confrary, IŸ we are turned by external states, then we will fallL 
Practiioner should never force your body or your mind; on the 
contrary, be kind to yourself. Live your daily lie simply with 
awareness. lÝ you are mindful, you have everything; you are 
everything! ÀA minute of meditafion 1s a minute of peace and happiness. 
Cultivation on Buddhist teachings surely brings happiness. lf cultivation 
on Buddhist teachings does not bring happiness for you, you are not 
cultivating correctly. This happiness comes, first of all, from the fact 
that you are master of yourself, no longer caught up In forgetfulness. If 
you follow your breathing and allow a half-smile to blossom, mindful 
of your feelings and thoughts, the movements of your body will 
naturally become more gentle and relaxed, harmony will be there, and 
true happIness will arise. Keeping our mind present in each momerit 1S 
the foundation of meditation practice. When we achieve this, we live 
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our lives fully and deeply, seeing things that others, in forgetfulness, do 
not. 

Self-mastery wIll not only help bring us a le of peace and 
happiness, but it will also help the flower of Insight blossom 1n us, 
along with the flowers of compassion, tolerance, happiness, and letting 
go. You can let go, because you do not need to keep anything for 
yOourself. You are no longer a fragile and small “self” that needs to be 
preserved by all possible means. Since the happiness of others 1s also 
your happiness, you are now filled with Joy, and you have no Jealousy 
or selfishness. Free from attachment to wrong views and preJudices, 
you are filled with tolerance. The door of your compasslon 1s wide 
open, and you also suffer the sufferings of all living beings. As a result, 
you do whatever you can to relieve these sufferings. To practice 
meditation 1s to train ourselves to eliminate hatred, anger, and 
selfishness and to develop loving-kindness towards all. We have our 
physical bodies and our own lives, but still we can live In harmony with 
each other and help each other to the best of our ability. 

As mentioned above, self-mastery will not only help bring us a life 
of peace and happiness, but it wIll also help us free our mind from the 
©xcessive occupation with outward things and let us enJoy the true rest 
and qulet that comes from within, and therefore, we can understand the 
law that governs everything. In Buddhism, “Dharma” means the law, 
the way things are, or the process of all phenomena. Dharma also 
means psychic and physical elements  which comprise all beings; the 
elements of minds such as thoughts, visions, emotIons, conscIousness; 
and the elements of matter, and so on. The responsibililes of a 
Buddhist practitioner 1s only to explore these “dharmas” within us, to be 
aware of each of them, as well as understand the law governing theIr 
process and relationship. A devout practitioner should experlence 1n 
every momernt the truth of out nature. Enliphtenment does not consIst 
1n producing a certain premeditated condition by intensely thinking of 
1t. Meditation 1s the ørowing conscIous oŸ a new power In the mind, 
which enabled It to Judge things from a new point of view. Cultivations 
in Buddhism consistfs 1n upsetting the existing artificially constructed 
Íramework once for all and in remodelling 1t on an entirely new basis. 
The older frame 1s call “ignorance” and the new one “enlightenment.' 
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Practiioners should always remember tha Buddha's teachings on 
the fragrance of “Happiness” In the Dharmapada Sutra: Happy 1s the 
birth of Buddhas! Happy 1s the teaching of the True Law! Happy 1s the 
harmony In the sangha! Happy 1s the discipline of the united onesl 
(Dharmapada 194). Oh! Happily do we live without hatred among the 
hateful! Among hateful men we dwell unhating! (Dharmapada 197). 
Oh! Happily do we live In good health among the ailingl Among the 
ailing we dwell in good health! (Dharmapada 198). Oh! Happily do we 
live without greed for sensual pleasures among the greedy! Among the 
greedy we dwell free from greed! (Dharmapada 199). Oh! Happily do 
we live without any hindrances. We shall always live In peace and Joy 
as the gods of the Radiant Realm (Dharmapada 200). Victory breeds 
hatred, defeat breeds suffering; giving up both victory and defeat will 
lead us to a peaceful and happy life (Dharmapada 201). There 1s no fire 
like lust; no evil like hatred. There 1s no 1ll like the body; no bliss 
higher than Nirvana (Dharmapada 202). Hunger 1s the greatest disease, 
aggregates are the greatest suffering. Knowing this as It really 1s, the 
wise realize Nirvana: supreme happiness (203). Good health 1s a great 
benefit, contentment 1s the richest, trust 1s the best kinsmen, Nirvana 1s 
the highest bliss (204). He who has tasted the flavour of seclusion and 
tranquility, will prefer to the taste of the Joy of the Dharma, and to be 
{ree from fear and sin (Dharmapada 205). To meet the sage 1s good, to 
live with them 1s ever happy. If a man has not ever seen the foolish, he 
may ever be happy (206). He who companies with fools grleves for a 
long time. To be with the foolish 1s ever painful as with an enemy. To 
assoclate with the wise Is ever happy like meeting with kinsfolk 
(Dharmapada 207). Therefore, one should be with the wise, the 
learned, the enduring, the dutiful and the noble. To be with a man of 
such virtue and intellect as the moon follows the stary path 
(Dharmapada 208). If by giving up a small happiness or pÏeasure, one 
may behold a larger Joy. A far-seeing and wise man will do this (a WIse 
man will leave the small pleasure and look for a larger one) 
(Dharmapada 290). It 1s pleasant to have frilends when need arises. 
EnJoymernt 1s pleasant when shared with one another. Merit 1s pleasant 
when life 1s at Its end. Shunning of (giving up) all evil 1s pleasant 
(Dharmapada 331). To revere the mother 1s pleasant; to revere the 
father 1s pleasant; to revere the monks 1s pleasant; to revere the sages 
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1s pleasant (Dharmapada 332). To be virtue until old age 1s pleasant; to 
have steadfast faith 1s pleasant; to attain wIsdom 1s pleasant; not to do 
evil 1s pleasant (Dharmapada 333). He who always reflects on the rise 
and fall of the aggregates, he experlences Joy and happiness. He Is 
deathless (374). 


LII.Who is Responsible for Qur Happiness2: 

Modern man seems to seek happiness outside Instead of seeking 1t 
within. However, according to Buddhism, happiness does not depend 
on the external world. In other words, happIness comes from you and 
not from any other people nor from outside environmenfs or sItuafIons. 
For Buddhist practitioners, obviously, this Is the answer for the 
question: Who 1s Responsible for Our Happiness? However, there are 
still some people say “I am not responsible for what I am, happy or 
miserable, because everything, ¡including my brain, nature, and 
physical constitution, partake of the nature of my parents.” It”s no doubt 
that our parents and ancestors must be responsible for some of the 
nature of their descendants, but the maJorlty of other characterIstiCS 1S 
the responsibiliy of the descendants themselves because beings 
coming Into existence with their own karma that they have produced in 
therr past lives. Moreover, the self that exists after one”s childhood 1s 
the effect of the karmas that one has produced oneself in this world 
also contribute to the happiness or sufferings and afflictions. 

According to Buddhism, the idea of karma teaches us clearly that 
one wIll reap the fruits of what he has sown. Supposed that we are 
unhappy at present; we are apt to lose our temper and express 
discontent If we attribute our unhappiness to others. But 1Ý we consider 
Our present unhappiness to be the effect of our own deeds In the past, 
then we can accept and take responsibility for creating our own 
happIness or sufferings and afflictions. Besides such acceptance, hope 
for the future wells up strongly in our hearts: “he more good deeds I 
accumulate, the happier I will become and the better happiness I will 
receive. All ripht, I will accumulate mụch more good deeds In the 
future.” So, Ifs so clear that happiness comes from you and not from 
any other people nor from outside environmenfs Or sItuations. 

For us, Buddhists who believe In reIncarnation, we should not limit 
this idea only to the problems of human life in this world. We can also 
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feel hope concerning the traces of our lives after death. For those who 
do not know the teachings of the Buddha, nothing 1s so terrible as 
death. Everyone fears 1t. But If we truly realize the meaning of karma- 
result, we can keep our composure 1n the face of death because we can 
have hope for our next life. To be able to do handle this, we wIll have a 
happy lie and a very peaceful death. When we do not think only of 
ourselves but realize that the happiness of our family exerts an 
influence upon our descendants, we will naturally come to feel 
responsible for our deeds. We will also realize that we, as parents, 
must mainfain a good attitude In a happy family In our dally lives in 
order to have a favorable influence upon our children's families in the 
future. We will feel strongly that we must always speak to our children 
correctly and bring them up properly and with affection. In other words, 
obviously, we are responsible for the happIness of our family and the 
happiness of our children's families In the future. 

According to Buddhism, man 1s the creator of his own life and his 
own destiny. The Buddha taught: Man makes his own destiny, so he 
should not blame anyone for his own difficulties and troubles. No one 
else but he Is responsible for the happiness and sufferings and 
afflictions for his own life and all that happened. AlI the good and bad, 
happy or miserable, that comes our way In life 1s the result of our own 
actions reacting upon us. Our Joys and sorrows are the effects of which 
our actions, both in the distant and the Immediate past, are the causes. 
And what we do In the present will determine what we become In the 
future. Since man Is the creator of his own life, to enJoy a happy and 
peaceful life he must be a good creator, that 1s, he must create good 
deeds. Good deeds come ultimately from a good mind, from a pure and 
calm mind. 

According to Buddhism, the law of karma binds together the past, 
present, and future lives of an individual through the course of his 
transmigration. Devout Buddhists should always remember that “You 
reap what you sow” so that we would not blame others for whatever 
happened to us. Furthermore, devout Buddhists should never blame 
ourselves on happiness or sufferings and afflictions, but we must know 
that these are results of some deeds we used to do in the past. The 
answer to this matter 1s a sinple one: Happiness or sufferings and 
afflictions are coming from us, and no-one else. We are now reap a 
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rIpening result for some bad deeds that we did in the past, even during 
this life or in the past lives. Knowing this so that we wIll try cultivate 
harder to transform our bad deeds. 


TY. Happimess Comes From You: 

According to Buddhism, our present life 1s the results created by 
our actions and thoughts in the past lives. Our present lie and 
circumstances are the product of our past thoughts and actions, and in 
the same way our deeds In this life wIll fashion our future mode of 
exIstence. Meanwhile, modern man seems to seek happiness outside 
Instead of seeking 1t within. However, according to Buddhism, 
happiness does not depend on the external world. In other words, 
happIness comes from you and not from any other people nor from 
outside environments or situations. In other words, the majorifty of our 
happIness and sufferings come from our own karma that we have 
produced 1n our past lives. In other words, happiness and sufferings 
come from us and no-one else. Moreover, the self that exists after 
one”s childhood 1s the effect of the karmas that one has produced 
oneself in this world also contribute to the happiness or sufferings and 
afflictions. 

Devout Buddhists should always remember that “You reap what 
you sow” so that we would not blame others for whatever happened to 
us. Furthermore, devout Buddhists should never blame ourselves on 
happiness or sufferings and afflictions, but we must know that these are 
results of some deeds we used to do In the past. The answer to this 
matfer 1s a simple one: Happiness or sufferings and afflictions are 
coming from us, and no-one else. We are now reap a ripening result for 
some bad deeds that we did In the past, even during this life or In the 
past lives. One will reap the fruits of what he has sown. Supposed that 
we are unhappy at present; we are apt to lose our temper and expr©ss 
discontent If we attribute our unhappiness to others. But If we consider 
our present unhappiness to be the effect of our own deeds In the past, 
then we can accept and take responsibility for creating our own 
happiness or sufferings. 

The Buddha taught: Man makes his own destiny, so he should not 
blame anyone for his own difficulties and troubles. No one else but he 
1S responsIble for the happiness and sufferings and afflictions for his 
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own life and all that happened. All the good and bad, happy or 
miserable, that comes our way In life 1s the result of our own actions 
reacting upon us. Our Joys and sorrows are the effects of which our 
actions, both In the distant and the Immediate past, are the causes. And 
what we do in the present will determine what we become 1n the 
future. Since man Is the creator of his own life, to enJoy a happy and 
peaceful life he must be a good creator, that 1s, he must create good 
deeds. 


V. Happiness in Buddhist Poinfs oƒ View: 

Modern man seems to seek happiness outside Instead of seeking 1t 
within. However, happiness does not depend on the external world. 
Science and technology seem to promise that they can turn this world 
Into a paradise. Therefore, there Is ceaseless work going on ¡n all 
directions to Improve the world. Scientists are pursuing their methods 
and experiments with undiminished vigour and determination. Man”s 
quest to unravel the hidden secrets of nature continued unbated. 
Modern discoveries and methods of communication have produced 
starfling results. All these Improvements, thought they have theIr 
advanfages and rewards, are entirely material and external. In spIte of 
all this, man cannot yet control his own mind, he 1s not better for all his 
scIlentific progress. Within this conflux of mind and body of man, 
however, there are unexplored marvels to keep men of sclence 
occupied for many years. What can be borne with ease 1s happiness. 
However, happiness resulting from mental sfability 1s the most 
Important for the ultimate goal of human lives 1s happiness and 
Joyfulness. Ordinary happiness 1s the gratiicaton of a desire. 
However, as soon as the thíing desired 1s achived the we desire 
something else or some other kind of happiness, for our selfish desires 
are endless. We usually seek pleasant feelings and avoid unpleasant 
feelings through our sensory experlence of the eyes, ears, nose, fongue 
and body. However, there Is another level of experience: menfal 
experience. True happiness should also be pursued on the mernral level. 
Thus, according to Buddhism, genuine happiness cannot be defined by 
material and sensual satisfactions, but only by means of spiritual 
development and opening of wisdom so that we always acknowledge 
others and their needs. Sincere Buddhists should always remember that 
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true happiness 1s only originated from a virtuous life. Money cannot 
buy happiness, or wealth does not always conduce to happiness. In 
fact, real happIness 1s found within, and 1s not be defined In terms of 
wealth, power, honours, or conquesfs. 

Herein a clansman has wealth acquired by energetic striving, 
amassed by strength of arm, won by sweat, and lawfully gotten. At this 
thought, bliss and satisfaction come to him. He or she enjoys his/her 
wealth and does meritorilous deeds. This 1s call the real bliss. The 
Buddha enumerates some kinds of happiness for a layman. They are 
the happiness of possession, health, wealth, longevity, beauty, Joy, 
strength, property, children, etc. The Buddha does not advise all of us 
to renounce our worldly lives and pleasures and retire to solitude. 
However, he advised lay disciples to share the enJjoyment of wealth 
with others. We should use wealth for ourselves, but we should also 
use wealth for the welfare of others. What we have 1s only temporary; 
what we preserve we leave and go. Only karmas wIll have to go with 
us along the endless cycle of births and deaths. The Buddha taught 
about the happiness of lay disciples as follows: “A poor, but peace life 
1s real happiness. Leading a blameless life 1s one of the best sources of 
happiness, for a blameless person 1s a blessing to himself and to others. 
He 1s admired by all and feels happler, being affected by the peaceful 
vibratlons of others. However, 1t 1s very difficult to get a good name 
from all. The wisemen try to be Iindifferent to external approbation, try 
to obtain the spiritual happiness by transcending of material pleasures.” 
Then the Buddha continued to remind monks and nuns: “Nirvana bliss, 
which 1s the bliss of relief from suffering, 1s the highest form of 
happiness.” 

Many people believe that they can solve all their problems 1f they 
have money, so theyˆre always busy to exhaust their energy to collect 
more and more money. The more money they have, the more they 
want to collect. They don't realize that money cannot buy happiIness, or 
wealth does not always conduce to happiness. In fact, real happIness 1s 
found within, and 1s not be defined 1n terms of wealth, power, honours, 
or conquests. lÝ we compare the mental and physical levels of 
happiness, we”lI find that mental experlences of pain and pleasure are 
actually more powerful than those of physical experlences. Devout 
Buddhists should always remember that your property wIll remain 
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when you die. Your friends and relatives will follow you up to your 
grave. But only good or bad actions you have done will follow you 
beyond the grave. Thus, wealth can only be used to decorate your 
house but not you. Only your own virtue can decorafe you. Your dress 
can decorate your body, but not you; only your good conduct can 
decorate you. Ordinary happiness 1s the gratificatlon of a desire. 
However, as soon as the thíing desired 1s achived the we desire 
something else or some other kind of happiness, for our selfish desires 
are endless. We usually seek pleasant feelinsgs and avoid unpleasant 
feelings through our sensory experience of the eyes, ears, nose, fongue 
and body. However, there Is another level of experience: menfal 
experience. Ture happiness should also be pursued on the mental level. 
In the Anguttara Nikaya Sutra, the Buddha commented on the four 
kinds of bliss a layman enJoy as follow: the bliss of ownership, herein a 
clansman has wealth acquired by energetic striving, amassed by 
strength of arm, won by sweat, and lawfully gotten. At this thought, 
bliss and satisfaction come to him; the bliss of wealth, herein a 
clansman by means of wealth acquired by energetic striving, both 
enJoys his wealth and does meritorious deeds. At this thought, bliss and 
satisfaction come to him; the bliss of debtlessness, herein a clansman 
owes no debt, great or small, to anyone. At the thought, bliss and 
Satisfaction come to him; the bliss of blamelessness, herein the Aryan 
disciple 1s blessed with blameless action of body, blameless action of 
speech, blameless action of mind. At the thought, bliss and satisfaction 
come to him. 

For those who are cultivating mindfulness, the secret of happIness 
lies in doïing what needs be done now and not worrying about the past 
and the future. We cannot go back to change things In the past nor can 
we anticipate what wIll happen In the future. There 1s but one moment 
Of time over which we have some relatively conscious control and that 
1s the present. According to Buddhist theory, a happy life means always 
fo maintain a peaceful and happy mind. For monks and nuns, they 
should be always selfcontent and willing to practice religlous 
disciplines. So long as a person still cherishes resentment, his mental 
aftitude does not embody the Iideal way of true believer of the Buddhist 
teaching; whatever misfortune may befall him, he must mainfain a 
peaceful and calm mind. While peace can exist only in the present 
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momernt. Ít 1s ridiculous to say, “Wait until I finish this, then I will be 
free to live In peace.” What 1s “this?” A degree, a Job, a house, a car, 
the payment of a debt? If you think that way, peace will never come. 
There 1s always another “this” that will follow the present one. 
According to Buddhism, I1 you are not living In peace at this moment, 
you wIll never be able to. [f you truly want to be at peace, you must be 
at peace right now. Otherwise, there 1s only “the hope of peace some 
day.” In order to be able to attain a peaceful and happy life, we must 
pOSssess a peaceful and concenfrated mind. This mind 1s always good 
for any cultivator. Devoted Buddhists should always make the mind 
peaceful, concentrated, and use this concenfration to examine the mind 
and body. When the mind Is not peaceful, we should also watch. Then 
we will know true peace, because we will see Impermanence. Even 
peace must be seen as Impermanent. If we are attached to peaceful 
states of mind, we will suffer when we do not have them. Give up 
everything, even peace. To do this, we all have a peace and happiness 
1n this very life. In Buddhism, Nirvana ¡1s called the Supreme happiness 
and this happiness 1s brought about by the complete calming, the utter 
ceasing of all sensations. Now, this saying, ¡indeed, confuses us 
completely, we who have experienced so many pleasant feelings with 
Our sense faculties. In the Anguttara Nikaya, the Venerable Udayl, a 
disciple of the Buddha, was confronted with this very problem. The 
Venerable Sariputta addressing the monks said: “[t 1s Nibbana, friends, 
that 1s happiness; 1t 1s Nibbana, friends, that Is happiness.” Then the 
Venerable Uday1 asked: “But what, friend Sariputta, 1s happIness, since 
herein there 1s no feeling?” SarIputta responded: “Just this, friend, 1s 
happiness, that herein there 1s no feeling.” This saying of Venerable 
Sariputfa 1s fully supported by the following one of the Buddha In the 
Samyutta Nikaya: “Whatever 1s experlenced, sensed, felt, all that 1s 
suffering.” Thus, Nibbana or Supreme happiness 1s a state realizable In 
this very life. The thinker, the inquiring mìnd, wIlÏ not find 1t difficult to 
understand this sfate. 

Happiness of practitioners of mindfulness 1s practicing dharmas or 
the Joy of the Law, the Joy of hearing or tasting dharma. According to 
the Vimalakirti Sutra, Chapter Bodhisattvas, a demon pretended to be 
Indra, offered twelve thousand goddesses (devakanya) to the 
Bodhisattva Ruler of the World. The demon said to the Ruler of the 
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World Bodhisattva: “Bodhisattva, please take these twelve thousand 
goddesses who will serve you.” The Ruler of the World Bodhisattva 
replied: “Sakra, please do not make to a monk this unclean offering 
which does not suit me.” “Even before the Ruler of the World 
Bodhisattva had finished speaking, Vimalakirti came and said: “He 1s 
not Sakra; he 1s a demon who comes to disturb you.” He then said to 
the demon: “You can give me these girls and [ wIll keep them.” The 
demon was frightened, and being afraid that Vimalakirti might give 
him trouble, he tried to make himself invisible but failed, and In spite 
Of his use of supernatural powers he could not go away. Suddenly a 
voIce was heard In the aIr, saying: “Demon, give him the girls and then 
you can go.` Being scared, he gave the girls.` At that trme, Vimalakrrtl 
said to them: “I[he demon has given you to me. You can now develop 
a mind set on the quest of supreme enlightenment.” Vimalakirti then 
expounded the Dharma to them urging them to seek the truth. He 
declared: “You have now set your minds on the quest for the truth and 
can experlence Joy In the Dharma Instead of in the five worldly 
pleasures (arIsing from the obJects of the five senses).” The goddesses 
asked him: “What 1s this Happiness in the Dharma?” He replied: 
“Happiness In having faith in the Buddha, happiness In listening to the 
Dharma, happiness in making offerings to the Sangha, and happiness In 
forsaking the five worldly pleasures; happiness In finding out that the 
five aggregates are like deadly enemies, that the four elements (that 
make the body) are like poisonous snakes, and that the sense organs 
and their obJects are empty like space; happiness In following and 
upholding the truth; happiness In being beneficial to living beings; 
happiness In revering and making offerings to your masfers; happIness 
1n spreading the practice of charity (dana); happiness In firmly keeping 
the rules of discipline (sila); happiness In forbearance (ksanti); 
happIness In unflinching zeal (virya) to sow all excellent roots; 
happiness in unperturbed serenmity (dhyana); happiness In wiping out all 
defilement that screens clear wIsdom (praJna); happiness In expanding 
the enliphtened (bodhi) mind; happiness in overcoming all demons; 
happiness 1n eradicating all troubles (klesa); happIness In purifying the 
Buddha land; happiness In winning merifs from excellent physical 
marks; happiness In embellishing the bodhimandala (the holy site); 
happIness In fearlessness to hear (and understand) the profound 
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Dharma; happiness In the three perfect doors to nirvana (I.e. voidness, 
formlessness and Inactivity) as contrasted with their incomplete 
counterparts (which still cling to the notion of obJective realization); 
happiness of being with those studying the same Dharma and happiness 
1n the freedom from hindrance when amongst those who do not study 
1t; happiness to guide and convert evil men and to be with men of good 
counsel; happiness In the state of purity and cleanness; happiness In the 
practice of countless conditions contributory to enlightenment. All this 
1s the Bodhisattva happiness in the Dharma.” 

The Buddha enumerates some kinds of happiness for a layman. 
They are the happiness of possession, health, wealth, longevity, 
beauty, Joy, strength, property, children, etc. The Buddha does not 
advise all of us to renounce our worldly lives and pleasures and retire 
to solitude. However, he advised lay disciples to share the enJoyment 
of wealth with others. We should use wealth for ourselves, but we 
should also use wealth for the welfare of others. What we have 1s only 
temporary; what we preserve we leave and go. Only karmas wIll have 
to go with us along the endless cycle of births and deaths. Thus we 
must try to recognize and eliminate the powerful emotlons we possess 
such as desire, hatred, anger, Ignorance, pride, doubt, wrong views, 
etc., for they tend not to bring us long happiness. A fulfilled desire may 
provide us a sense of temporary satisfaction, but It wIll not last long. 
For example, we are safisfied with a new car we Just bought, but for 
how long that satisfaction can last? Soon after the car will become old 
and broken, and that would cause us disatisfactions and sufferings. 
Thus, the Buddha taught about the happiness of lay discIples as 
follows: “A poor, but peace life 1s real happiness. Leading a blameless 
life 1s one of the best sources of happiness, for a blameless person 1s a 
blessing to himself and to others. He 1s admired by all and feels 
happlIer, being affected by the peaceful vibrations of others. However, 
1f 1s very difficult to get a good name from all. The wisemen try to be 
indifferent to external approbation, try to obtain the spiritual happIness 
by transcending of material pleasures.” Then the Buddha continued to 
remind monks and nuns: “Nirvana bliss, which 1s the bliss of relief from 
suffering, 1s the highest form of happiness.” 
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VITo Be Sponfaneous Harmony WWih Dadly Affaus Is 

Happiness: 

In his first meeting with Master Shih-tou, Pang Yun asked him: 
"Who 1s he and who 1s not dependent upon the ten thousand things (all 
phenomena)?" Immediately, Shih-tou held Pang Yun's mouth shut, and 
insight dawned on the layman. Later Shih-fou Inguired about his 
everyday affatrs, Pang Yun answered with a poem, which, freely 
translated, 1s as follows: 

“There 1s nothing special 
About my dally affaIrs, 
lam simply In sponfaneous harmony with them. 
Clinging to nothing and also reJecting nothing, 
l encounter no resistence and am never separate. 
What do I care about the pomp of purple robes, 
The pure summit was never sullied by 
So much as a fleck of dust. 
The wondrous action of supernatural forces 
I find in hauling water and chopping wood!" 

When Zen master Bankei was preaching at Ryumon temple, a 
Shinshu monk, who believed In salvation throuph the repetition of the 
name of the Buddha of Love, was Jealous of his large audience and 
wanted to debate with him. Bankei was In the midst of a talk when the 
monk appeared, but the fellow made such a disturbance that Bankei 
stopped his discourse and asked about the noise. The Shinshu monk 
boasted: ““The founder of our sect had such miraculous powers that he 
held a brush In his hand on the bank of the river, his attendant held up a 
paper on the other bank, and the teacher wrote the holy name Amida 
through the aIr. Can you do such a wonderful thing?” Zen master 
Bankel replied lightly: “Perhaps your fox can perform that trick, but 
that 1s not the manner of Zen. This old monks miracle 1s that when I 
feel hungry I eat, and when I feel thirsty I drink.” 


VIILThe Azure Heaven and the Bright Sun, Constantly Free 
Actiyries Is Happiness: 
At the end of the summer retreat Tstui Yen said to his assembly, 
"AlI summer long [ve been talking to you, brothers; look and see If my 
eyebrows are still there." Pao-fu said, "The thiefs heart 1s cowardly." 


2088 


Chang Chỉng said, "Grown." Yun-men said, "Kuan (a barrler or øgafe as 
at a border crossing)!" After concentrating on “Kuan!” for ten days, 
Shuho came to a deep concenfrating. He later wrote that in penetrating 
the koan he came to a state of non-duality in which all opposites were 
reconciled; the whole of the Dharma, he declared, was clear to him. 
Bathed in sweat, he rushed to express his understanding to his teacher. 
But before he had a chance to speak, Nampo was able to know from 
his deportment that he had attained enlightenment. “I had a dream last 
night,” Nampo told him, “in which 1t seemed that the great Yun-men 
himself had come Into my room. And here today you are, a second 
Yun-men!” Shuho embarrassed by the compliment, covered his ears 
and fled from his teacher's chamber. But the next day he returned and 
presented Nampo with two poems he had wriften to commemorat his 
achievemert: 
“Having once penetrated the cloud barrier (kuan), 

The living road opens out north, east, south, and west. 

In the evening resting, in the morning roaming, 

Neither host nor guest. 

At every step the pure wind rIses. 

Having once penetrated the cloud barrIer, 

There 1s no old road, 

The azure heaven and the bright sun, 

These are my native place. 

The wheel of free activity constantly 

Changing 1s difficult to reach. 

Even the golden-hued monk (Kasyapa) 

Bows respectfully and returns.” 
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Chương Sáu Mươi Sáu 
Chapter Sixfy-SIx 


Cuộc Sống Của Chúng Ta 
Chính Là Cuộc Sống Này 


I._ Chúng Ta Nên Cố Gắng Giải Thoát Khỏi Mọi Khổ Đau 

Phiền Não Ngay Trong Kiếp Nây: 

Những lời Phật dạy trong kinh điển Pali đều nhắm vào việc giải 
thoát mọi khổ đau phiền não của con người ngay trong đời nầy. Các lời 
Phật dạy đều có một chức năng giúp đỡ con người tìm phương cách 
khơi dậy các thiện tâm để giải thoát các ác tâm đối lập với chúng vốn 
chế ngự tâm thức con người. Chẳng hạn như năm thiển chỉ thì giải 
thoát năm triển cái; từ bi thì giải thoát sân hận; vô tham thì giải thoát 
lòng tham; trí tuệ thì giải thoát sĩ mê; vô ngã tưởng, vô thường tưởng, 
và khổ tưởng thì giải thoát ngã tưởng, thường tưởng, và lạc tưởng, vân 
vân. Tịnh Độ Tông cho rằng trong thời Mạt Pháp, nếu tu tập các pháp 
môn khác mà không có Tịnh Độ, rất khó mà đạt được giải thoát ngay 
trong đời nầy. Nếu sự giải thoát không được thực hiện ngay trong đời 
nầy, thì mê lộ sanh tử sẽ làm cho hạnh nguyện của chúng ta trở thành 
những tư tưởng trống rỗng. Phật tử thuần thành nên luôn cẩn trọng, 
không nên ca ngợi tông phái mình mà hạ thấp tông phái khác. Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả chúng ta là Phật tử và cùng tu 
theo Phật, dù phương tiện có khác, nhưng chúng ta có cùng giáo pháp 
là Phật Pháp, và cùng cứu cánh là giác ngộ giải thoát và thành Phật. 
Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật với tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
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ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
những lời giáo huấn đầy ý nghĩa đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra 
một ý kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên 
các bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão 
để bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà 
Thế lập tức ra lệnh cho 18 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Dpali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả hoạt 
động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyển do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tinh tế. Nhưng tôi 
sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng ta 
có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người thực hành 
theo đạo như khúc gỗ nổi và trôi theo dòng nước. Nếu không bị người 
ta vớt, không bị quỷ thần ngăn trở, không bị nước xoáy làm cho dừng 
lại, và không bị hư nát, ta đảm bảo rằng khúc cây ấy sẽ ra đến biển. 
Người học đạo nếu không bị tình dục mê hoặc, không bị tà kiến làm 
rối loạn, tinh tấn tu tập đạo giải thoát, ta bảo đảm người ấy sẽ đắc 
Đạo.” Đối với những người xuất gia, về căn bẩn mà nói thì các lời dạy 
của Đức Phật đều nhắm vào việc giải thoát mọi khổ đau phiền não của 
con người trong đời nầy. Những lời dạy nầy có công năng giúp chúng 
ta hiểu phương cách khơi dậy các thiện tâm để giải thoát ác tâm, khiến 
cho tâm ý thanh tịnh để giải thoát loạn tâm vốn đối lập và chế ngự tâm 
thức con người. Chẳng hạn như thiền định thì giải thoát phiền trược, 
định tâm thì giải thoát tán tâm đã chế ngự tâm thức chúng sanh từ vô 
thỉ, từ bi giải thoát sân hận, vô tham giải thoát lòng tham, vô ngã tưởng 
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và vô thường tưởng thì giải thoát ngã tưởng và thường tưởng, trí tuệ thì 
giải thoát vô minh, vân vân. Tuy nhiên, sự tu tập tâm phải do chính 
mỗi các nhân thực hiện với chính nỗ lực của tự thân trong hiện tại. Còn 
đối với những cư sĩ tại gia, Đức Phật cũng chỉ dạy rất rõ ràng trong 
Kinh Thi Ca La Việt: không tiêu phí tài sản, không lang thang trên 
đường phố phi thời, không bè bạn với người xấu, không nhàn cư, không 
làm những hành động do tham, sân, s1, sợ hãi tác động, vân vân. Trong 
Ngũ Giới, Đức Phật cũng dạy một cách rõ ràng: “Không sát sanh, 
không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không uống những 
chất cay độc.” Ngoài ra, người cư sĩ cần phải gìn giữ tốt những mối 
liên hệ giữa gia đình và xã hội: liên hệ giữa cha mẹ và con cái, giữa 
vợ và chồng, giữa thầy và trò, giữa bà con thân thuộc, giữa hàng xóm 
láng giểng, giữa chủ và tớ, giữa mình và chư Tăng Ni. Các mối quan 
hệ nầy phải được đặt trên cơ sở nhân bản, thủy chung, biết ơn, thành 
thật, biết chấp nhận nhau, biết cảm thông và tương kính nhau. Làm 
được như vậy, cả người xuất gia lẫn người tại gia đều được giải thoát 
khỏi mọi khổ đau phiền não ngay trong kiếp nầy. 


II Cuộc Sống Của Chúng Ta Chính Là Cuộc Sống Này: 

Cổ nhân Đông phương có dạy: “Nhân ư vạn vật tối linh,” tuy 
nhiên, đối với Phật giáo, bất cứ sinh mạng nào cũng đều quý và có giá 
trị như nhau. Nghĩa là không sinh mạng nào quý hơn sinh mạng nào. 
Theo kinh Ưu Bà Tắc, Phật giáo đồng ý trong mọi loài thì con người có 
được các căn và trí tuệ cần thiết. Phật giáo cũng đồng ý rằng điều kiện 
của con người không quá cực khổ như những chúng sanh ở địa ngục 
hay ngạ quỷ. Với Phật giáo, sanh ra làm người là chuyện khó. Nếu 
chúng ta sanh ra làm người, với nhiều phẩm chất cao đẹp, khó có trong 
đời. Vì vậy chúng ta phải cố gắng làm cho kiếp sống này trở nên có ý 
nghĩa hơn. Ngoài ra, con người có trí thông minh. Phẩm chất quý báu 
này giúp chúng ta có thể tìm hiểu được ý nghĩa đích thực của cuộc 
sống và tu tập giác ngộ. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng kiếp 
sống kế tiếp của chúng ta như thế nào là tùy vào những hành động và 
những thói quen mà chúng ta thành lập trong hiện tại. Vì vậy mục đích 
của chúng ta ngay trong kiếp này hoặc là giải thoát khỏi luân hồi sanh 
tử, hoặc là trở thành một bậc chánh đẳng chánh giác. Và hơn hết, là 
chúng ta biến cuộc sống quý báu này thành một đời sống viên mãn 
nhất trong từng phút từng giây. Muốn được như vậy, khi làm việc gì 
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mình phải ý thức được mình đang làm việc ấy, chứ không vọng động. 
Theo quan điểm Phật giáo, chúng ta đang có kiếp sống của con người 
với nhiều phẩm chất cao đẹp khó có trong đời. Vì vậy mà chúng ta nên 
làm cho kiếp sống này có ý nghĩa hơn. Thông thường chúng ta cứ nghĩ 
rằng kiếp con người mà mình đang có là chuyện đương nhiên và vì vậy 
mà chúng ta hay vương vấn níu kéo những cái mà chúng ta ưa thích và 
sắp xếp mong cầu cho được theo ý mình, trong khi sự việc vận hành 
biến chuyển theo quy luật riêng của chúng. Suy nghĩ như vậy là không 
thực tế và khiến chúng ta phải phiền muộn. Tuy nhiên, nếu chúng ta ý 
thức rằng chúng ta đang có những phẩm chất cao quý và ý thức rằng 
mọi việc trong cuộc sống của chúng ta đang diễn ra một cách tốt đẹp 
thì chúng ta sẽ có một cái nhìn tích cực và một cuộc sống an vui hơn. 
Một trong những phẩm chất cao quý mà chúng ta đang có là trí thông 
minh của con người. Phẩm chất quý báu này khiến chúng ta có thể 
hiểu được ý nghĩa đích thực của cuộc sống và cho phép chúng ta tiến 
tu trên đường đi đến giác ngộ. Nếu tất cả các giác quan của chúng ta 
như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, vân vân còn nguyên vẹn thì chúng ta có 
thể nghe chánh pháp, đọc sách về chánh pháp và suy tư theo chánh 
pháp. Chúng ta thật may mắn được sanh ra trong thời đại lịch sử mà 
Đức Phật đã thị hiện và giảng dạy Chánh pháp. Từ thời Đức Phật đến 
nay, chánh pháp thuần khiết này đã được truyền thừa qua nhiều thế 
hệ. Chúng ta cũng có cơ may có nhiều vị đạo sư có phẩm hạnh dạy dỗ, 
và những giáo đoàn xuất gia với những cộng đồng pháp lữ chia sẻ lợi 
lạc và khuyến tấn chúng ta trên bước đường tu tập. Những ai trong 
chúng ta có may mắn sống trong các xứ sở ấp ủ bảo vệ tự do tôn giáo 
nên việc tu tập không bị giới hạn. Hơn nữa, hiện nay hầu hết chúng ta 
đều có cuộc sống không quá nghèo khổ, thức ăn đồ mặc đầy đủ và chỗ 
ở yên ổn, đó là cơ sở để chúng ta tiến tu mà không phải lo lắng về 
những nhu cầu vật chất. Tâm thức chúng ta không bị các tà kiến hay 
định kiến che chắn quá nặng nể, chúng ta có tiểm năng để làm những 
việc lớn lao trong cơ hội hiện tại, chúng ta phải trân trọng, phải khai 
triển cái nhìn dài hạn cho cuộc tu tập này vì kiếp sống hiện tại của 
chúng ta rất ngắn ngủi. Phật tử thuần thành phải luôn nhớ rằng tâm 
thức chúng ta không dừng lại khi chúng ta rủ bỏ xác thân tứ đại này. 
Tâm thức chúng ta không có hình dạng hay màu sắc, nhưng khi chúng 
rời thân hiện tại vào lúc chúng ta chết, chúng sẽ tái sanh vào những 
thân khác. Chúng ta tái sanh làm cái gì là tùy thuộc vào những hành 
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động trong hiện tại của chúng ta. Vì vậy mà một trong những mục đích 
của kiếp mà chúng ta đang sống là chuẩn bị cho sự chết và những kiếp 
tương lai. Bằng cách đó, chúng ta có thể chết một cách thanh thắn với 
ý thức rằng tâm thức chúng ta sẽ tái sinh vào cảnh giới tốt đẹp. Một 
mục đích khác mà chúng ta có thể hướng tới trong việc sử dụng kiếp 
sống này là đạt đến sự giải thoát hay giác ngộ. Chúng ta có thể chứng 
quả vị A La Hán, giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử; hoặc chúng ta 
có thể tiếp tục tu tập để trở thành vị Phật Chánh đẳng Chánh giác, có 
khả năng làm lợi lạc cho mọi người một cách có hiệu quả nhất. Đạt 
đến sự giải thoát, dòng tâm thức của chúng ta sẽ được hoàn toàn thanh 
tịnh và không còn những tâm thái nhiễu loạn. Chúng ta sẽ không còn 
sân hận, ganh ty hay cao ngạo nữa; chúng ta cũng sẽ không còn cảm 
thấy tội lỗi, lo lắng hay phiền muộn nữa, và tất cả những thói hư tật 
xấu đều tan biến hết. Hơn thế nữa, nếu có chí nguyện đạt đến sự giác 
ngộ vì lợi ích cho tha nhân thì lúc ấy chúng ta sẽ phát khởi lòng từ ái 
đối với chúng sanh muôn loài, và biết làm nững việc cụ thể để giúp đỡ 
họ một cách thích hợp nhất. Cũng còn một cách khác nhằm lợi dụng 
cái thân quý báu này là phải sống một đời sống viên mãn nhất trong 
từng giây từng phút. Có nhiều cách để làm được như vậy. Thứ nhất là 
phải sống trong chánh niệm trong từng giây từng phút, tức là hiện hữu 
trọn vẹn ở đây và ngay bây giờ trong từng hành động. Khi chúng ta ăn 
chúng ta tập trung trong việc ăn, cảm nhận được mùi vị và độ nhu 
nhuyễn của thức ăn; khi bước đi chúng ta đặt tâm ý trong những cử 
động liên quan đến việc di chuyển, không để cho tâm thức chúng ta 
lông bông với những tạp niệm. Khi chúng ta lên lầu, chúng ta có thể 
suy nghĩ, “Ta nguyện giúp cho mọi người được sinh vào cảnh giới tốt 
đẹp, được thăng hoa, được giải thoát và giác ngộ.” Khi chúng ta rửa 
chén hay giặt đồ, chúng ta có thể tâm niệm, “Ta nguyện giúp cho mọi 
người có được tâm thức thanh tịnh, không còn những tâm thái nhiễu 
loạn và u mê.” Khi trao vật gì cho al, chúng ta có thể tâm niệm, 
“Nguyện rằng ta có khả năng đáp ứng mọi nhu cầu của chúng sanh.” 
Chúng ta có thể chuyển hóa một cách sinh động trong từng hành động 
với mong ước mang lại hạnh phúc cho người khác. 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Thứ Gì Đặc Biệt 
Cả': "Không ý thức cảm giác của mình, chúng ta sống không trọn vẹn. 
Đa số người ta không thỏa mãn với cuộc sống của mình vì họ luôn 
vắng mặt và bỏ lỡ cơ hội kinh nghiệm. Nếu chúng ta tọa thiển trong 
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nhiều năm, chúng ta ít mắc phải sai lầm này. Tuy nhiên, tôi không biết 
có ai luôn luôn sẵn sàng để không bỏ lỡ cơ hội. Chúng ta giống như 
những con cá vừa bơi lang thang để tìm đại dương cho cuộc đời, mà 
quên mất đi môi trường chung quanh mình. Giống như con cá, chúng ta 
chỉ lang thang đi tìm ý nghĩa cuộc đời mà không ý thức rằng nước 
quanh ta và chính chúng ta là đại dương. Và cuối cùng khi con cá gặp 
một vị đại sư người thấu hiểu mọi thứ. Con cá hỏi: 'Đại dương là gì? 
Thầy chỉ cười. Tại sao vậy? Đại dương chính là cuộc sống của nó. Khi 
tách con cá ra khỏi nước, con cá không sống được. Tương tự, nếu 
chúng ta tự tách rời khỏi cuộc sống của mình, vốn là những gì mình 
thấy, nghe, xúc chạm, ngửi, vân vân, chúng ta bị chia cắt với chính 
mình. Cuộc sống của chúng ta luôn luôn chính là cuộc sống này." Loài 
người chúng ta, có lẽ với hầu hết những năng khiếu to tát hơn mọi tạo 
vật khác, chúng ta là những sinh vật duy nhất trên địa cầu này nói: 
“Tôi không biết ý nghĩa cuộc đời của mình. Tôi không biết tại sao tôi 
lại có mặt ở đây...” Không một tạo vật nào khác, nhất là những bạch 
huyết cầu, phải mơ hồ lộn xộn như thế. Bạch huyết cầu làm việc cho 
chúng ta không mỏi mệt. Nó ở bên trong thân thể chúng ta, lúc nào nó 
còn sống là nó không ngừng làm công việc sạch sẽ tẩy sạch cho cơ thể. 
Và lẽ tất nhiện là đó chỉ là một trong số hàng trăm ngàn chức năng 
khác trong bộ máy thông minh đồ sộ của cơ thể chúng ta. Nhưng bởi vì 
chúng ta có một bộ óc lớn, được ban cho chúng ta để chúng ta có thể 
vận hành, chúng ta lại lạm dụng những năng khiếu bẩm sinh và phạm 
phải những chuyện không dính líu gì đế lợi ích cho cuộc sống. Có được 
khả năng tư duy, chúng ta dùng sai nó và đi trật đường. Chúng ta bị 
đuổi ra khỏi Vườn Địa Đàng. Chúng ta suy nghĩ không phải công việc 
cần làm cho cuộc sống, nhưng theo cách phục vụ cái ngã riêng biệt của 
mình, một ý tưởng không bao giờ xảy ra trong một tế bào bạch cầu. 
Chỉ trong một khoảng thời gian ngắn đời sống của nó sẽ chấm dứt; và 
nó sẽ được thay thế bởi những tế bào khác. Nó không suy nghĩ gì cả, 
mà nó chỉ làm công việc của nó thôi. Có một câu nói của người xưa là 
khi đến bước đường cùng, con người nằm trong tay Thượng Đế. Khi 
mọi thứ làm cho chúng ta vui thích, chúng ta cố gắng bám víu lấy thú 
vui. Trong lúc cố bám víu vào thú vui, chúng ta hủy hoại nó. Tuy vậy, 
khi chúng ta ngồi xuống và thực sự tĩnh lặng, sự đau đớn và khó chịu 
kéo chúng ta trở về với hiện tại. Ngồi làm rõ nét hơn ý muốn trốn chạy 
và tấu thoát. Khi chúng ta đã ngồi đúng cách rồi thì không còn chỗ nào 
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để mà đi nữa. Chúng ta có khuynh hướng không chịu nhận biết điều 
này trừ phi chúng ta cảm thấy khó chịu. Càng không ý thức về sự khó 
chịu và ý muốn trốn chạy, càng nhiều tổn hại nghiêm trọng được tạo ra 
trong thế giới hiện tượng, từ chiến tranh giữa các quốc gia, cho đến sự 
tranh cãi giữa các cá nhân, hoặc ngay bên trong chúng ta; tất cả những 
vấn đề như vậy khởi lên chỉ vì chúng ta tự tách rời khỏi kinh nghiệm 
của chính mình. Những khó chịu và đau đớn không phải là nguyên 
nhân của vần để; nguyên nhân của vấn để là ở chỗ chúng ta không 
biết phải làm gì với những khó chịu và đau đớn này. 


Qur LỰc Is Always jJust This LỰc 


L We Shouldl Try to Be Freed From AII Sufferimgs and 

AfflicHions In Thís Very LỰC: 

AlI the Buddhaˆs teachings recorded In the Pali Canon are aimed at 
liberating human beings” sufferings and afflictions In this life. They 
have a function of helping human beings see the way to make arise the 
skilful thought, to release the opposite evil thought controlling theIr 
mind. For example, the five meditative mental factors releasing the 
five hindrances; compassion releasing 1ll-wIl; detachment or 
greedilessness releasing greediness; wisdom releasing 1llusion; 
perception of selflessness, Iimpermanence and suffering releasing 
perception of selfishness, permanence and pleasure, and so on. The 
Pure Land Sect believes that during this Dharma-Ending Age, It 1s 
difficult to attain enlightenment and emancipation In this very life If 
one practices other methods without following Pure Land at the same 
time. lf emancipation 1s not achieved ¡In this lifetime, one”s crucial 
vows WIll become empty thoughts as one continues to be deluded on 
the path of Birth and Death. Devoted Buddhists should always be very 
caufious, not to praise one's school and downplay other schools. 
Devoted Buddhists should always remember that we all are Buddhists 
and we all practice the teachings of the Buddha, though with different 
means, we have the same teachinss, the Buddha's Teachings; and the 
same goal, emancipatlon and becoming Buddha. To understand 
Buddhism properly we must begin at the end of the Buddha”s career. 
The year 486 B.C. or thereabouts saw the conclusion of theBuddha s 
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activify as a teacher In India. The death of the Buddha 1s called, as 1s 
well known, “Nirvana,' or “the state of the fire blown out.` When a fire 
1s blown out, nothing remain to be seen. So the Buddha was considered 
to have entered Into an Invisible state which can In no way be depicted 
1n word or 1n form. Just prlor to his attaining Nirvana, In the Sala grove 
of Kusinagara, the Buddha spoke to His disciples to the following 
effect: “Do not wail saying “Our Teacher has passed away, and we 
have no one to follow.` What I have taught, the Dharma (ideal) with 
the disciplinary (Vinaya) rules, will be your teacher after my departure. 
lf you adhere to them and practice them uninterruptedly, 1s It not the 
same as If my Dharma-body (Dharmakaya) remained here forever?” In 
spIte of these thoughful Instructions some of his discIiples were 
expressing a dissenting Iidea even before his funeral. It was natural, 
therefore, for the mindful elders to think of calling a council of elders 
in order to preserve the orthodox teaching of the Buddha. They 
consulted King AJatasaru who at once ordered the eigphteen 
monasteries around his capital to be repaired for housing the members 
of the coming Council of RaJagriha. When the time arrived five 
hundred selected elders met together. Ananda rehearsed the Dharmas 
(sutras) while Ủpali explained the origin of each of the Vinaya rules. 
There was no necessity of rehearsing the Vinaya rules themselves 
since they had been compiled during the Buddha”s lifetime for weekly 
convocation for confessions. At the council a fine collection of the 
Dharma and the Vinaya was made, the number of Sutras was decided, 
and the history of the disciplinary rules was compiled. The result of the 
elders° activity was acknowledged as an authority by those who had a 
formalistc and realistic tendency. There were, however, some who 
differed from them In theIr opinion. Purana, for Instance, was skilled In 
preaching. Purana was In a bamboo grove near RaJagriha during the 
council, and, being asked by some layman, 1s said to have answered: 
“The council may produce a fine collection. But I will keep to what I 
heard from my teacher myself. So we may presume that there were 
some who had idealistic and free-thinking tendencIes. 

In the Forty-IEwo Sections Sutra, the Buddha said: “Those who 
follow the Way are like floating pIeces of woods in the water flowing 
above the current, not touching either shore and that are not picked up 
by people, not intercepted by ghostfs or spirIts, not caught in whirlpools, 
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and that which do not rot. Ï guarantee that these pieces of wood wIill 
certainly reach the sea. I guarantee that students of the Way who are 
not deluded by emotional desire nor bothered by myriad of devious 
things but who are vigorous In their cultivation or development of the 
unconditioned wIll certainly attain the way.” For left-home people, 
basically speaking, all teachings of the Buddha are aimed at releasing 
human beings' troubles In this very lie. They have a function of 
helping an Individual see the way to make arise the wholesome 
thoughts to release the opposite evil thoughts. For example, meditation 
helps releasing hindrances; fixed mind releasing scattered minds that 
have controlled human minds since the beginninglessness; compassion 
releasing 1ll-will; detachment or greedilessness releasing øreediness; 
the perceptions of selflessness and Impermanence releasing the 
concepts of “self and “permanence”; wIsdom or non-illusion releasing 
1llusion, and so on. However, the cultivation must be done by the 
individual himself and by his effort 1tself in the present. As for 
laypeople, the Buddha expounded very clearly in the Sigalaka Sutfta: 
not to waste his materials, not to wander on the street at unfitting times, 
not to keep bad company, and not to have habitual idleness, not to act 
what 1s caused by attachmert, 1lI-wIll, folly or fear. In the Five Basic 
Precepts, the Buddha also explained very clearly: not taking life, not 
taking what Is not given, not committing sexual misconduct, not lying, 
and not drinking Intoxicants. Besides, laypeople should have good 
relatlonshIps of his fmaily and society: between parenfs and children, 
between husband and wife, between teacher and student, among 
relatives and neighbors, between monks, nuns, and laypeople, between 
employer and employee. These relationships should be based on 
human love, loyalty, gratitude, sincerity, mutual acceptance, mutual 
understanding, and mutual repsect. If left-home people and laypeole 
can practice these rules, they are freed from sufferings and afflictions 
1n this very life. 


II. Qur LỰC Is Always Just This LỰc: 

The Eastern anclent said: “Man 1s the most sacred and superior 
being,” however, to Buddhism, any living being”s life 1s preclous and of 
the same value. That 1s to say no being”s life 1s more precIous than the 
other”s. According to the Ủpasaka Sutra, Buddhism agrees that in all 
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lving beings, man ¡is endowed with all necessary facultles, 
Iintelligence. Buddhism also agrees that conditions of human beIngs are 
not too miserable as those beIngs In the hell or the hungry ghosts. To 
Buddhism, human life 1s difficult to obtain. If we are born as human 
beings with many qualities, difficult to attain. We should try to make 
our lives meaningful ones. Besides, human beings have intelligence. 
Thịs precious quality enables us to Invesfigate the true meaning of life 
and to practice the path to enlightenment. Devout Buddhists should 
always remember that what rebirth we wIll take depends on our 
present actions and habits. Thus, our purpose 1n this very lIfe 1s to attain 
liberaton or enlightenment, either becoming liberated from cyclic 
exIstence (Arhats), or becoming fully enlightened Buddhas. Most of all, 
we should be able to take advanfage of our precious human lives to 
live to the fullest, moment by moment. To achieve this, we must be 
mindful of each moment, not being In the here-and-now when we act. 
According to Buddhist point of view, we have preclous human lives, 
endowed with many qualities to attain. Because of this, we can make 
our lives highly meaningful. We often take our lives for granted and 
dwell on the things that aren”t going the way we would like them to. 
Thịnking thís way 1s unrealistic and makes us depressed. However, If 
we think about the qualities we do have and everything that 1s øoing 
well, we”lI have a different and more Joyful perspective on life. One of 
our greafest endowmenfs 1s our human intelligence. This precIous 
quality enables us to investigate the meaning of life and to practIice to 
advance on the path to enliphtenmert. If all of our senses, eyes, ears, 
mental... are intact, we are able to hear the Dharma, read books on 1t, 
and think about 1ts meaning. Were so lucky to be born In an historical 
era when the Buddha has appeared and taught the Dharma. These 
teachings have been transmitted in a pure from teacher to student In 
lineages steming back to the Buddha. We have the opportunity to have 
qualified spiritual masters who can teach us, and there are communifIies 
of ordained people and Dharma friends who share our interest and 
encourage us on the path. Those of us who are fortunate to live In 
countries that cherish religIous freedom aren't restricted from learning 
and practicing the path. In addition, most of us don't live In desperate 
poverty and thus have enough food, clothing and shelter to engage In 
spiritual practice without worrying about basic material needs. Our 
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minds arenˆt heavily obscured with wrong views and we are Interested 
1n self-development. We have the potential to do great things with our 
present opportunmty. But to appreclate this, we must develop a long- 
term vision for our cultivatilon because our present lives are only a 
short one. Devout Buddhists should always remember that our 
mindstreams don”t cease when our physical bodies die. Qur minds are 
formless entities, but when they leave our present bodies at the time of 
death, they will be reborn In other bodies. What rebirth we'll take 
depends on our present actions. Therefore, one purpose of our lives can 
be to prepare for death and future lives. In that way, we can die 
peacefully, knowing our minds wIll be propelled towards good rebirths. 
The other way that we can utilize our lives 1s to attain liberation or 
enlightenment. We can become arhats, beings liberated from cyclic 
©xIstence, or we can go on to become fully enlightened Buddhas, able 
to benefit others most effectively. Attaininng liberation, our minds wIll 
be completely cleansed of all disturbing attitudes. Thus we”ll never 
become angry, Jealous or proud again. We no longer feel guilty, 
anxIous or depressed, and all our bad habits will be gone. In addition, 1f 
we aspire to atfain enlightenment for the benefit of everyone, we'”ll 
have spontaneous affection for all beings, and will know the most 
appropriate ways to help them. Also another way to take advantage of 
our preclous human lives 1s to live life to the fullest, moment by 
moment. There are several ways to do this. One 1s to be mindful of 
cach moment, being 1n the here-and-now as we act. When we eat, we 
can concentrate on eating, noting the taste and texture of the food. 
'When we walk, we concentrate on the movements involved in walking, 
without letting our minds wander to any other thoughts. When we go 
upstairs, we can think, “may I lead all beings to fortunate rebirths, 
liberaton and enlightenment.” While washing dishes or clothes, we 
think, “may T help all beings cleanse their minds of disturbing attitudes 
and obscurations.” When we hand something to another person, we 
think, “May I be able to satisfy the needs of all beings.” We can 
creatively transform each action by generating the wish to bring 
happiness to others. 

Charlotte Joko Beck wrote In Nothing Special: "Without awareness 
Of our sensations, we are not fully alive. LIfe 1s unsatisfactory for most 
people because they are absent from their experlence much of the 
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time. If we have been sitting for several years, we do 1t somewhat less. 
I dont know anyone who 1s fully present all of the time, however. 
Werre like the fish that 1s swimming about, looking for the great ocean 
of life, yet oblivious to 1fs surroundings. Like the fish, we wonder about 
the meaning of life, not awake to the water all around us and the ocean 
that we are. The fish finally met a teacher who understood. The fish 
asked, 'What 1s the great ocean? And the teacher simply laughed. 
Why?... The ocean was Ifs life. Separate a fish from water, and there 1s 
no life for the fish. LikewIse, 1ƒ we separate ourselves from our life, 
which 1s what we see, hear, touch, smell, and so on, we have lost touch 
with what we are. Our life Is always Just this life." We humans, with 
propably the most Iimmense øIfts of any creature, are the only beings 
on earth that say, “I dont know the meaning of my life. I dont know 
what Im here for...” No other creature, certainly not the white blood 
cell, 1s confused like that. The white blood cell works tirelessly for us; 
1fs Inside of us, cleaning as long as 1t lives. And of course thats Just 
one of hundred thousand functions that take place within this enormous 
Iintelligence that we are. But because we have a large brain, which 1s 
Øiven fo us so we can function, we manage to misuse Our nafIVe gIÍtS 
and to do mischief that has nothing to do with the welfare of Life. 
Having the gift of thinking, we misuse 1t and go astray. We expel 
ourselves from the Garden of Eden. We think not in terms of work that 
needs to be done for life, but in terms of how we can serve OUF 
separate self, an enterprise that never occurs to a white blood cell. In a 
short time 1fs life will be over; and it wIll be replaced by others. lt 
doesnt think; 1t Just does 1ts work. There's an old saying to the effect 
that human extremity 1s God's opportunity. When things are pleasant, 
we try to hold on to the pleasantness. In trying to cling to pleasure, we 
destroy 1t. When we are siting and are truly stil, however, the 
discomfort and pain draw us back to the present. Sitting makes more 
obvious our desire to escape or evade. When we are siting well, 
there's no place to øo. We tend not to learn that unless weTre uncomfortable. 
The more unconscious we are of our discomfort and efforts to escape, the 
more mayhem 1s created within phenomenal life, from war between nations 
down to personal arguments between ¡ndividuals, to arguments within 
ourselves; all such problems arise because we separate ourselves from our 
experience. The discomfort and pain are not the cause of our problems; the 
cause 1s that we don't know what to do about these discomfort and pain. 
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Chương Sáu Mươi Bảy 
Chapter Sixty-Seven 


Trí Tuệ Theo Quan Điểm Phật Giáo 
(A) Trí Tuệ Trong Giáo Thuyết Nhà Phật 


I. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Trí Tuệ Trong Giáo Thuyết 

Nhà Phật: 

Theo Phật giáo, trí tuệ là sự hiểu biết về vạn hữu và thực chứng 
chân lý, là trí tuệ khởi lên từ sự hiểu biết đúng về vạn hữu, là trí tuệ 
dựa vào chánh kiến và chánh tư duy. Trí tuệ nhận thức những hiện 
tượng và những qui luật của chúng. Jnana là sự sáng suốt nắm vững tất 
cả những thuyết giảng được chứa đựng trong các kinh điển. Trí là tri 
giác trong sáng và hoàn hảo của tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái 
niệm nào. Đây là sự thức tỉnh trực giác và duy trì chân lý cho một vị 
Bồ Tát, ý nghĩa và sự hiện hữu không chỉ tìm thấy trên mặt phân giới 
giữa những thành tố không bền chắc và liên tục chuyển đến mạng lưới 
phức tạp của các mối quan hệ trong đời sống hằng ngày, trong khi trí là 
sức mạnh của trí tuệ đưa đến trạng thái của năng lực giải thoát, là 
dụng cụ chính xác có khả năng uyển chuyển vượt qua các chướng ngại 
của hình thức ô nhiễm và các chấp thủ thâm căn di truyển trong tư 
tưởng và hành động. Jnana là một từ rất linh động vì đôi khi nó có 
nghĩa là cái trí thế gian tầm thường, cái trí của tương đối không thâm 
nhập được vào chân lý của hiện hữu, nhưng đôi khi nó cũng có nghĩa 
là cái trí siêu việt, trong trường hợp nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã 
(Prajna). Trong Phật giáo Ấn Độ người ta thường cho rằng trí tuệ này 
có được là do đạt được thiển định, nhưng Lục Tổ Huệ Năng dạy rằng 
cả hai thứ này giống nhau và cả hai đều cùng có trong tư tưởng của 
chúng ta trong từng giây từng phút. Khái niệm này về sau được hầu hết 
các truyền thống Thiển chấp nhận. 

Trong Phật giáo, trí tuệ là căn bản về thực chứng chân lý (Trí tuệ 
dựa vào chánh kiến và chánh tư duy). Đối với đạo lý của hết thẩy sự 
vật có khả năng đoán định phải trái chánh tà. Trí và tuệ thường có 
chung nghĩa; tuy nhiên thông đạt sự tướng hữu vi thì gọi là “trí.” Thông 
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đạt không lý vô vi thì gọi là “tuệ.” Phạn ngữ “Prajna: có nghĩa Trí Tuệ 
Bát Nhã. Đôi khi khó mà vạch ra một cách rõ ràng sự khác biệt giữa 
Buddhi và Jnana, vì cả hai đều chỉ cái trí tương đối của thế tục cũng 
như trí siêu việt. Trong khi PraJna rõ ràng là cái trí siêu việt. Bát Nhã 
Ba La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thầy 
trí tuệ, không gì cao hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô 
đẳng). Bát Nhã hay cái biết siêu việt (Transcendental knowledge) hay 
ý thức hay trí năng. Theo Phật giáo Đại thừa, do trí năng trực giác và 
trực tiếp, chứ không phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ 
phàm phu mà con người có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí 
năng cũng đồng nghĩa với thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt 
nầy giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử 
luân hồi, chứ không ở lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. 
Kiến Thức là cái biết có thể được biểu hiện ra bằng nhiễu cách. 
Tác dụng của cái “Biết” như chúng ta thường thấy khi nghe, thấy, cảm 
giác, so sánh, nhớ, tưởng tượng, suy tư, lo sợ, hy vọng, vân vân. Trong 
Duy Thức Học Phật Giáo, môn học chuyên về nhận thức, nhiều tác 
dụng của sự nhận biết được tìm thấy. Trong trường hợp A Lại Da thức, 
biết có nghĩa là sự hàm chứa, duy trì và biểu hiện. Cũng theo Duy 
Thức Học, tất cả những cẩm thọ, tư tưởng, và tri thức đều khởi lên từ 
tàng thức căn bản này. Trong trường hợp Mạt na thức, một trong những 
cái biết căn bản, chỉ biết có tác dụng bám chặt không chịu buông bỏ 
vào một đối tượng và cho là đó là cái “ngã.” Mạt Na chính là bộ chỉ 
huy của tất cả mọi cảm thọ, tư tưởng, và làm ra sự sáng tạo, sự tưởng 
tượng cũng như sự chia chẻ thực tại. Trong trường hợp Yêm Ma La 
thức, cái biết có tác dụng chiếu rọi giống như một thứ ánh sáng trắng 
tinh khiết trong tàng thức. Trong bất cứ hiện tượng nào, dù là tâm lý 
sinh lý hay vật lý, có sự có mặt của sự vận chuyển sinh động, đó là đời 
sống. Chúng ta có thể nói rằng sự vận chuyển này, đời sống này, là sự 
phổ hiện của vũ trụ, là tách dụng phổ biến của cái biết. Chúng ta 
không nên cho rằng “cái biết” là một vật bên ngoài đến để làm hơi thở 
cho đời sống trong vũ trụ. Nó chính là sự sinh động của chính vũ trụ. 
Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. 
Trái lại, nó là sự vùng vẫy để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ 
những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức mới phù hợp với thực 
tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị 
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sụp đổ, trong đó có ý niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời 
đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý niệm đồng nhất và nhân 
quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái 
hiểu biết nơi con người được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm được bằng cách chất 
chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cẩm thì gọi là 
cảm xúc. Về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một trực giác chứ 
không phải là kết quả của suy luận. Có khi nó hiện hữu tràn đầy trong 
chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành khái niệm được, 
không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không 
diễn tả được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của 
chúng ta vào lúc đó. Có những tri thức được nói trong đạo Phật là “bất 
khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không thể suy tư, nghị 
luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng 
chắn giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con 
người thường hành động sai quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ 
được chính mình, không thấy rõ những khát vọng muốn đạt hạnh phúc 
cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức 
tính tốt nơi chính mình. 

Trí tuệ nhận thức những hiện tượng và những qui luật của chúng. 
Jnana là sự sáng suốt nắm vững tất cả những thuyết giảng được chứa 
đựng trong các kinh điển. Trí là tri giác trong sáng và hoàn hảo của 
tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái niệm nào. Đây là sự thức tỉnh trực 
giác và duy trì chân lý cho một vị Bổ Tát, ý nghĩa và sự hiện hữu 
không chỉ tìm thấy trên mặt phân giới giữa những thành tố không bền 
chắc và liên tục chuyển đến mạng lưới phức tạp của các mối quan hệ 
trong đời sống hằng ngày, trong khi trí là sức mạnh của trí tuệ đưa đến 
trạng thái của năng lực giải thoát, là dụng cụ chính xác có khả năng 
uyển chuyển vượt qua các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và các 
chấp thủ thâm căn di truyền trong tư tưởng và hành động. Jnana là một 
từ rất linh động vì đôi khi nó có nghĩa là cái trí thế gian tầm thường, 
cái trí của tương đối không thâm nhập được vào chân lý của hiện hữu, 
nhưng đôi khi nó cũng có nghĩa là cái trí siêu việt, trong trường hợp 
nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã (Prajna). 
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Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, sự hiểu biết về 
lý nhân duyên, và những điều tương tự như vậy. Sự đắc thành trí huệ là 
sự đắc thành khả năng biến đổi học thuyết từ những đối tượng của trí 
tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói cách khác, trí tuệ 
theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức về Tứ Diệu Đế 
và những điều tương tự học trong kinh điển thành chân lý hiện thực và 
sinh động. Muốn đạt được trí tuệ, trước nhất chúng ta phải trau dồi giới 
hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên nhớ rằng, đọc và 
hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là đọc, hiểu và 
biến được những øì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm hiện thực của 
cá nhân. Trí tuệ cho chúng ta khả năng “thấy được chân lý” hay “thấy 
sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không phải là một bài tập 
về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một cách trực tiếp. 

Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường 
dịch từ ngữ Bắc Phạn “Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó 
không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng ta bàn về truyền thống 
Phật giáo, chúng ta phẩi luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. 
Trí Tuệ được các Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một 
cách có phương pháp.” Điều này được chỉ bày rõ ràng theo định nghĩa 
của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản chất của 
vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ảo tưởng che mất 
tự tính của vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì 
“người nào nhập định biết và thấy rõ thực tướng, thiển định chính là 
nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” 

Trí tuệ biết được rằng tánh không là bản chất tối hậu của tất cả 
các pháp. Loại trí tuệ đặc biệt này là phương tiện duy nhất dùng để 
loại trừ vô minh và những trạng thái tâm nhiễu loạn của chúng ta. Trí 
tuệ này cũng là một khí cụ mạnh mẽ nhất dùng để hóa giải những dấu 
ấn nghiệp thức u ám. Hơn nữa, trí tuệ này khiến cho chúng ta có khả 
năng làm lợi lạc người khác một cách hiệu quả, vì nhờ nó mà chúng ta 
có thể chỉ dạy người khác phương pháp để tự họ cũng đạt được loại trí 
tuệ này. Loại trí tuệ thứ nhất là chìa khóa để dẫn đến giải thoát và 
giác ngộ. Để có thể đạt được loại trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi 
nỗ lực vào tu tập giáo lý nhà Phật và thực hành thiển định. Trí tuệ biết 
được ngôn ngữ, lý luận, khoa học, nghệ thuật, vân vân. Loại trí tuệ này 
là loại bẩm sanh; tuy nhiên, người ta tin rằng người có loại trí tuệ này 
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là người mà trong nhiều kiếp trước đã tu tập và thực hành nhiều hạnh 
lành rồi. 

Tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù trí huệ quan hệ tới 
nhân quả. Những ai đã từng tu tập và vun trồng thiện căn trong những 
đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy nhiên, ngay trong kiếp này, 
nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn 
không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được 
trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên 
trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. Trí tuệ là một trong ba pháp 
tu học quan trọng trong Phật giáo. Hai pháp kia là Giới và định. Theo 
Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm 
định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. 
Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát 
Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao phủ 
sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như 
thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. 

Theo Phật giáo, giới là quy luật giúp chúng ta để phòng phạm tội. 
Khi không sai phạm giới luật, tâm trí chúng ta đủ thanh tịnh để tu tập 
thiển định ở bước kế tiếp hầu đạt được định lực. Trí tuệ là kết quả của 
việc tu tập giới và định. Nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân 
hận và si mê, bạn không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và 
định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể 
tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiển não. Huệ 
giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát 
Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của tự thể và đồng thời nó 
cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực giác. Theo Tỳ Kheo 
Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm định ở 
mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. Tuệ 
bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát 
Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao phủ 
sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như 
thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. Theo Giáo sư Junjiro 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo: Phật giáo đặt nền 
tảng trên Tam Học (siksa): Giới, Định, Tuệ nghĩa là nếu không trì giới 
thì tâm không định, tâm không định thì không phát tuệ. Hay nói khác 
đi, do giới mà có định, do định mà có huệ. Định ở đây bao gồm những 
kết quả vừa tư biện vừa trực quán. Tiếp đó Đạo Phật còn dạy hành giả 
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phải đi vào Tam Đạo là Kiến đạo, Tu đạo, và Vô học đạo. Đây là ba 
giai đoạn mà hành giả phải trải qua khi tu tập Kiến Đạo với Tứ Diệu 
Đế bằng cách thực hành Bát Chánh Đạo; kế đến, hành giả tu tập Tu 
Đạo với Thất Giác Chi. Tu đạo ở đây lại có nghĩa là kết quả của suy tư 
chân chánh; và cuối cùng là thực hiện hoàn toàn bằng Vô Học Đạo. 
Nói cách khác, không thấy được đạo thì không tu được đạo và không 
thực hiện được đời sống lý tưởng. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Đêm rất dài với những kẻ 
mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân 
hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh pháp (60). 
Không được kết bạn với kẻ hơn mình, không được kết bạn với kẻ 
ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu 
muội (61). “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ phàm phu thường lo 
nghĩ như thế, nhưng người trí biết chính ta còn không thiệt có, huống là 
con ta hay tài sản ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là trí, ngu mà tự 
xưng rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu suốt đời gần 
gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái muỗng múc 
canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh (64). Người trí 
dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu ngay được Chánh 
pháp, chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với canh trong khoảnh 
khắc, đã biết ngay được mùi vị của canh (65). Kẻ phàm phu, lòng thì 
muốn cầu được trí thức mà hành động lại dẫn tới diệt vong, nên hạnh 
phúc bị tổn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan (72). Con thiên nga chỉ bay 
được giữa không trung, người có thần thông chỉ bay được khỏi mặt đất, 
duy bậc đại trí, trừ hết ma quân mới bay được khỏi thế gian nầy (175).” 

Nói tóm lại, trong đạo Phật, trí tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự 
thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, và trí tuệ là chìa khóa dẫn 
đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng Đức Phật không bao giờ 
tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải luôn đi đôi với thanh tịnh 
nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh Túc. Trí tuệ đạt được do 
sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm là trí, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ giải thoát chứ không 
phải là sự lý luận hay suy luận suông. Như vậy Đạo Phật không chỉ là 
yêu mến trí tuệ, không xúi dục đi tìm trí tuệ, không có sự sùng bái trí 
tuệ, mặc dù những điều này có ý nghĩa của nó và liên quan đến sự 
sống còn của nhân loại, mà đạo Phật chỉ khích lệ việc áp dụng thực 
tiễn những lời dạy của Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, 
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giác ngộ, và giải thoát cuối cùng. Trí tuệ trong Phật giáo là trí tuệ 
nhận thức được tánh không. Đây là phương tiện duy nhất được dùng để 
loại trừ vô minh và những tâm thái nhiễu loạn của chúng ta. Loại trí 
tuệ nầy cũng là phương tiện giúp hóa giải những dấu ấn nghiệp thức u 
ám. Chữ Phật tự nó theo Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ và giác ngộ. Tuy 
nhiên, trí tuệ nầy không phải là phàm trí mà chúng ta tưởng. Nói rộng 
ra, nó là trí tuệ của Phật, loại trí tuệ có khả năng thông hiểu một cách 
đúng đắn và toàn hảo bản chất thật của đời sống trong vũ trụ nầy trong 
quá khứ, hiện tại và tương lai. Nhiều người cho rằng trí tuệ có được từ 
thông tin hay kiến thức bên ngoài. Đức Phật lại nói ngược lại. Ngài 
dạy rằng trí tuệ đã sẵn có ngay trong tự tánh của chúng ta, chứ nó 
không đến từ bên ngoài. Trên thế giới có rất nhiều người thông minh 
và khôn ngoan như những nhà khoa học hay những triết gia, vân vân. 
Tuy nhiên, Đức Phật không công nhận những kiến thức phàm tục nầy 
là sự giác ngộ đúng nghĩa theo đạo Phật, vì những người nầy chưa dứt 
trừ được phiền não của chính mình. Họ vẫn còn còn trụ vào thị phi của 
người khác, họ vẫn còn tham, sân, si và sự kiêu ngạo. Họ vẫn còn chứa 
chấp những vọng tưởng phân biệt cũng như những chấp trước. Nói cách 
khác, tâm của họ không thanh tịnh. Không có tâm thanh tịnh, dù có 
chứng đắc đến tầng cao nào đi nữa, cũng không phải là sự giác ngộ 
đúng nghĩa theo Phật giáo. Như vậy, chướng ngại đầu tiên trong sự 
giác ngộ của chúng ta chính là tự ngã, sự chấp trước, và những vọng 
tưởng của chính mình. Chỉ có trí tuệ dựa vào khả năng định tĩnh mới có 
khả năng loại trừ được những chấp trước và vô minh. Nghĩa là loại trí 
tuệ khởi lên từ bản tâm thanh tịnh, chứ không phải là loại trí tuệ đạt 
được do học hỏi từ sách vở, vì loại trí tuệ nầy chỉ là phàm trí chứ 
không phải là chân trí tuệ. Chính vì thế mà Đức Phật đã nói: “Ai có 
định sẽ biết và thấy đúng như thật.” Theo Kinh Hoa Nghiêm, tất cả 
chúng sanh đều có cùng trí tuệ và đức hạnh của một vị Phật, nhưng họ 
không thể thể hiện những phẩm chất nầy vì những vọng tưởng và chấp 
trước. Tu tập Phật pháp sẽ giúp chúng ta loại bỏ được những vọng 
tưởng phân biệt và dong ruỗi cũng như những chấp trước. Từ đó chúng 
ta sẽ tìm lại được bản tâm thanh tịnh sẵn có, và cũng từ đó trí tuệ chân 
thực sẽ khởi sanh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chân trí và 
khả năng thật sự của chúng ta chỉ tạm thời bị che mờ vì đám mây mù 
vô minh, chấp trước và vọng tưởng phân biệt, chứ không phải thật sự 
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mất đi vĩnh viễn. Mục đích tu tập theo Phật pháp của chúng ta là phá 
tan đám mây mù nầy để đạt được giác ngộ. 


II. Đặc Điểm Và Khả Năng Của Trí Tuệ: 

Nói về những đặc điểm chính của trí tuệ, trí tuệ biết được rằng 
tánh không là bản chất tối hậu của tất cả các pháp: Loại trí tuệ đặc 
biệt này là phương tiện duy nhất dùng để loại trừ vô minh và những 
trạng thái tâm nhiễu loạn của chúng ta. Trí tuệ này cũng là một khí cụ 
mạnh mẽ nhất dùng để hóa giải những dấu ấn nghiệp thức u ám. Hơn 
nữa, trí tuệ này khiến cho chúng ta có khả năng làm lợi lạc người khác 
một cách hiệu quả, vì nhờ nó mà chúng ta có thể chỉ dạy người khác 
phương pháp để tự họ cũng đạt được loại trí tuệ này. Loại trí tuệ thứ 
nhất là chìa khóa để dẫn đến giải thoát và giác ngộ. Để có thể đạt 
được loại trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi nỗ lực vào tu tập giáo 
lý nhà Phật và thực hành thiển định. Trí tuệ biết được ngôn ngữ, lý 
luận, khoa học, nghệ thuật, vân vân: Loại trí tuệ này là loại bẩm sanh; 
tuy nhiên, người ta tin rằng người có loại trí tuệ này là người mà trong 
nhiều kiếp trước đã tu tập và thực hành nhiều hạnh lành rồi. Trong đạo 
Phật, trí tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự thanh tịnh có được là nhờ trí 
tuệ, do trí tuệ. 

Nói về những khả năng của trí tuệ, trí tuệ có tác dụng phân biệt sự 
lý. Trí tuệ có khả năng quyết đoán nghi ngờ. Tuệ là sự cấu tạo của 
Chánh Kiến và Chánh Tư Duy. Trí tuệ cơ bản vốn có nơi mỗi người 
chúng ta có thể lộ khi nào bức màn vô minh bị vẹt bỏ qua tu tập. Theo 
Đức Phật, trí tuệ là một phẩm hạnh cực kỳ quan trọng vì nó tương 
đương với chính sự giác ngộ. Chính trí tuệ mở cửa cho sự tự do, và trí 
tuệ xóa bỏ vô minh, nguyên nhân căn bản của khổ đau phiển não. 
Người ta nói rằng chặt hết cành cây hay thậm chí chặt cả thân cây, 
nhưng không nhổ tận gốc rễ của nó, thì cây ấy vẫn mọc lại. Tương tự, 
dù ta có thể loại bỏ luyến chấp vằng cách từ bỏ trần tục và sân hận với 
tâm từ bi, nhưng chừng nào mà vô minh chưa bị trí tuệ loại bỏ, thì 
luyến chấp và sân hận vẫn có thể nảy sinh trở lại như thường. Về phần 
Đức Phật, ngay hôm Ngài chứng kiến cảnh bất hạnh xẩy ra cho con 
trùng và con chim trong buổi lễ hạ điển, Ngài bèn ngồi quán tưởng 
dưới gốc cây hồng táo gần đó. Đây là kinh nghiệm thiển định sớm nhất 
của Đức Phật. Về sau này, khi Ngài đã từ bỏ thế tục để đi tìm chân lý 
tối thượng, một trong những giới luật đầu tiên mà Ngài phát triển cũng 
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là thiển định. Như vậy chúng ta thấy Đức Phật đã tự mình nhấn mạnh 
rằng trí tuệ chỉ có thể đạt được qua thiển định mà thôi. 


HII.Tóm Lược Về Các Loại Trí Tuệ: 

Trong Phật giáo, có hai loại trí tuệ: Tướng trí và Phật trí. Thứ nhất 
là Tướng Trí hay Hữu lậu trí hay trí nương vào sự tướng thế gian và 
hãy còn quan hệ với phiền não. Thứ nhì là Phật Trí hay Vô lậu trí, cắt 
đứt liên hệ với phiền não. Theo Hoa Nghiêm tông, có hai loại trí: Thứ 
nhất là Như lý trí hay căn bổn trí, còn gọi là Vô phân biệt trí, Chính thể 
trí hay Chân trí. Đây là Thực trí như lý chân đế của chư Phật và chư Bồ 
Tát. Thứ nhì là Như lượng trí, Hậu đắc trí hay Phân biệt trí. Đây là Tục 
trí là trí sự lượng tục đế giới hạn và liên hệ tới những sự việc của phàm 
nhân. Theo Kinh Lăng Già có hai loại trí: Quán Sát Trí và Kiến Lập 
Trí. Theo Thiên Thai tông, có hai loại trí tuệ: Thứ nhất là Thực trí: Trí 
huệ tuyệt đối của chư Phật và chư Bổ Tát. Thứ nhì là Quyển trí: 
Phương tiện trí hay trí phương tiện tương đối và tạm thời. Theo Trí Độ 
Luận, có hai loại trí tuệ: Thứ nhất là Nhứt thiết trí: Trí hiểu rõ thực 
tánh của chư pháp. Thứ nhì là Nhứt thiết chủng trí: Trí hiểu rõ sự tướng 
đặc biệt của chư pháp. Theo Pháp Tướng Tông, có hai loại trí tuệ: Thứ 
nhất là Căn bản trí: Còn gọi là Vô phân biệt trí, Chánh thể trí, Chân trí, 
hay Thực trí. Trí khế hợp chứng ngộ chân như. Thực trí như lý chân đế 
của chư Phật và chư Bồ Tát. Căn bản trí là trí hiểu biết rõ chân lý mà 
không có sự phân biệt năng duyên hay sở duyên, đây là trí sanh ra 
nhất thiết chân lý và công đức, đối lại với “hậu đắc trí”. Thứ nhì là 
Hậu đắc trí: Còn gọi là Hữu phân biệt trí, Tục trí, hay Biến trí. Trí khởi 
lên sau trí căn bản, hữu hạn và liên hệ tới hiện tướng của thế giới 
thông tục. Tục trí là trí sự lượng tục đế giới hạn và liên hệ tới những sự 
việc của phàm nhân. Còn gọi là Phân Biệt Trí, tức là cái trí chân 
chánh, sâu kính, ngầm hợp chân như, trí sở đắc theo sau căn bản trí. Trí 
khởi lên từ căn bản trí. Trí có thể phân biệt hiện tượng hay sự tướng 
hữu vi, đối lại với vô phân biệt hay căn bản thực trí của Đức Phật. 

Theo truyền thống Phật giáo Nguyên Thủy, có ba cách đạt được trí 
huệ: Thứ nhất là đạt được Văn Huệ: Đạt được văn huệ qua đọc nghe 
và những lời giáo huấn. Thứ nhì là đạt được Tư huệ: Đạt được tư huệ 
qua suy tư. Thứ ba là đạt được Tu huệ: Đạt được tu huệ qua tu hành 
phát triển tâm linh. Lại có bốn loại trí huệ: Thứ nhất là Sinh Đắc Tuệ, 
do bẩm sinh mà có. 7Thứ nhì là Văn Huệ: Đạt được văn huệ qua đọc 
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nghe và những lời giáo huấn hay do trau dổi mà có. 7hứ ba là đạt được 
Tư huệ: Đạt được tư huệ qua suy tư. Thứ f⁄ là đạt được Tu huệ: Đạt 
được tu huệ qua tu hành phát triển tâm linh hay thiển định mà có. Năm 
loại Duy Thức: Thứ nhất là Cảnh Duy thức, căn cứ vào cảnh mà thuyết 
về Duy Thức. Thứ nhì là Giáo Duy thức hay giải thích về Duy Thức. 
Thứ ba là Lý Duy thức hay luận về thành tựu đạo lý Duy Thức. Thứ 
là Hành Duy thức hay nói rõ quán pháp của Duy Thức. 7h năm là 
Quả Duy thức hay nói về diệu cảnh giới của Phật quả. Theo trường 
phái Chân ngôn, có năm loại trí tuệ: 7hứ nhất là Pháp Giới Thể Tính 
Trí: Trí chuyển từ Yêm-Ma-La thức mà được. Pháp giới thể tánh tức là 
lục đại với Ngài Tỳ Lô Giá Na hay Đại Nhật Như Lai trụ nơi Trung độ. 
Gọi là pháp giới thể tánh trí vì trí nầy làm chủ đức phương tiện cứu 
cánh. Thứ nhì là Đại Viên Cảnh Trí: Là trí chuyển từ A-Lại-Da thức 
mà được, là trí hiển hiện vạn tượng của pháp giới như tấm gương tròn 
lớn, tương ứng với thế giới và liên hệ với A Súc Bệ Phật cũng như 
Đông Độ. Thứ ba là Bình Đẳng Tánh Trí: Trí chuyển từ Mạt Na thức 
mà được, là trí tạo thành tác dụng bình đẳng của các pháp, tương ứng 
với lửa và Nam Phật ở Nam Độ. Bình đẳng tánh trí là cái trí vượt ra 
ngoài sự phân biệt Tôi Anh, do đó mà dứt bỏ được cái ý niệm về ngã. 
Cái trí xem mọi sự mọi vật đều bình đẳng như nhau. Nhờ có trí này mà 
người ta khởi lên tâm đại bi. Theo lý thuyết Duy Thức, một khi bình 
đẳng tánh trí khởi lên thì bốn thứ ô nhiễm tự ái, tự kiến, kiêu mạn và sĩ 
mê đều tan biến. Thứ ¡⁄ là Diệu Quán Sát Trí: Trí chuyển từ ý thức mà 
được, trí phân biệt các pháp hảo diệu phá nghi, tương ứng với nước và 
Phật A Di Đà ở Tây phương. Theo Tịnh Độ và Chân Tông, Phật A Di 
Đà thù thắng hơn cả trong số Ngũ Trí Như Lai; mặc dù quốc độ của 
Ngài ở Tây Phương chứ không ở trung ương. Trong số Ngũ Trí Như 
Lai, Đức Phật A Di Đà ở phương Tây có thể đồng nhất với Trung ương 
Đại Nhật Như Lai, là Đức Phật của Pháp Giới Thể Tánh. Các bổn 
nguyện của Đức A Di Đà, sự chứng đắc Phật quả Vô Lượng Quang và 
Vô Lượng Thọ, và sự thiết lập Cực Lạc quốc độ đã được mô tả đầy đủ 
trong Kinh A Di Đà. Thứ năm là Thành Sở Tác Trí: Trí chuyển từ ngũ 
căn (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt và thân), trí thành tựu diệu nghiệp tự lợi lợi 
tha, tương ứng với hư không và Phật Di Lặc ở Bắc Độ. Có sáu loại trí 
huệ: Thứ nhất là Văn Huệ: Trí huệ mở ra do được nghe hiểu về chân 
lý trung đạo. 7 nhì là Tư Huệ: Trí huệ mở ra do tư duy về chân lý 
trung đạo. Thứ ba là Tu Huệ: Nhờ tu tập chân lý trung đạo mà được tu 
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huệ. 7h⁄ í là Vô Tướng Huệ: Trí huệ mở ra do chứng được lý trung 
đạo, la nhị biên. Thứ năm là Chiếu Tịch Huệ: Còn gọi là trí huệ của 
Bồ tát ở Đẳng Giác Vị đã quán triệt thực tánh và thực tướng của Niết 
Bàn. Thứ sáu là Tịch Chiếu Huệ: Trí huệ ở ngôi vị Phật chiếu khắp 
chúng sanh (từ cái thể của trung đạo mà khởi lên cái dụng của trung 
đạo). 

Ngoài ra, trong giáo thuyết Phật giáo còn nhiều loại kiến thức 
khác nhau. Thứ nhất là Kiến Thức Kiến Lập: Đây là một trong hai loại 
trí được nói đến trong Kinh Lăng Già. Tức là cái trí kiến lập tất cả các 
loại phân biệt về một thế giới của các hình tướng, buộc cái tâm vào 
các hình tướng mà cho chúng là thực. Do đó, trí nầy thiết lập những 
nguyên tắc lý luận từ đó mà đưa ra các phán đoán về một thế giới của 
các đặc thù. Nó là một cái trí lý luận, nó là cái điều động cuộc sống 
hằng ngày của chúng ta. Nhưng ngay khi một cái gì đó được xác lập để 
chứng tỏ nó, tức là ngay khi một mệnh đề được tạo thành, đồng thời nó 
lại kiến lập một cái gì khác nữa và tiếp tục tự chứng tỏ nó trái với cái 
gì khác ấy. Ở đây không có gì tuyệt đối cả. Sự kiến lập hay xác lập 
nầy được định nghĩa ở một chỗ khác là kiến lập. Kỳ thật ở mọi nơi 
không có cái gì là thực cả, do bởi mệnh đề nầy được chấp chặt làm 
thực mà những mệnh đề đối lập chắc chắn sẽ sinh khởi và ở đấy sẽ 
xấy ra sự tranh cãi hay bài báng giữa các phe đối nghịch. Vì thế mà 
Đức Phật khuyên các vị Bồ Tát phải tránh các biên kiến nầy để đạt tới 
một trạng thái chứng ngộ vượt khỏi lối nhìn xác định cũng như phủ 
định về thế giới. Có bốn loại kiến lập: các tướng đặc thù, các kiến 
giải, nguyên nhân, và hữu thể. Thứ nhì là Kiến Thức biết được đời 
trước và hội nhập được đạo chí thượng: Theo Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, Chương 13, có một vị sa Môn hỏi Phật, “Bởi lý do gì mà biết 
được đời trước, mà hội nhập được đạo chí thượng?' Đức Phật dạy: 
“Tâm thanh tịnh, chí vững bền thì hội nhập đạo chí thượng, cũng như 
khi lau kính hết dơ thì trong sáng hiển lộ; đoạn tận ái dục và tâm 
không mong cầu thì sẽ biết đời trước'.” Thứ ba là Kiến Thức biết và 
thấy như thực (tri kiến như thực): Giáo lý của Đức Phật dựa trên quan 
điểm “Như Thực Tri Kiến”. Điều này có nghĩa là ta phải biết những sự 
kiện chân thực chung quanh cuộc sống trần gian của ta, nhìn nó mà 
không biện giải, và hằng ngày tu chỉnh đạo đức cho cuộc sống tùy theo 
tri kiến như thực này. Thứ là Kiến Thức Hữu Tướng: Tướng Trí hay 
Hữu lậu trí hay trí nương vào sự tướng thế gian và hãy còn quan hệ với 
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phiền não. Ý thức do cảnh giới mê chấp mà chẳng biết đó là huyễn giả 
lại sanh tâm thích hay không thích khởi lên từ trạng thái tỉnh thần. 7" 
năm là Kiến Thức Phàm phu: Phàm Phu Trí hay Thế gian trí (phàm 
thức, hay tri kiến thế tục, hay kiến thức phàm phu). Trí tuệ phàm phu 
hiển nhiên hiện hữu trong mọi người. Đây là khả năng suy nghĩ rõ ràng 
và khả năng hiểu biết tường tận. Có hai loại phàm tuệ: văn tuệ và tư 
tuệ. Văn tuệ là sự tích lũy các sự kiện còn nguyên sơ qua sự học hỏi, 
trong khi tư tuệ là sự nối kết các sự kiện trên lại với nhau làm thành 
kiến thức mới. Thứ sáu là Kiến thức siêu nhiên: Kiến thức của một bậc 
Thánh hay sự thấy biết sự chết và tái sanh của các loài hữu tình. Trí 
tuệ siêu việt đưa đến chấm dứt luân hồi sanh tử, một trong sáu thần 
thông. Thứ bảy là Kiến Thức Thế Tục: Thế Tục Trí hay Thế gian trí 
(phàm thức hay tri kiến thế tục). Cái trí thiển cận của phàm phu hay 
thường trí, do bởi ảo tưởng tô vẻ làm mê mờ bản tâm (trí hiểu biết tục 
đế hay trí hữu lậu tạp nhiễm). Thứ tám là Kiến Thức Tương Đối: Tí 
tương đối hay Y Tha Khởi Tính. Loai trí không có tánh độc lập, chỉ 
nương nhau mà thành. Y tha khởi tính hay duyên khởi tính (tính chất 
nương tựa vào những yếu tố chung quanh mà sinh khởi nên hiện hữu, 
hiện tượng và sự vật. Đây chỉ là loại kiến thức thường nghiệm. 


IV. Ba Hình Thức Của Trí Trong Kinh Lăng Già: 

Theo Kinh Lăng Già, có ba hình thức của trí, còn được gọi là tam 
tự tính tướng: sự phân biệt sai lầm của sự phán đoán (biến kế sở chấp 
hay vọng kế tính), cái trí dựa vào một sự kiện nào đó (y tha khởi tính), 
và cái biết toàn hảo và tương đương với chánh trí (viên thành thực trí). 
Thứ nhất là Vọng Kế Tính (Biến Kế Sở Chấp): Tự tính thứ nhất được 
gọi là Biến Kế Sở Chấp, là sự phân biệt sai lầm của sự phán đoán, và 
xuất phát từ sự hiểu đúng bản chất của các sự vật, bên trong cũng như 
bên ngoài và hiểu đúng mối liên hệ giữa các sự vật như là những cá 
thể độc lập hay thuộc cùng một loại. Thứ nhì là Y Tha Khởi Tính: Tự 
tính thứ hai là Y Tha Khởi Tính, nguyên nghĩa là phụ thuộc vào cái 
khác, là cái trí dựa vào một sự kiện nào đó, tuy những sự kiện nầy 
không liên hệ đến bản chất thực sự của hiện hữu. Đặc trưng của cái trí 
nầy là nó hoàn toàn không phải là một sáng tạo chủ quan được sinh ra 
từ cái “không” suông, mà nó được cấu trúc của một thực tính khách 
quan nào đó mà nó phụ thuộc để làm chất liệu. Do đó, nó có nghĩa là 
“sinh khởi dựa vào một chỗ tựa hay một căn bản.” (sở y). Và chính do 
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bởi cái trí nầy mà tất cả các loại sự vật, bên ngoài và bên trong, được 
nhận biết và tính đặc thù và phổ quát được phân biệt. Y tha khởi tính 
do đó tương đương với cái mà ngày nay ta gọi là trí hay biết tương đối 
hay “tương đối tính;” trong khi Y Tha Khởi là sự tạo ra sự tưởng tượng 
hay tâm của người ta. Trong bóng tối, một người dẫm lên một vật gì 
đó, vì tưởng rằng đấy là con rắn nên anh ta sợ hãi. Đây là Y Tha Khởi, 
một phán đoán sai lầm hay một cấu trúc tưởng tượng được kèm theo 
bằng một sự kích thích không xác đáng. Khi nhìn kỹ lại thấy rằng vật 
ấy là sợi dây thừng. Đây là Y Tha Khởi, cái trí tương đối. Anh ta không 
biết sợi dây thừng thực sự là gì và tưởng nó là một thực tính, đặc thù 
và tối hậu. Trong khi khó mà phân biệt một cách tinh tế sự khác biệt 
giữa Biến Kế Sở Chấp và Y Tha Khởi từ những định nghĩa ngắn trên, 
thì Y Tha Khởi hình như ít ra cũng có một mức độ sự thật nào đó về 
mặt tự chính các đối tượng, nhưng Biến Kế Sở Chấp không chỉ bao 
gồm một sai lầm tri thức mà còn gồm một số chức năng cảm nhận 
được vận hành theo với sự phán đoán lầm lạc. Khi một đối tượng được 
nhận thức như là một đối tượng hiện hữu, bên trong hay bên ngoài, thì 
cái hình thức nhận biết gọi là Y Tha Khởi xãy ra. Nhận đối tượng nầy 
là thực, cái tâm nhận xét kỹ hơn về nó cả về mặt trí thức cả về mặt 
cảm nhận, và đây là hình thức hiểu biết gọi là Biến Kế Sở Chấp. Sau 
cùng, có thể chúng ta càng làm cho rối ren thêm khi áp dụng những 
cách suy nghĩ ngày nay của chúng ta vào những cách suy nghĩ thời xưa 
khi những cách suy nghĩ này chỉ đơn thuần được vận hành do những 
đòi hỏi có tính cách tôn giáo chứ không do những đồi hỏi vô tư có tính 
triết lý. Thứ ba là Viên Thành Thực Trí: Viên thành thực trí tức là cái 
biết toàn hảo và tương đương với Chánh Trí (samyagjnana) và Như 
Như (Tathata) của năm pháp. Đấy là cái trí có được khi ta đạt tới trạng 
thái tự chứng bằng cách vượt qua Danh, Tướng, và tất cả các hình thức 
phân biệt hay phán đoán (vikalpa). Đấy cũng là Như Như, Như Lai 
Tạng Tâm, đấy là một cái gì không thể bị hủy hoại. Sợi dây thừng giờ 
đây được nhận biết theo thể diện chân thực của nó. Nó không phải là 
một sự vật được cấu thành do các nguyên nhân và điều kiện hay nhân 
duyên và giờ đây đang nằm trước mặt chúng ta như là một cái gì ở bên 
ngoài. Từ quan điểm của nhà Duy Thức Tuyệt Đối theo như Lăng Già 
chủ trương, sợi dây thừng là phản ánh của chính cái tâm của chúng ta, 
tách ra khỏi cái tâm thì nó không có khách quan tính, về mặt nầy thì nó 
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là phi hiện hữu. Nhưng cái tâm vốn do từ đó mà thế giới phát sinh, là 
một đối tượng của Viên Thành Thực hay trí toàn đắc. 


V. Bốn Loại Trí Theo Kinh Pháp Bảo Đàn: 

Trí tuệ nhận thức những hiện tượng và những qui luật của chúng. 
Jnana là sự sáng suốt nắm vững tất cả những thuyết giảng được chứa 
đựng trong các kinh điển. Trí là tri giác trong sáng và hoàn hảo của 
tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái niệm nào. Đây là sự thức tỉnh trực 
giác và duy trì chân lý cho một vị Bồ Tát, ý nghĩa và sự hiện hữu 
không chỉ tìm thấy trên mặt phân giới giữa những thành tố không bền 
chắc và liên tục chuyển đến mạng lưới phức tạp của các mối quan hệ 
trong đời sống hằng ngày, trong khi trí là sức mạnh của trí tuệ đưa đến 
trạng thái của năng lực giải thoát, là dụng cụ chính xác có khả năng 
uyển chuyển vượt qua các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và các 
chấp thủ thâm căn di truyền trong tư tưởng và hành động. Jnana là một 
từ rất linh động vì đôi khi nó có nghĩa là cái trí thế gian tầm thường, 
cái trí của tương đối không thâm nhập được vào chân lý của hiện hữu, 
nhưng đôi khi nó cũng có nghĩa là cái trí siêu việt, trong trường hợp 
nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã (Prajna). Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, 
chương 7, một hôm, ngài Trí Thông thưa với Lục Tổ rằng: “Về nghĩa 
Tứ Trí có thể nghe được chăng?” Tổ bảo: “Đã hiểu ba thân liền rõ tứ 
trí, sao lại hỏi ư? Nếu lìa ba thân riêng nói tứ trí, đây gọi là có trí mà 
không thân, tức đây có trí lại thành vô trí.” Tổ bèn nói kệ: 

“Đại viên cảnh trí tánh thanh tịnh, 
Bình đẳng tánh trí tâm không bệnh, 
Diệu quán sát trí thấy không công, 
Thành sở tác trí đồng Viên Cảnh. 
Ngũ bát lục thất quả nhơn chuyển, 
Chỉ dùng danh ngôn không thật tánh, 
Nếu ngay chỗ chuyển không dấy niệm, 
Ngay nơi ồn náo hằng đại định.” 

Thứ Nhất Là Đại Viên Cảnh Trí Tánh Thanh Tịnh: Đại viên trí 
là Phật trí, đây là trí biết tất cả và toàn vẹn. Những bậc giác ngộ như 
Duyên Giác và Thanh Văn cũng có trí tuệ, nhưng trí tuệ nầy so với đại 
viên trí thì quá nhỏ. Đại Viên Cảnh Trí là trí to lớn viên mãn hay trí 
hiển hiện các sắc tướng trong cảnh trí của Như Lai. Cũng là trí chuyển 
từ A-Lại-Da thức mà được, là trí hiển hiện vạn tượng của pháp giới 
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như tấm gương tròn lớn, tương ứng với thế giới và liên hệ với A Súc 
Bệ Phật cũng như Đông Độ. Đại Viên Cảnh Trí là cái trí to lớn toần 
thiện của Như Lai hay pháp quán Nhập Ngã Ngã Nhập. Thân Phật và 
ta như nhiều tấm gương tròn đặt đối diện nhau, gương và ảnh cái nầy 
nhập vào cái kia. 

Thứ Nhì Là Bình Đẳng Tánh Trí Tâm Không Bệnh: Bình đẳng 
theo thái độ của Đức Phật bao la, không thiên vị và bình đẳng với tất 
cả chúng sanh. Bình đẳng là khí giới của Bồ Tát, vì dứt trừ tất cả phân 
biệt. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiền 
não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Thái độ của 
Đức Phật bao la, không thiên vị và bình đẳng với tất cả chúng sanh. 
Bình đẳng là tánh của một bậc Như Lai. Trong Phật giáo, từ bình đẳng 
chỉ sự thiếu vắng sự phân biệt giữa vạn hữu khi chúng được nhìn từ 
quan điểm tánh không. Bình Đẳng Tính Trí là cái trí vượt ra ngoài sự 
phân biệt Tôi Anh, do đó mà dứt bỏ được cái ý niệm về ngã. Cái trí 
xem mọi sự mọi vật đều bình đẳng như nhau. Nhờ có trí này mà người 
ta khởi lên tâm đại bi. Theo lý thuyết Duy Thức, một khi bình đẳng 
tánh trí khởi lên thì bốn thứ ô nhiễm tự ái, tự kiến, kiêu mạn và sĩ mê 
đều tan biến. Cái trí biết tánh bình đẳng của vạn hữu. Cái trí xem mọi 
sự mọi vật đều bình đẳng như nhau. Bình Đẳng Tánh Trí chuyển từ 
Mạt Na thức mà được, là trí tạo thành tác dụng bình đẳng của các 
pháp, tương ứng với lửa và Nam Phật ở Nam Độ. 

Thứ Ba Là Diệu Quán Sát Trí Thấy Không Công: Diệu quán sát 
là sự quán chiếu kỳ diệu (tam quán viên dung của Viên Giáo). Diệu 
Quán Sát Trí là một trong năm trí được nói đến trong kinh điển của 
tông Chân Ngôn. Trí chuyển từ ý thức mà được, trí phân biệt các pháp 
hảo diệu phá nghi, tương ứng với nước và Phật A Di Đà ở Tây phương. 
Theo Tịnh Độ và Chân Tông, Phật A Di Đà thù thắng hơn cả trong số 
Ngũ Trí Như Lai; mặc dù quốc độ của Ngài ở Tây Phương chứ không ở 
trung ương. Trong số Ngũ Trí Như Lai, Đức Phật A Di Đà ở phương 
Tây có thể đồng nhất với Trung ương Đại Nhật Như Lai, là Đức Phật 
của Pháp Giới Thể Tánh. Các bổn nguyện của Đức A Di Đà, sự chứng 
đắc Phật quả Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ, và sự thiết lập Cực 
Lạc quốc độ đã được mô tả đầy đủ trong Kinh A Di Đà. 

Thứ Tư Là Thành Sở Tác Trí Đông Viên Cảnh: Thành Sở Tác Trí 
là trí giúp hoàn thành mọi việc mà không tạo nghiệp. Trí toàn thiện hai 
công việc tự độ và độ tha. Một trong năm trí được nói đến trong kinh 
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điển của tông Chân Ngôn. Trí chuyển từ ngũ căn (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt 
và thân), trí thành tựu diệu nghiệp tự lợi lợi tha, tương ứng với Bất 
Không Thành Tựu Như Lai và Phật Di Lặc ở Bắc Độ. 


VI. Quyền Trí Theo Giáo Thuyết Nhà Phật: 

Quyền trí hay Phương Tiện Trí hay trí thông đạt về phương pháp 
cứu độ chúng sanh. l4 niệm về phương tiện thiện xảo là một ý niệm 
quan trọng trong Phật giáo Đại Thừa và không tách rời với ý niệm về 
một trái tim đại từ đại bi vận hành toàn bộ hữu thể của Phật tính. Nó 
không đủ để vị Bồ Tát có được Thánh Trí hay Bát Nhã được thức tỉnh 
viên mãn vì ngài phải được phò trợ bằng phương tiện trí nhờ đó có thể 
đưa toàn bộ cơ phận cứu độ vào thực tiễn tùy theo các yêu cầu của 
chúng sanh. Theo Kinh Hoa Nghiêm, các Phẩm 36 và 38, có mười trí 
xảo phân biệt của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát dùng trí xảo phân biệt 
nhập tất cả các chỗ của chúng sanh, phân biệt nhập nghiệp báo của tất 
cả chúng sanh, nhập căn tánh của tất cả chúng sanh, nhập tất cả các 
cõi, nhập tất cả tâm hành của các chúng sanh, nhập tất cả hạnh Thanh 
Văn, nhập tất cả hạnh Độc Giác, nhập tất cả hạnh Bồ Tát, nhập tất cả 
thực hành của thế gian pháp, nhập tất cả Phật pháp. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được trí phân biệt các pháp thiện xảo vô thượng 
của tất cả chư Phật. Hơn nữa, một hành giả tu Phật được xem như là có 
có trí tuệ phòng hộ các căn là khi mà mắt thấy sắc, không nắm giữ 
tướng chung tướng riêng. Khi nhãn căn không được phòng hộ, khiến 
cho tham ái, ưu sầu và bất thiện pháp khởi lên, vị ấy liền biết mà trở 
về hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi tai nghe tiếng, 
mũi ngửi mùi, lưỡi nếm vị, thân xúc chạm, ý nhận thức các pháp, vị ấy 
không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng, mà quay về 
hộ trì ý căn. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 36, có mười thứ Phật pháp thiện 
xão trí. Đại Bồ Tát an trụ trong mười tâm thắng diệu nầy rồi thời được 
mười thứ Phật pháp thiện xảo trí. Thứ nhất là trí thiện xảo liễu đạt 
Phật pháp thậm thâm. Thứ nhì là trí thiện xảo xuất sanh Phật pháp 
quảng đại. Thứ ba là trí thiện xảo tuyên thuyết các thứ Phật pháp. Thứ 
tư là trí thiện xảo chứng nhập Phật pháp bình đẳng. Thứ năm là trí 
thiện xảo ngộ giải Phật pháp vô sai biệt. Thứ sáu là trí thiện xảo thâm 
nhập trang nghiêm Phật pháp. Thứ bảy là trí thiện xảo một phương tiện 
vào Phật pháp. Thứ tám là trí thiện xảo vô lượng phương tiện vào Phật 
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pháp. Thứ chín là trí thiện xảo vô biên Phật pháp vô sai biệt. Thứ mười 
là trí thiện xảo dùng tự tâm tự lực không thối chuyển nơi tất cả Phật 
pháp. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười trí xảo phân biệt của 
chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được trí phân 
biệt các pháp thiện xảo vô thượng của tất cả chư Phật. Thứ nhất là trí 
thiện xảo phân biệt nhập tất cả các cõi. Thứ nhì là trí thiện xảo phân 
biệt nhập tất cả các chỗ của chúng sanh. Thứ ba là trí thiện xảo phân 
biệt nhập tất cả tâm hành của các chúng sanh. Thứ tư là trí thiện xảo 
phân biệt nhập căn tánh của tất cả chúng sanh. Thứ năm là trí thiện 
xảo phân biệt nhập nghiệp báo của tất cả chúng sanh. Thứ sáu là trí 
thiện xảo phân biệt nhập tất cả hạnh Thanh Văn. Thứ bẩy là trí thiện 
xảo phân biệt nhập tất cả hạnh Độc Giác. Thứ tám là trí thiện xảo 
phân biệt nhập tất cả hạnh Bồ Tát. Thứ chín là trí thiện xảo phân biệt 
thâm nhập tất cả thực hành của thế gian pháp. Thứ mười là trí thiện 
xảo phân biệt nhập tất cả Phật pháp. 


VII.Phân Biệt Trí Là Nguyên Nhân Trực Tiếp Của Luân Hồi 

Sanh Tử: 

Theo Phật giáo, phân biệt là nguyên nhân trực tiếp của luân hồi 
sanh tử. Kỳ thật vạn hữu giai không. Vì thế Đức Phật dạy: “Mọi người 
nên sống chung đồng điệu với nhau trong mọi hoàn cảnh.” Sự hài hòa 
sẽ đưa đến hạnh phúc, ngược lại không hài hòa hay không đồng điệu 
sẽ đưa đến khổ đau phiền não vì nguyên nhân trực tiếp của sự không 
đồng điệu là sự phân biệt. Lịch sử thế giới đã cho thấy chính nạn phân 
biệt, phân biệt chủng tộc, màu da, tôn giáo, vân vân, đã gây ra không 
biết bao nhiêu là thảm họa cho nhân loại. Sự phân biệt chẳắng những 
gây ra không đông điệu trong cuộc sống, nó còn gây ra sự bất ổn cho 
cả thế giới. Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Tầm Cầu, có ba loại kiêu 
mạn: phân biệt hay kiêu mạn “Tôi bằng", phân biệt hay kiêu mạn “tôi 
hơn,` phân biệt hay kiêu mạn “tôi thua.` Theo Thiển Sư D. T. Suzuki 
trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, đây là một trong năm pháp tướng. 
Phân biệt là sự đặt tên cho tất cả các đối tượng và tính chất nầy mà 
phân biệt cái nầy khác với cái kia. Tâm phàm phu phân biệt tướng và 
hiện tượng, chủ quan lẫn khách quan, vì thế mà bảo rằng cái nầy là 
như thế nầy chứ không phải như thế kia. Từ đó chúng ta có những tên 
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gọi như voI, ngựa, bánh xe, người hầu, đàn bà, đàn ông, từ đó mà phân 
biệt xảy ra. 

“Phân Biệt” là một trong những từ Phật giáo quan trọng trong 
nhiều kinh điển và luận điển khác nhau. Từ Trung Hoa là “Fen-Pieh,” 
có nghĩa là cắt và chia ra bằng dao, điều này tương ứng chính xác với 
từ gốc Phạn ngữ “Viklp.” Như thế người ta có thể nói “phân biệt” là 
nhận thức có tính cách phân tích, nó gợi lên sự hiểu biết có tính cách 
tương đối và biện luận mà chúng ta dùng trong các mối giao thiệp 
hằng ngày giữa chúng ta và thế giới bên ngoài, cũng như trong tư 
tưởng suy tư cao độ của chúng ta. Vì cốt lõi của tư tưởng là phân tích, 
nghĩa là phân biệt, con dao giải phẫu càng sắc bén, thì sự suy lý càng 
vi tế và kết quả càng vi diệu hơn. Nhưng theo cách tư duy của Phật 
giáo, đầu óc tư lương phân biệt còn làm chướng ngại cho Đạo hơn là 
rắn độc và hổ dữ nữa. Ngược lại, theo kinh nghiệm của Phật giáo, 
năng lực phân biệt này phải được đặt căn bản trên Trí Vô Phân Biệt. 
Tuy nhiên, trí huệ phân biệt là cái có nên tẳng trong tri thức con người, 
và nhờ nó mà chúng ta có thể phóng cái nhìn vào tự tánh mà tất cả 
chúng ta đều có, nó cũng được biết như là Phật tánh. Thực ra Tự tánh 
chính là Trí tuệ. Và Trí Vô Phân Biệt này là cái “tự tại với ái nhiễm.” 
Trong Kinh Lăng Già, phân biệt trái nghịch với sự hiểu biết trực giác 
là sự hiểu biết vượt ngoài phân biệt. Trong cuộc sống thế tục hằng 
ngày, nếu “phân biệt” được xử lý một cách hợp lý sẽ vận hành để sản 
sanh ra những hiệu quả tốt, nhưng nó không thể đi sâu vào tâm thức 
mà chân lý tối hậu tiềm ẩn trong đó. Để đánh thức chân lý ra khỏi giấc 
ngủ sâu, chúng ta phải từ bỏ phân biệt. Pháp Tướng hay Duy Thức 
tông cho rằng mọi hình thức chỉ là sự phân biệt chứ không có ngoại lệ. 

Phân biệt trí là trí phân biệt các hiện tượng hay sự tướng hữu vị, 
đối lại với vô phân biệt hay căn bản thực trí của Đức Phật. Theo Kinh 
Hoa Nghiêm, Phẩm 10, Thập Định, có mười môn nhập tam muội sai 
biệt trí. Còn mười trí khác được Phật dạy trong Kinh Hoa Nghiêm 
(Phẩm 38, Ly Thế Gian). Bồ Tát nào an trụ nơi pháp nầy sẽ được trí 
sai biệt quảng đại vô thượng của Như Lai. Có mười trí được Phật dạy 
trong Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, Ly Thế Gian. Bồ Tát nào an trụ nơi 
pháp nầy sẽ được trí sai biệt quảng đại vô thượng của Như Lai: trí sai 
biệt biết chúng sanh, trí sai biệt biết các căn, trí sai biệt biết các hành 
động, trí sai biệt biết thọ sanh, trí sai biệt biết thế giới, trí sai biệt biết 
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pháp giới, trí sai biệt biết chư Phật, trí sai biệt biết các pháp, trí sai biệt 
biết tam thế, trí sai biệt biết tất cả đạo ngữ ngôn. 

Theo Khởi Tín Luận, sự nhiễm trược của phân biệt trí, dựa vào 
cảnh giới mà khởi trí thì gọi là Phân biệt trí tương ưng nhiễm. Phân 
biệt trí là sự trói buộc của ngu sĩ mê muội làm vẩn đục gương sáng trí 
tuệ. Phân biệt trí cũng chính là sanh tử trí (trí tuệ biết rõ hành hoạt của 
nghiệp). Với tâm định tĩnh, hoàn toàn thanh tịnh, sáng sủa, không ô 
nhiễm, không phiển não, nhu nhuyễn, kiên định và bất động... hành giả 
có thể biết được những chúng sanh có ác hạnh về thân khẩu và ý, sau 
khi chết sẽ sanh vào cảnh giới khổ đau, hay ngược lại sẽ sanh vào cảnh 
giới thiện lành. Phân biệt trí còn được gọi là Thủ Tướng Phân Biệt 
Chấp Trước Trí. Cái trí làm cho người ta chấp vào các tướng trạng của 
đặc thù và tiến hành sự phân biệt sai lầm. Trí nầy trái nghịch với Quán 
Sát Trí. Phật tử chân thuần nên cố gắng tu tập để đạt được xuất thế 
gian thượng thượng trí. Đây là trí của chư Phật và chư Bồ Tát, quán sát 
hết thẩy chư pháp bất sanh bất diệt, la bỏ nhị kiến hữu vô. Cái trí tuệ 
tối thượng hay trí huệ của bậc Thánh, nhờ đó người ta có thể nhìn vào 
những chỗ thâm sâu nhất của tâm thức để nắm lấy cái chân lý thâm 
mật bị che khuất mà cái trí tầm thường không thể thấy được. Trong 
đạo Phật, đây là Phật trí hay trí của các bậc Thánh, trí siêu việt và 
vượt ra ngoài mọi sự phân biệt. Tuệ độ hay vô thượng huệ (trí huệ 
Phật). Trí tuệ dẫn dắt chúng sanh vượt thoát bờ mé sanh tử để đạt đến 
giác ngộ. Khi loại trừ được phân biệt trí, hành giả với tâm định tĩnh, 
hoàn toàn thanh tịnh, không phiển não, nhuần nhuyễn, vững chắc và 
bất động, sẽ thấy được các đời sống quá khứ, một hay hai đời, hoặc 
hàng trăm hàng ngàn đời, cũng như nhiều hoại kiếp, thành kiếp, chẳng 
hạn như nhớ lại tại một nơi nào đó ta đã từng có tên như vậy, ta đã 
từng có dòng họ như vậy hay đẳng cấp như vậy. 

Cũng theo Khởi Tín Luận, sự nhiễm trược của phân biệt trí, dựa 
vào cảnh giới mà khởi trí thì gọi là Phân biệt trí tương ưng nhiễm. Dù 
bản chất tâm là thanh tịnh không ô nhiễm, vô minh làm tâm ô nhiễm 
qua sáu thứ sau đây. Thứ nhất là chấp tương ưng nhiễm. Chấp nhiễm 
cho rằng cái “dường như” là cái “thật.” Đây là giai đoạn cuối của Bích 
Chi Phật Địa (Thanh Văn và Duyên Giác) hay Tín Trụ Địa của Bồ Tát. 
Thứ nhì là bất đoạn tương ưng nhiễm hay ly cấu địa. Nhiễm chấp dẫn 
đến những nguyên nhân của khổ lạc. Thứ ba là phân biệt trí tương ưng 
nhiễm hay giai đoạn tâm phân biệt tất cả chư pháp. Thứ tư là Hiện sắc 
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bất tương ưng nhiễm hay là giai đoạn tâm vô minh được giải thoát khỏi 
mọi sắc tướng. Thứ năm là năng kiến tâm bất tương ưng nhiễm. Đây là 
giai đoạn giải thoát khỏi mọi nỗ lực tinh thần. Thứ sáu là căn bổn 
nghiệp bất tương ưng nhiễm. Đây là giai đoạn cao nhất của Bồ Tát khi 
tiến vào Phật quả. 


VIII.Người Trí Theo Quan Điểm Phật Giáo: 

Người trí theo Phật giáo là người sáng suốt hiểu biết tường tận sự 
vật đúng như thật sự sự vật là như vậy, là thấu triệt thực tướng của sự 
vật, tức là thấy rõ bản chất vô thường, khổ, vô ngã của ngũ uẩn ngay 
trong chính mình. Không phải tự mình hiểu biết mình một cách dễ 
dàng vì những khái niệm sai lầm, những ảo tưởng vô căn cứ, những 
thành kiến và ảo giác. Thật là khó mà thấy được con người thật của 
chúng ta. Đức Phật dạy rằng muốn có thể làm đuợc một người hiểu 
biết theo Phật giáo, chúng ta phải trước hết thấy và hiểu sự vô thường 
nơi ngũ uẩn. Ngài ví sắc như một khối bọt, thọ như bong bóng nước, 
tưởng như ảo cảnh, hành lều bều như lục bình trôi, và thức như ảo 
tưởng. Đức Phật dạy: “Bất luận hình thể vật chất nào trong quá khứ, vị 
lai và hiện tại, ở trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay cao, 
xa hay gần... đều trống rỗng, không có thực chất, không có bản thể. 
Cùng thế ấy, các uẩn còn lại: thọ, tưởng, hành, thức...lại cũng như vậy. 
Như vậy ngũ uẩn là vô thường, mà hễ cái gì vô thường thì cái đó là 
khổ, bất toại và vô ngã. Ai hiểu được như vậy là hiểu được chính 
mình.” Người trí là người luôn an trú trong giới luật, luôn phát triển 
tâm thức và trí huệ, luôn nhiệt tâm và thận trọng. Con người ấy luôn 
vượt thoát mọi phiền trược. Người có trí cũng còn là một người khéo 
biết tu tập giáo pháp của các bậc hiển trí chân nhân nên chỉ chú tâm 
vào những gì đáng được chú tâm mà thôi. Một vị Thánh đệ tử như vậy 
luôn sống với sự phòng hộ các căn, thiểu dục tri túc, không lỗi lầm, để 
thành đạt mục đích tối thượng của đời sống phạm hạnh. Chính vì mục 
đích ấy mà nhiều vị thiện nam tử, thiện nữ nhân đã xuất gia sống 
không gia đình. Khi tất cả các lậu hoặc của các vị ấy đã được đoạn trừ 
bằng nhiều cách khác nhau như vậy, đó quả thật là một vị Thánh đệ tử 
đã hoàn toàn diệt tận mọi nhiễm ô, chặt đứt mọi kiết sử (dây trói buộc) 
và chấm dứt dòng sinh tử luân hồi ngay trong đời này kiếp này. 

Người trí là người hiểu rõ chân lý và không mê lầm nhân quả. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười pháp minh liễu của chư 
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Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nây thời được đại trí minh 
liễu pháp vô thượng của Đức Như Lai. Thứ nhất là tùy thuận thế tục 
sanh trưởng thiện căn, là phàm phu minh liễu pháp. Thứ nhì là tùy tín 
hành nhơn minh liễu pháp bao gồm đạt được bất hoại tín vô ngại và tổ 
ngộ tự tánh của các pháp. Thứ ba là tùy pháp hành nhơn minh liễu bao 
gồm siêng tu tập chánh pháp và an trụ trong chánh pháp. Thứ tư là Dự 
Lưu nhơn minh liễu pháp bao gồm xa la tà đạo và hướng về Bát 
Chánh Đạo. Thứ năm là Tu Đà Hoàn nhơn minh liễu bao gồm diệt trừ 
những kiết sử, dứt lậu sanh tử, thấy chơn thiệt đế. Thứ sáu là Tư Đà 
Hàm nhơn minh liễu pháp bao gồm quán sát ham muốn là họa hoạn và 
biết không qua lại. Thứ bảy là A Na Hàm nhơn minh liễu pháp bao 
gồm chẳng luyến tam giới, cầu hết hữu lậu, đối với pháp thọ sanh 
chẳắng sanh một niệm ái trước. Thứ tám là A La Hán nhơn minh liễu 
pháp bao gồm chứng lục thần thông, được bát giải thoát, đạt đến cửu 
định, thành tựu tứ biện tài. Thứ chín là Bích Chi Phật nhơn minh liễu 
pháp bao gồm tánh thích quán sát nhứt vị duyên khởi, tâm thường tịch 
tịnh, tri túc, thấu rõ nhơn duyên, tỉnh thức việc do mình mà thành, chớ 
chẳng do người, thành tựu các môn thân thông trí huệ. Thứ mười là Bồ 
Tát nhơn minh liễu pháp bao gồm trí huệ rộng lớn, các căn sáng lẹ, 
thường thích độ thoát tất cả chúng sanh, siêng tu phước trí các pháp trợ 
đạo, và phát triển Phật thập lực, vô úy và các công đức khác của Như 
Lai. Cũng theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười pháp được trí huệ 
của chư Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được hiện 
chứng trí vô thượng của tất cả chư Phật. Thứ nhất là xả thí tự tại. Thứ 
nhì là hiểu sâu tất cả Phật pháp. Thứ ba là nhập Như Lai trí. Thứ tư là 
hay đoạn nghi trong tất cả vấn đáp. Thứ năm là nhập nơi nghĩa của trí 
giả. Thứ sáu là hay hiểu sâu ngôn âm thiện xảo trong tất cả Phật pháp 
của tất cả chư Phật. Thứ bảy là hiểu sâu chỗ chư Phật gieo ít căn lành 
tất có thể đầy đủ tất cả pháp bạch tịnh, được trí vô lượng của Như Lai. 
Thứ tám là thành tựu Bồ Tát bất tư nghì trụ. Thứ chín là ở trong một 
niệm đều có thể qua đến bất khả thuyết cõi Phật. Thứ mười là giác 
ngộ chư Phật Bồ Đề, nhập tất cả pháp giới, văn trì tất cả pháp của Phật 
nói, vào sâu những ngôn âm trang nghiêm của tất cả Như Lai. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bảy thượng nhân 
pháp: tri pháp, tri nghĩa, tự tri, tri lượng, tri thời, tri chúng, và tri nhân. 
Người có trí huệ thì luôn liễu tri Phật Pháp, và vì thương xót chúng 
sanh mê muội và làm những việc đảo điên mà họ tu hạnh Bồ Tát và 
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hồi hướng những thiện căn đến chúng sanh. Ngoài ra, người trí luôn hồi 
quang phản chiếu, luôn tự xét lấy mình. Kỳ thật, họ mới chính thật là 
những Phật tử chân thuần. Thiển sư Nguyên Hiểu (617-686) dạy: "Mọi 
người đều biết giải quyết cái đói bằng thức ăn. Nhưng ít người biết 
rằng Phật pháp chính là phương thuốc chữa cái ngu sĩ của mình. Trí tuệ 
và tu tập giống như hai bánh của chiếc xe bò. Làm lợi cho người khác 
mà cũng vừa làm lợi cho chính mình, trí tuệ và tu tập giống như hai 
cánh của một con chim. Tứ đại chẳng bao lâu cũng chia la, không còn 
có thể kết hợp lâu dài nữa. Khi gần đến buổi chiều, bạn mới tiếc là 
buổi sáng đã không sớm tu tập. Lạc thú trần gian mà bạn đang hưởng 
đang biến thành khổ đau cho tương lai. Vậy thì tại sao bạn lại bám chặt 
lấy những lạc thú ấy? Một khoảnh khắc kiên nhẫn sẽ biến thành hạnh 
phúc bền vững. Vậy tại sao bạn không tu tập?" Trong Kinh Pháp Cú, 
đức Phật dạy: Nếu gặp được người hiển trí thường chỉ bày lầm lỗi và 
khiển trách mình những chỗ bất toàn, hãy nên kết thân cùng họ và 
xem như bậc trí thức đã chỉ kho tàng bảo vật. Kết thân với người trí thì 
lành mà không dữ (76). Những người hay khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn 
tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu bao nhiêu thì bị người dữ 
ghét bổ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với người ác, chớ nên làm 
bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với người lành, với người chí 
khí cao thượng (78). Được uống nước Chánh pháp thì tâm thanh tịnh an 
lạc, nên người trí thường vui mừng, ưa nghe Thánh nhơn thuyết pháp 
(79). Người tưới nước lo dẫn nước, thợ làm cung tên lo uốn cung tên, 
thợ mộc lo nẩy mực đo cây, còn người trí thì lo tự điều phục lấy mình 
(80). Như ngọn núi kiên cố, chẳng bao giờ bị gió lay, cũng như thế, 
những lời hủy báng hoặc tán dương chẳng bao giời làm lay động người 
đại trí (§1). Như nước hồ sâu, vừa yên lặng trong sạch, những người có 
trí tuệ sau khi nghe pháp, tâm họ cũng thanh tịnh và yên lặng (82). 
Người lành thường xa lìa mà không bàn đến những điều tham dục. Kẻ 
trí đã xa lìa những niệm mừng lo, nên chẳng còn bị lay động vì khổ lạc 
(83). Không vị tình thiên hạ, cũng không vị tình một người nào, người 
trí không làm bất cứ điều øì sai quấy: không nên cầu con trai, sự giàu 
có, vương quốc bằng việc sai quấy; không nên cầu mong thành công 
của mình bằng những phương tiện bất chánh. Được vậy mới thật là 
người đạo đức, trí tuệ và ngay thẳng (84). Trong nhân loại chỉ có một 
ít người đạt đến bến bờ kia, còn bao nhiêu người khác thì đang bồi hồi 
vơ vẩn tại bờ nây (§5). Những người nào hay thuyết pháp, hay theo 
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Chánh pháp tu hành, thì được đạt tới bờ kia, thoát khỏi cảnh giới tà ma 
khó thoát (86). Người trí hãy nên rời bỏ hắc pháp (ác pháp) mà tu tập 
bạch pháp (thiện pháp), xa gia đình nhỏ hẹp, xuất gia sống độc thân 
theo pháp tắc Sa-môn (87). Người trí phải gột sạch những điều cấu uế 
trong tâm, hãy cầu cái vui Chánh pháp, xa la ngũ dục mà chứng Niết 
bàn (88). Người nào thường chính tâm tu tập các phép giác chị, xa ha 
tánh cố chấp, rời bỏ tâm nhiễm ái, diệt hết mọi phiển não để trở nên 
sáng suốt, thì sẽ giải thoát và chứng đắc Niết bàn ngay trong đời hiện 
tại (89). 


(B) Tu Tập Trí Tuệ 


I. Tổng Quan Về Tu Tập Trí Tuệ: 

Trí tuệ là cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận định các khía 
cạnh chân thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng nhận biết những 
dị biệt giữa các sự vật, đồng thời thấy cái chân lý chung cho các sự vật 
ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng bất cứ ai cũng có thể 
trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn mạnh rằng chúng ta 
không thể nhận thức tất cả các sự vật trên đời một cách đúng đắn nếu 
chúng ta không có khả năng trọn vẹn hiểu biết sự dị biệt lẫn sự tương 
đồng. Chúng ta không thể cứu người khác nếu chúng ta không có trí 
tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác để cứu giúp họ, 
nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế nào, cái gì nên làm 
và cái gì không nên làm, chúng ta có thể làm hại người khác chứ 
không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ Anh nào tương đương 
với từ “Prajna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có ngôn ngữ Âu châu 
nào tương đương với nó, vì người Âu không có kinh nghiệm nào đặc 
biệt tương đương với chữ “prajna.” Prajna là cái kinh nghiệm một 
người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể tính vô hạn của sự 
vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo tâm lý học, 
khi cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm đến với cái vô 
hạn bao trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô thường. Chúng ta có 
thể xem kinh nghiệm này giống với một trực giác toàn thể về một cái 
øì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của chúng ta. 
Trong Phật giáo, Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố giác ngộ. Nó là 
trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để nhìn vào 
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chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra ngoài triỀn 
phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát Nhã hay Trí huệ 
Ba la mật được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu s1. Nói tóm lại, trí tuệ 
là điểm cao tột nhất đối với hành giả tu Phật. Tuy nhiên, nó phải được 
bắt đầu bằng sự thực hành bố thí, trì giới và phát triển định lực. Từ căn 
bản trong sạch ấy, hành giả mới có khả năng phát sanh ra một trí tuệ 
có khả năng soi thấu được thực chất của thân và tâm. Bằng cách giữ 
chánh niệm hoàn toàn trong hiện tại, những gì huân tập trong tâm mình 
từ bấy lâu nay sẽ bắt đầu hiển lộ. Mọi tư tưởng, mọi tà ý, tham dục, 
luyến ái, vân vân, trong tâm sẽ được mang lên bình diện nhận thức. Và 
bằng sự thực hành chánh niệm, không dính mắc, không ghét bỏ, không 
nhận bất cứ đối tượng nào làm mình, tâm mình sẽ trở nên thư thái và 
tự tại. 

Để thông hiểu được điều gì có lợi và điều gì có hại cho chúng 
sanh, Bồ Tát thanh tịnh hóa trí tuệ của chính mình. Trí huệ là cửa ngõ 
đi vào hào quang chư pháp: Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào 
quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối 
của si mê. Trong các phiển não căn bản thì si mê là thứ phiên não có 
gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại 
phiền não khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ 
bị bật gốc. Trí huệ là phương tiện chánh để đạt tới Niết Bàn: Nhờ có trí 
huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những 
chúng sanh sĩ mê. Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả năng đáo 
bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là 
phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả 
những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của sĩ 
mê, tà kiến và sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải 
nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên 
của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả 
tự giải thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những 
chúng sanh sĩ mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 


II. Tu Tuệ Là Chuyển Cái Trí Phân Biệt Ra Thánh Trí: 

Phân biệt trí được dùng trong việc phân biệt hiện tượng hay sự 
tướng hữu vi; đối lại với vô phân biệt hay căn bản thực trí của Đức 
Phật. Theo Kính Hoa Nghiêm, Phẩm 10, Thập Định, có mười môn 
nhập tam muội sai biệt trí. Còn mười trí khác được Phật dạy trong Kinh 
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Hoa Nghiêm (Phẩm 38, Ly Thế Gian). Bồ Tát nào an trụ nơi pháp nầy 
sẽ được trí sai biệt quảng đại vô thượng của Như Lai. Theo Khởi Tín 
Luận, sự nhiễm trược của phân biệt trí, dựa vào cảnh giới mà khởi trí 
thì gọi là Phân biệt trí tương ưng nhiễm. Phân biệt trí là sự trói buộc 
của ngu sĩ mê muội làm vẩn đục gương sáng trí tuệ. Phân biệt trí cũng 
chính là sanh tử trí (trí tuệ biết rõ hành hoạt của nghiệp). Với tâm định 
tĩnh, hoàn toàn thanh tịnh, sáng sủa, không ô nhiễm, không phiền não, 
nhu nhuyễn, kiên định và bất động... hành giả có thể biết được những 
chúng sanh có ác hạnh về thân khẩu và ý, sau khi chết sẽ sanh vào 
cảnh giới khổ đau, hay ngược lại sẽ sanh vào cảnh giới thiện lành. 
Phân biệt trí còn được gọi là Thủ Tướng Phân Biệt Chấp Trước Trí. 
Cái trí làm cho người ta chấp vào các tướng trạng của đặc thù và tiến 
hành sự phân biệt sai lầm. Trí nầy trái nghịch với Quán Sát Trí. Phật tử 
chân thuần nên cố gắng tu tập để đạt được xuất thế gian thượng thượng 
trí. Đây là trí của chư Phật và chư Bồ Tát, quán sát hết thảy chư pháp 
bất sanh bất diệt, ha bỏ nhị kiến hữu vô. Cái trí tuệ tối thượng hay trí 
huệ của bậc Thánh, nhờ đó người ta có thể nhìn vào những chỗ thâm 
sâu nhất của tâm thức để nắm lấy cái chân lý thâm mật bị che khuất 
mà cái trí tầm thường không thể thấy được. Trong đạo Phật, đây là 
Phật trí hay trí của các bậc Thánh, trí siêu việt và vượt ra ngoài mọi sự 
phân biệt. Tuệ độ hay vô thượng huệ (trí huệ Phật). Trí tuệ dẫn dắt 
chúng sanh vượt thoát bờ mé sanh tử để đạt đến giác ngộ. Khi loại trừ 
được phân biệt trí, hành giả với tâm định tĩnh, hoàn toàn thanh tịnh, 
không phiền não, nhuần nhuyễn, vững chắc và bất động, sẽ thấy được 
các đời sống quá khứ, một hay hai đời, hoặc hàng trăm hàng ngàn đời, 
cũng như nhiều hoại kiếp, thành kiếp, chẳng hạn như nhớ lại tại một 
nơi nào đó ta đã từng có tên như vậy, ta đã từng có dòng họ như vậy 
hay đẳng cấp như vậy. 

Thông thường mà nói, tu tập trí tuệ là tu tập sao cho được cái trí 
tuệ tối thượng hay trí huệ của bậc Thánh, nhờ đó người ta có thể nhìn 
vào những chỗ thâm sâu nhất của tâm thức để nắm lấy cái chân lý 
thâm mật bị che khuất mà cái trí tầm thường không thể thấy được. 
Thánh trí là chân lý tối hậu chỉ vào sự thể chứng cái trí tuệ tối thượng 
trong tâm thức sâu thẳm nhất, và không thuộc phạm vi của ngôn từ và 
cái trí phân biệt; sự phân biệt như thế không thể phát hiện được chân 
lý tối hậu. Tuy nhiên ngọn đèn ngôn từ là có lợi ích cho việc soi sáng 
con đường đưa đến chứng ngộ tối hậu. Thánh trí còn có nghĩa là Phật 
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trí hay trí của các bậc Thánh, trí siêu việt và vượt ra ngoài mọi sự phân 
biệt. Hành giả song tu phước huệ nhận thấy rất rõ không có sự khác 
biệt gì giữa chúng ta và kẻ khác, không ai trong chúng ta muốn bị một 
sự đau khổ nhỏ nào, và cũng thường không hài lòng với hạnh phúc 
đang có. Một khi nhận biết điều này, hành giả song tu phước huệ luôn 
ra sức hộ trì tha nhân để có thể cho thêm niềm vui và hạnh phúc cho 
người. Hành giả song tu phước huệ nhận thấy rất rõ căn bệnh trầm kha 
là chấp và yêu mến tự ngã của mình là nhân gây ra đau khổ mà chúng 
ta không muốn. Nhận biết được như thế, hành giả luôn nguyện từ bỏ 
và tiêu trừ con quỷ to lớn là lòng ích kỷ chấp ngã. Tóm lại, khi chưa có 
trí huệ chân chánh thì chúng ta chỉ nỗ lực cho chính mình. Một khi đã 
có được trí huệ chân chính với tâm thức nhận chân sự khác biệt giữa 
nhược điểm của chấp ngã và ưu điểm của sự lợi tha. Với tâm vô phân 
biệt, hành giả có khả năng chuyển hóa tâm, đổi cái vị kỷ thành vị tha. 


(C) Trí Tuệ Đáo Bỉ Ngạn 


I. Tổng Quan & Ý Nghĩa Của Trí Tuệ Đáo Bỉ Ngạn: 

Trong Phật giáo, ba la mật thứ sáu là “trí tuệ.” Trí tuệ là cách nhìn 
đúng về sự vật và năng lực nhận định các khía cạnh chân thân thật của 
vạn hữu. Trí tuệ là khả năng nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, 
đồng thời thấy cái chân lý chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là 
cái khả năng nhận ra rằng bất cứ ai cũng có thể trở thành một vị Phật. 
Giáo lý của Đức Phật nhấn mạnh rằng chúng ta không thể nhận thức 
tất cả các sự vật trên đời một cách đúng đắn nếu chúng ta không có 
khả năng trọn vẹn hiểu biết sự dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta 
không thể cứu người khác nếu chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho 
chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác để cứu giúp họ, nhưng không có đủ 
trí tuệ để biết nên làm như thế nào, cái gì nên làm và cái gì không nên 
làm, chúng ta có thể làm hại người khác chứ không làm được lợi ích gì 
cho họ. Không có chữ Anh nào tương đương với từ “Prajna” trong Phạn 
ngữ. Thật ra, không có ngôn ngữ Âu châu nào tương đương với nó, vì 
người Âu không có kinh nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ 
“prajna.” Prajna là cái kinh nghiệm một người có được khi người ấy 
cảm thấy cái toàn thể tính vô hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản 
nhất của nó, nghĩa là, nói theo tâm lý học, khi cái bản ngã hữu hạn đập 
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vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm đến với cái vô hạn bao trùm tất cả những 
cái hữu hạn do đó vô thường. Chúng ta có thể xem kinh nghiệm này 
giống với một trực giác toàn thể về một cái gì vượt qua tất cả những 
kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của chúng ta. 

Đôi khi khó mà vạch ra một cách rõ ràng sự khác biệt giữa 
“Buddhi” và “Jnana,” vì cả hai đều chỉ cái trí tương đối của thế tục 
cũng như trí siêu việt. Trong khi PraJna rõ ràng là cái trí siêu việt. Trí 
hiểu rõ các pháp, giữ vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và tâm linh của 
một vị Bồ Tát đến giai đoạn đạt được trí ba la mật, từ đó các ngài 
thăng tiến tức thời để chuyển thành một vị Phật toàn giác. Sự kiện ý 
có nghĩa nhất của trình độ này và biểu tượng cao nhất của sự thành tựu 
tối thượng của Bồ Tát là bước vào trạng thái thiển định của tâm cân 
bằng được khởi lên từ trí tuệ bất nhị của tánh không. Đây cũng là bước 
khởi đầu của Bồ Tát vào cổng nhất thiết trí của một vị Phật, tức là trí 
tuệ tinh hoa nhất. Trí tuệ ba la mật có một phẩm chất phân tích như 
một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát khởi khi Bồ Tát đạt đến giai 
đoạn trí ba la mật. Vì vậy, trí tuệ bình thường nghiêng về phần tri giác 
trong khi trí tuệ ba la mật lại nghiêng về phần trực giác. 

Trí tuệ ba la mật là cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận 
định các khía cạnh chân thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng 
nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, đồng thời thấy cái chân lý 
chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng 
bất cứ ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn 
mạnh rằng chúng ta không thể nhận thức tất cả các sự vật trên đời một 
cách đúng đắn nếu chúng ta không có khả năng trọn vẹn hiểu biết sự 
dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta không thể cứu người khác nếu 
chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác 
để cứu giúp họ, nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế 
nào, cái gì nên làm và cái gì không nên làm, chúng ta có thể làm hại 
người khác chứ không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ Anh 
nào tương đương với từ “PraJna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có 
ngôn ngữ Âu châu nào tương đương với nó, vì người Âu không có kinh 
nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ “praJna.” PraJna là cái kinh 
nghiệm một người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể tính vô 
hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo 
tâm lý học, khi cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm 
đến với cái vô hạn bao trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô thường. 
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Chúng ta có thể xem kinh nghiệm nà y giống với một trực giác toàn thể 
về một cái gì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của 
chúng ta. 

Trí huệ Ba La Mật hay Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố giác 
ngộ. Nó là trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để 
nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra 
ngoài triỀn phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát Nhã 
hay Trí huệ Ba la mật được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu s1. Trí huệ 
Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng 
ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Phật tử chân thuần nên luôn 
nhớ rằng đối nghịch lại với Trí Huệ là Vô Minh hay ngu sĩ và quả báo 
mang lại do Trí Huệ là sự biện biệt chân lý. Trí tuệ ba la mật là loại trí 
tuệ khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba 
la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện chánh để đạt tới 
niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế 
gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và sai lạc. Trong 
các phiển não căn bản thì si mê là thứ phiển não có gốc rễ mạnh nhất. 
Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiền não khác như 
tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí 
huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những 
chúng sanh sĩ mê. Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả năng đáo 
bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là 
phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả 
những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của sĩ 
mê, tà kiến và sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải 
nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên 
của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả 
tự giải thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những 
chúng sanh sĩ mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 


II Trí Tuyệt Đối & Trí Bát Nhã: 

Nói về trí tuyệt đối, mục tiêu của người tu Phật là đạt được cái 
kiến thức tuyệt đối hầu có thể loại trừ được hết thảy khổ đau phiền 
não để đạt được cứu cánh sau cùng là niết bàn. Kiến thức tuyệt đối 
bao gồm quán sát trí và viên thành thực trí. Thứ nhất là “Quán Sát 
Trí”. Đây là một trong hai loại trí được nói đến trong Kinh Lăng Già. 
Quán sát trí là trí tuyệt đối, tương đương với Viên Thành Thực Trí. Chữ 
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Phạn Pravicaya nghĩa là tìm tòi xuyên suốt hay khảo sát tường tận, và 
cái trí được định tính như thế thâm nhập vào bản chất căn bản của tất 
cả các sự vật, là cái vượt khỏi phân tích lý luận, và không thể được 
diễn tả bằng mệnh để nào trong tứ cú. Trí tuyệt đối thứ nhì là “Viên 
Thành Thực Trí” (lý tính hay nguyên lý hay tánh chất căn bản). Viên 
thành thực trí tức là cái biết toàn hảo và tương đương với Chánh Trí 
(samyagjnana) và Như Như (Tathata) của năm pháp. Đấy là cái trí có 
được khi ta đạt tới trạng thái tự chứng bằng cách vượt qua Danh, 
Tướng, và tất cả các hình thức phân biệt hay phán đoán (vikalpa). Đây 
là chân lý cao nhất, chân lý tối thượng của khoa nhận thức luận Du 
Già, vì nó là cách thức sự vật thật sự hiện hữu được hiểu bởi tâm giác 
ngộ. Chân lý này nói rằng mọi sự mọi vật đều hoàn toàn không có tính 
nhị nguyên, mặc dù ngươì có tâm không giác ngộ, nhìn sự vật theo 
cách nhị nguyên. Đấy cũng là Như Như, Như Lai Tạng Tâm, đấy là 
một cái gì không thể bị hủy hoại. Sợi dây thừng giờ đây được nhận biết 
theo thể diện chân thực của nó. Nó không phải là một sự vật được cấu 
thành do các nguyên nhân và điều kiện hay nhân duyên và giờ đây 
đang nằm trước mặt chúng ta như là một cái gì ở bên ngoài. Từ quan 
điểm của nhà Duy Thức Tuyệt Đối theo như Lăng Già chủ trương, sợi 
dây thừng là phản ánh của chính cái tâm của chúng ta, tách ra khỏi cái 
tâm thì nó không có khách quan tính, về mặt nầy thì nó là phi hiện 
hữu. Nhưng cái tâm vốn do từ đó mà thế giới phát sinh, là một đối 
tượng của Viên Thành Thực hay trí toàn đắc. 

Nói về trí Bát Nhã, đôi khi khó mà vạch ra một cách rõ ràng sự 
khác biệt giữa “Buddhi” và “Jnana,” vì cả hai đều chỉ cái trí tương đối 
của thế tục cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ ràng là cái trí 
siêu việt. Trí hiểu rõ các pháp, giữ vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và 
tâm linh của một vị Bồ Tát đến giai đoạn đạt được trí ba la mật, từ đó 
các ngài thăng tiến tức thời để chuyển thành một vị Phật toàn giác. Sự 
kiện ý có nghĩa nhất của trình độ này và biểu tượng cao nhất của sự 
thành tựu tối thượng của Bồ Tát là bước vào trạng thái thiển định của 
tâm cân bằng được khởi lên từ trí tuệ bất nhị của tánh không. Đây 
cũng là bước khởi đầu của Bồ Tát vào cổng nhất thiết trí của một vị 
Phật, tức là trí tuệ tỉnh hoa nhất. Trí tuệ ba la mật có một phẩm chất 
phân tích như một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát khởi khi Bồ Tát 
đạt đến giai đoạn trí ba la mật. Vì vậy, trí tuệ bình thường nghiêng về 
phần tri giác trong khi trí tuệ ba la mật lại nghiêng về phần trực giác. 
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Trí tuệ ba la mật là cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận 
định các khía cạnh chân thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng 
nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, đồng thời thấy cái chân lý 
chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng 
bất cứ ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn 
mạnh rằng chúng ta không thể nhận thức tất cả các sự vật trên đời một 
cách đúng đắn nếu chúng ta không có khả năng trọn vẹn hiểu biết sự 
dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta không thể cứu người khác nếu 
chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác 
để cứu giúp họ, nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế 
nào, cái gì nên làm và cái gì không nên làm, chúng ta có thể làm hại 
người khác chứ không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ Anh 
nào tương đương với từ “PraJna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có 
ngôn ngữ Âu châu nào tương đương với nó, vì người Âu không có kinh 
nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ “praJna.” PraJna là cái kinh 
nghiệm một người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể tính vô 
hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo 
tâm lý học, khi cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm 
đến với cái vô hạn bao trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô thường. 
Chúng ta có thể xem kinh nghiệm này giống với một trực giác toàn thể 
về một cái gì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của 
chúng ta. 

Trí huệ Ba La Mật hay Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố giác 
ngộ. Nó là trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để 
nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra 
ngoài triển phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát Nhã 
hay Trí huệ Ba la mật được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu s1. Trí huệ 
Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng 
ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Trong các phiển não căn bản 
thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ của sĩ 
mê bị bật tung thì các loại phiền não khác như tham, sân, chấp trước, 
mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà 
chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh si mê. 
Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ 
giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện 
chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn 
hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và 
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sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải nỗ lực quán 
chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên của vạn hữu. 
Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả tự giải thoát tự 
thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những chúng sanh sĩ 
mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 

Trí tuệ ba la mật là loại trí tuệ khiến chúng sanh có khả năng đáo 
bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là 
phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả 
những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của sĩ 
mê, tà kiến và sai lạc. Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang 
chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của sĩ 
mê. Trong các phiền não căn bản thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ 
mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiền não 
khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. 
Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng 
dẫn những chúng sanh si mê. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả 
phải nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân 
duyên của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những 
hành giả tự giải thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn 
cho những chúng sanh si mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của 
sanh tử. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy thiện 
tri thức, Trí Bát Nhã Bồ Đề, người đời vốn tự có, chỉ nhân vì tâm mê 
không thể tự ngộ, phải nhờ đến đại thiện tri thức chỉ đường mới thấy 
được tánh. Phải biết người ngu người trí, Phật tánh vốn không khác, chỉ 
duyên mê ngộ không đồng, do đó nên có ngu trí. Nay tôi vì nói pháp 
Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật, khiến cho các ông, mỗi người được trí tuệ, 
nên chí tâm lắng nghe, tôi vì các ông mà nói. Này thiện tri thức, có 
người trọn ngày miệng tụng Bát Nhã nhưng không biết tự tánh Bát 
Nhã, ví như nói ăn mà không no, miệng chỉ nói không, muôn kiếp 


` 


chẳng được thấy tánh, trọn không có ích gì.” 


HIL Trí Tuệ Đáo Bỉ Ngạn Trong Tâm Kinh: 

Bát Nhã Ba La Mât Đa Tâm Kinh hay gọi tắt là Tâm Kinh, là phần 
kinh ngắn nhất trong 40 kinh tạo thành Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa 
Kinh. Đây là một trong những kinh văn quan trọng nhất trong Phật giáo 
Đại thừa. Kinh được nhấn mạnh về tánh không. Kinh thường được các 
Phật tử tụng thuộc lào trong các tự viện. Một trong những câu nổi tiếng 
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trong kinh là “Sắc bất dị không, không bất dị sắc” (hình thức chỉ là hư 
không, hư không chỉ là hình thức), một công thức được lập đi lập lại 
trong nhà thiển. Toàn bộ văn kinh của Bát Nhã Ba La Mật có nghĩa là 
“trí huệ đáo bỉ ngạn.” Kinh được Ngài Huyền Trang dịch sang Hán tự. 
Bát Nhã là một trong những bộ kinh ngắn nhất trong kinh Bát Nhã Ba 
La Mật Đa. Tên đầy đủ là Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh. Có lẽ là 
bộ kinh phổ thông nhất trên thế giới ngày nay. Tâm Kinh giảng giải 
nghĩa lý của Bát Nhã Ba La Mật Đa, Ba La Mật về Trí Tuệ làm cho 
người ta nhận biết rõ ràng về tánh không của bản ngã và vạn hữu. 
Tâm kinh là tâm của Bát Nhã Ba La Mật; nó là tâm của gia đình bộ 
kinh “Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh.” Theo Thiển Sư Linh Mộc 
Đại Chuyết Trinh Thái Lang trong bộ Thiền Luận, Tập HI, một cách 
phiến diện, cái làm cho chúng ta ngạc nhiên nhất khi theo đuối ý tưởng 
trong Bát Nhã Tâm Kinh là hầu như chẳng tìm thấy gì trong đó, ngoài 
một chuỗi những phủ định, và cái được hiểu như là Tánh Không chỉ là 
thuyết đoạn diệt thuần túy chỉ nhằm làm giảm mọi thứ xuống vào cái 
không. Kết luận sẽ là Bát Nhã hay tu tập theo kinh Bát Nhã chỉ nhằm 
phủ nhận vạn hữu... Và cuối cùng thì tất cả những phủ nhận này chẳng 
đưa đến tri thức mà cũng không đạt được bất cứ thứ gì cả. Đạt được cái 
gì có nghĩa là ý thức và chấp trước đối với một sự hiểu biết có được từ 
kết quả của lý luận tương đãi. Do không có sở đắc nào theo bản chất 
này, tâm thức được hoàn toàn giải thoát khỏi tất cả mọi chướng ngại, 
vốn dĩ là những sai lầm và lẫn lộn khởi lên từ sự hoạt động của trí 
năng, và cũng giải thoát khỏi những chướng ngại bắt rễ trong ý thức 
hành động và tình cảm của chúng ta, như những sợ hãi và lo âu, những 
vui và buồn, những từ bổ và say đắm. Khi chứng ngộ được điều này, là 
đạt đến Niết Bàn. Niết Bàn và giác ngộ là một. Như thế từ Bát Nhã Ba 
La Mật Đa chư Phật quá khứ, hiện tại, và vị lai khởi hiện. Bát Nhã Ba 
La Mật Đa là mẹ của Phật quả và Bồ Tát quả, đó là điều luôn được 
nhắc đi nhắc lại cho chúng ta trong văn học Bát Nhã Ba La Mật. Thời 
kỳ Bát Nhã hay Liên Hoa là một trong năm thời giáo thuyết của Đức 
Phật. Thời Bát Nhã chủ yếu giảng Viên giáo nhưng còn liên hệ Thông 
giáo và Biệt giáo. Do đó nó chưa hoàn toàn viên mãn. Trong 22 năm 
của thời kỳ nầy, Đức Phật thuyết giảng giáo pháp Đại Thừa ở cấp cao 
hơn và bác bỏ sự luyến chấp Tiểu Đại của các hàng đệ tử. Đức Phật 
đã giảng về tính hư không trong Kinh Bát Nhã. 
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Wisdom In Buddhist Point oƒ View 


(A) Wisdom In Buddhist Teachings 


L An (Overview @& Meanmgs oƑ Wisdom In Buddhist 

Tecachings: 

According to Buddhism, wisdom means knowledge of things and 
realization of truth; the wisdom that 1s arosen from right perception or 
knowing of all things; the wisdom that 1s based on right understanding 
and right thought. Higher intellect or spiritual wisdom; knowledge of 
the ultmate truth (reality). Jnana 1s the essential clarity and unerring 
sensibility of a mind that no longer clings to conceptfs of any kind. lt 1s 
direct and sustained awareness of the truth, for a Bodhisattva, that 
meaning and existence are found only In the Interface between the 
componenfts of an unstable and constantly shifting web of relationships, 
which 1s everyday life, while prajna 1s the strength of Intellectual 
discrimination elevated to the status of a liberafting power, a precision 
tool capable of slicing through obstructions that take the form of 
afflictions and attachments to deeply engrained heredifary patterns of 
thought and action. Jnana 1s a very flexible term, as It means 
sometimes ordinary worldly knowledge, knowledge of relativity, which 
does not penetrate Into the truth of existence, but also sometimes 
transcendental knowledge, in which case being synonymous with 
PraJna or Arya-Jnana. In Indian Buddhism it 1s commonly held that this 
results from the attainment of meditative concentration (samadhn), but 
Hui-Neng taught that the two are identical and that both are Inherent In 
every moment of thought. This notion has subsequently been accepted 
by most Zen traditions. 

In Buddhism, wisdom means decision or judgment as tO 
phenomena or affatrs and ther princIples, of things and ther 
fundamenral laws. PraJna 1s often Interchanged with wisdom. Wisdom 
means knowledge, the sclence of the phenomenal, while praJna more 
generally to principles or morals. The difference between Buddhi and 
Jnana 1s sometimes difficult to point out definitively, for they both 
sipgmfy worldly relative knowledge as well as transcendental 
knowledge. While PraJna 1s distinctly pointing out the transcendental 
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wisdom. The Prajna-paramita-sutra describes “prajna” as supreme, 
highest, Incomparable, unequalled, unsurpassed. Wisdom or real 
wisdom. According to the Mahayana Buddhism, only an Immediate 
experienced ¡intuitive wisdom, not Intelligence can help man reach 
enlightenment. Therefore, to achieve praJna Is synonymous with to 
reach enliphtenment. One of the two perfectlons required for 
Buddhahood. The wisdom which enables us to transcend disire, 
attachment and anger so that we will be emancipated (not throught the 
mercy of any body, but rather through our own power of will and 
wisdom) and so that we wIll not be reborn again and again In 
“samsara” or transmigration. 

Knowing reveals Ifself in many ways. Knowing can be active 
whenever there 1s hearing, seeing, feeling, comparing, remembering, 
Imagining, reflecting, worrying, hoping and so forth. In the 
ViJnanavadin school of Buddhism, which specialized In the study of 
“conscIousnesses,” many more fields of activity were attributed to 
knowig. For Instance, in alayavijinana, or “^storehouse of 
conscIousness,” the fields of activity of knowing are maintaining, 
conserving, and manifesting.” Also according to the ViJnanavadins, all 
sensation, perception, thought, and knowledge arise from this basic 
store-house conscIousness. Manyana 1s one of the ways of knowing 
based on this consciousness and 1fs function 1s to ørasp onto the obJect 
and take 1t as a “self.” Manovijnana serves as the headquarters for all 
Sensations, perceptions, and thoughts, and makes creation, Imagination, 
as well as dissection of reality possible. Amala 1s the consciousness 
that shines like a pure white light on the store-house conscIousness. In 
any phenomena, whether psychological, physiological, or physical, 
there 1s dynamic movement, life. We can say that this movemernt, this 
le, 1s the universal manifestation, the most commonly recognized 
action of knowing. We must not regard “knowing” as something from 
the outside which comes to breathe life Into the universe. It 1s the life 
of the unIverse 1tself. 

According to Buddhism, understanding 1s not an accumulatlon of 
knowledge. To the contrary, 1t 1s the result of the struggle to become 
free of knowledge. Understanding shatters old knowledge to make 
room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical 
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knowledge of the time had to be discarded, including the ideas of 
above and below. Today, physics 1s struggling valiantly to free Itself 
from the ideas of Iidentity and cause effect that underlie classical 
science. Science, like the Way, urges us to get rid of all preconceived 
notions. Understanding, 1n human, 1s translated 1nto concepts, thoughts, 
and words. Undersfanding 1s not an agsregate of bits of knowledge. It 1s 
a direct and Iimmediate penetration. In the realm of sentimert, 1t 1s 
feeling. In the realm of intellect, It 1s perception. Ït 1s an intuition rather 
than the culminatlon of reasoning. Every now and again 1t Is fully 
present In us, and we find we cannot express It in words, thoughts, or 
concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situafion at sụch momehns. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “impossible to reason 
about, to discuss, or to Incorporafe Into docfrines or systems of 
thought.” Besides, understanding also means a shield to protect 
cultivator from the attack of greed, hatred and ignorance. A man often 
does wrong because of his Ignorance or misunderstanding about 
himself, his desire of gaining happiness, and the way to obtain 
happiness. Understanding wIll also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen their virtues. 

Higher intellect or spiritual wisdom; knowledge of the ultimate 
truth (reality). Jnana 1s the essential clarity and unerring sensIbility of 
a mind that no longer clings to concepts of any kind. It 1s direct and 
sustained awareness of the truth, for a Bodhisattva, that meaning and 
exIstence are found only in the Iinterface between the componenfs of 
an unstable and constantly shifing web of relationships, which 1s 
everyday life, while prajna 1s the strength of intellectual discrImination 
elevated to the sfatus of a liberating power, a precision tool capable of 
slicng through obstructons that take the form of afflictions and 
attachments to deeply engrained hereditary patterns of thought and 
action. Jnana 1s a very flexIble term, as it means sometimes ordinary 
worldly knowledge, knowledge of relativity, which does not penetrate 
ino the truth of existence, but also sometimes transcendental 
knowledge, in which case being synonymous with Prajna or Arya- 
Jnana. 

WIisdom 1s described as the understanding of the Four Noble 
Truths, the understanding of interdependent origination, and the like. 
The attainment of wisdom 1s the ability of transformation of these 
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doctrinal items from mere obJects of intellectual knowledge Into real, 
personal experience. In other words, according to Buddhism, wIisdom 1s 
the ability to change our knowledge of the four Noble Truths and the 
like from mere sutra learning Into actual, living truth. To attain wisdom, 
we must first culivate good conduct, then cultivate mental 
developmernt. It should be noted that reading and understanding the 
meaning of a sutra doesn't mean atfainng wisdom. Wisdom means 
reading, understanding, and transforming doctrinal Items from sutras 
I1nto real, personal experlence. Wisdom gives us the ability of “seeIng 
the truth” or “seeing things as they really are” because the attainment 
of wisdom 1s not an ¡nntellectual or academic ©XefcIS, I( IS 
understanding or seeing these truths directly. 

In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It is usual to 
translate the Sanskrit term “Prajna” (pali-Panna) by “wisdom,” and that 
1S not posIfIvely inaccurate. When we are dealing with the Buddhist 
tradition, however, we must always bear in mind that there WIsdom 1s 
taken In a special sense that 1s truly unique in the history of human 
thought. “Wisdom” ¡1s understood by Buddhists as the methodical 
contemplation of “Dharmas.` This 1s clearly shown by Buddhaghosa”s 
formal and academic defintion of the term: “Wisdom has the 
characteristic of penetrating into dharmas as they are themselves. It has 
the function of destroying the darkness of delusion which covers the 
own-being of dharmas. lt has the mmanifestation of not being deluded. 
Because of the statement: “He who 1s concentrated knows, sees what 
really 1s,` concentration 1s 1s direct and proximate cause.” 

Wisdom understanding that emptiness of Iinherent existence 1s the 
ultimate nature of all phenomena. This specific type of wisdom 1s the 
sole means to eliminate our Ignorance and other disturbing stafes. Ít 1s 
also the most powerful tool for purifying negative karmic Imprints. In 
addition, 1t enables us to benefit others effectively, for we can then 
teach them how to gain this wisdom themselves. This 1s also the first 
key to liberation and enlightenment. In order to be able to obtain this 
type of wisdom, we must Invest all our efforts in cultivating Buddhist 
laws and practicing Buddhist meditation. Conventional Intelligence 
knowing, logic, sclence, arts, and so forth. This type of wIsdom 1s from 
birth; however, the person who possesses this type of wisdom 1s 
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believed that in previous lives, he or she had already cultivated or 
practiced so many good deeds. 

The resulting wIisdom, or training in wIisdom. Even though wisdom 
I1nvolves cause and effect. Those who cultivated and planted good roots 
In their past lives would have a better wisdom. However, In this very 
life, If you want to get rid of greed, anger, and Ignorance, you have no 
choice but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain 
wisdom paramita. With wisdom paramita, you can destroy these 
thieves and terminate all afflictions. Wisdom 1s one of the three studies 
in Buddhism. The other two are precepts and meditation. According to 
Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, high 
concentration 1s the means to the acquisition of wisdom or Insight. 
WIisdom consists of right understanding and right thought, the first two 
factors of the path. This Is called the training in wisdom or pamna- 
sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to 
see life as It really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as 
arising and passing. 

According to Buddhism, precepts are rules which keep us from 
committing offenses. When we are able to refrain from committing 
offenses, our mind 1s pure to cultivate meditation In the next step to 
achieve the power of concentration. The resulting wisdom, or training 
in wisdom. If you want to get rid of greed, anger, and ignorance, you 
have no choIce but cultivating discipline and samadhi so that you can 
obtain wisdom paramita. With wisdom paramifa, you can destroy these 
thieves and terminate all afflictions. Wisdom (trainng 1n wisdom). In 
other words, Wisdom or PraJna 1s the power to penetrate Into the nature 
of one”s being, as well as the truth itself thus Intuited. Study of 
pñnnciples and solving of doubts. Also according to Bhikkhu Piyadassi 
Mahathera In The Spectrum of Buddhism, high concentration 1s the 
means to the acquisiflon of wisdom or Insight. Wisdom consIsts of right 
understanding and right thought, the first two factors of the path. Thịs 1s 
called the training in wIsdom or panna-sikkha. Wisdom helps us get rid 
of the clouded view of things, and to see life as It really 1s, that 1s to see 
lie and things pertaining to life as arising and passing. According to 
Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, 
Buddhism lays stress on the Threefold Learning (siksa) of Hipher 
Morality, Higher Thought, and Higher Insight. That 1s to say, without 
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higher morals one cannot get higher thought and without higher thought 
one cannot attain higher Insight. In other words, morality 1s often said 
to lead to samadhi, and samadhi to prajna. Higher thought here 
comprises the results of both analytical Investigation and meditative 
intuitlon. Buddhism further instructs the aspirants, when they are 
qualified, in the Threefold Way (marga) of Life-View, Life-Culture 
and Realization of Life-Ideal or No-More Learning. These are three 
stages to be passed through ¡in the study of the Fourfold Truth by the 
application of the Eighffold Noble Path; In the second stage 1t 1s 
Investigated more fully and actualized by the practice of the Seven 
Branches of Enlightenment, life-culture here again means the results of 
right meditation; and In the last stage the Truth 1s fully realized In the 
Path of No-More-Learning. In other words, without a right view of life 
there will be no culture, and without proper culture there will be no 
realization of life. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to 
the wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). These are my sons; this Is my wealth; with 
such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the owner of 
himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). A foolish 
man who knows that he 1s a fool, for that very reason a wise man; the 
fool who think himself  wise, he 1s Indeed a real fool (Dharmapada 
63). If a fool assoclates with a wIse man even all his híe, he will 
understand the Dharma as litle as a spoon tastes the flavour oŸ soup 
(Dharmapada 64). An Intelligent person associlafes with a wise man, 
even for a moment, he will quickly understand the Dharma, as the 
tongue tastes the flavour of soup (Dharmapada 65). The knowledge 
and fame that the fool gains, so far from benefiting; they destroy hIs 
bright lot and cleave his head (Dharmapada 72). Šwans can only fly In 
the sky, man who has supernatural powers can only go through atIr by 
their psychic powers. The wise rise beyond the world when they have 
conquered all kinds of Mara (Dharmapada 175).” 

In summary, in Buddhism, wisdom 1s of the highest Iimportance; for 
purificaton comes throuph wisdom, through understanding; and 
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wisdom In Buddhism 1s the key to enlightenment and final liberation. 
But the Buddha never praised mere ¡intellect. According to him, 
knowledge should go hand In hand with purity of heart, with moral 
excellence (v1JJa-caranasampanna-p). Wisdom  gained by 
understanding and development of the qualities of mind and heart 1s 
wisdom par excellence (bhavanamaya pamna-p). Ïlt( 1s saving 
knowledge, and not mere speculatlon, logIc or speclIous reasoning. 
Thus, 1t 1s clear that Buddhism 1s neither mere love of, nor inducing the 
search after wIsdom, nor devotion, though they have theIr significance 
and bearing on mankind, but an encourapgement of a practical 
applicaton of the teaching that leads the follower to dispassion, 
enlightenment and final deliverance. Wisdom 1n Buddhism 1s also a 
sole means to eliminafe our Ignorance and other disturbing attitudes. It 
1s also a tool for purIfying negative karmic Imprints. Many people say 
that wisdom 1s gained from Information or knowledge. The Buddha told 
us the oppositel He taught us that wisdom 1s already within our self- 
nature; It does not come from the outside. In the world, there are some 
very Intelligent and wise people, such as scientists and philosophers, 
etc. However, the Buddha would not recognize their knowledge as the 
proper Buddhist enlightenment, because they have not severed thetr 
afflictions. They still dwell on the rights and wrongs of others, on 
greed, anger, Ignorance and arrogance. They still harbor wandering 
discrimatory thoughts and attachments. In other words, their minds are 
not pure. Without the pure mind, no matter how hịiph the level of 
realizaion one reaches, 1t 1s stiIl not the proper Buddhist 
enliphtenment. Thus, our first hindrance to enliphtenment and 
liberation 1s ego, our self-attachment, our own wandering thoughts. 
Only the wisdom that 1s based on concentration has the ability to 
eliminate attachments and Ignorance. That 1s to say the wisdom that 
arises from a pure mind, not the wIisdom that 1s attained from reading 
and studying books, for this wIsdom 1s only worldly knowledge, not true 
wisdom. Thus, the Buddha said: “He who 1s concentrated knows and 
sees what really 1s.” According to the Flower Adornment Sutra, all 
senfilent beings possess the same wisdom and virtuous capabilities as 
the Buddha, but these qualities are unattainable due to wandering 
thoughts and attachments. Practicing Buddhism will help us rid of 
wandering, discriIminating thoughts and attachments. Thus, we uncover 
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Our pure mind, In turn giving rise to true wisdom. Sincere Buddhists 
should always remember that our Iinnate wisdom and abilitles are 
temporarilly lost due to the cloud of Ignorance, attachments and 
wandering discriminatory thoughts, but ar enot truly or permanently 
lost. Our goal in Practicing Buddhism 1s to break through this cloud and 
achieve enlightenment. 


HỊ. Main Characterisfics and Powers 0ƒ Wisdom: 

Talkmg about the main characteristics of wisdom, wisdom 
understanding that emptiness of inherent existence 1s the ultimate 
nature of all phenomena: This specific type of wisdom 1s the sole 
means to eliminate our ignorance and other disturbing states. It 1s also 
the most powerful tool for purifying negative karmic Imprints. In 
addition, 1t enables us to benefit others effectively, for we can then 
teach them how to gain this wisdom themselves. This 1s also the first 
key to liberation and enlightenment. In order to be able to obtain this 
type of wisdom, we must Invest all our efforts in cultivating Buddhist 
laws and practicing Buddhist meditation. Conventional Intelligence 
knowing, logic, sclence, arts, and so forth: This type of wisdom 1s from 
birth; however, the person who possesses this type of wisdom 1s 
believed that in previous lives, he or she had already cultivated or 
practiced so many good deeds. In Buddhism, wisdom 1s of the highest 
Importance; for purilicaton comes throuph wisdom, through 
understanding. 

Talkmng about powers of wisdom, wisdom, discernent or 
understanding 1s the power to discern things and therr underlying 
pñnnciples. Wisdom has the power to decide the doubtful. Right 
Understanding and Right Thought constitute wisdom. Fundamental 
wisdom which 1s inherent In every man and which can manifest 1tself 
only after the veil of Ignorance, which screens It, has been transformed 
by means of self-cultivation as taught by the Buddha. According to the 
Buddha, wisdom 1s extremely Important for it can be commensurate 
with enlightenment 1tself. It is wisdom that finally opens the door to 
freedom, and wisdom that removes 1gnorance, the fundamental cause 
of suffering. It is said that while one may sever the branches of a tree 
and even cut down 1fs trunk, but 1f the root 1s not removed, the tree will 
grow again. Similarily, although one may remove attachment by means 
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Of renunciation, and aversion by means of love and compassion, as 
long as Ignorance 1s not removed by means of wisdom, attachment and 
aversion wIll sooner or later arise again. As for the Buddha, 
Immediately after witnessing the unhappy 1ncident involving the worm 
and the brrd at the plowing ceremony, the prince sat under a nearby 
rose-apple tree and began to contemplate. This Is a very early 
experience of meditation of the Buddha. Later, when he renounced the 
world and went forth to seek the ultimate truth, one of the first 
disciplines he developed was that of meditation. Thus, the Buddha 
himself always stressed that meditation 1s the only way to help us to 
achieve wIsdom. 


LII Summmaries 0ƒ DƑƒerent Kinds oƒ Wisdom: 

In Buddhism, there are two kinds of wisdom: #ïrsr, Phenomenal 
wisdom and Buddha wisdom. Knowledge derived from phenomena 1s 
assoclated with afflictions. Second Buddha wisdom, no longer 
associated with afflictions. According to the Hua-Yen School, there are 
two kinds of wisdom: È7rsr, the Buddha-wisdom or Bodhisattva real 
wisdom. Second, wisdom with 1s limitatlon and relation to ordinary 
human affatrs. According to The Lankavatara Sutra, there are two 
kinds of wisdom: Absolute Knowledge and Intelligence. According to 
the Tien-T”ai School, there are two kinds of wIsdom: #ïrsí, Absolute 
wisdom of Buddhas and Bodhisattvas. Second, Relative or temporal 
wisdom. According to the Sastra on Prajna Paramita Sutra, there are 
two kinds of wisdom: #ïrs, wisdom of the all which understand 
everything clearly. Second, wisdom of all the particulars. According to 
the Fa-Hslang Sect, there are two kinds of wisdom: #ï7rsí, Buddha 
wisdom or Bodhisattva real wisdom. Fundamental, original, or primal 
wIsdom, source of all truth and virtue; knowledge of fundamental 
pñnnciples; Intuitive knowledge or wisdom, 1n contfrast with acquired 
wisdom. Second, the wIsdom 1n 1fs limitatlon and relation to ordinary 
human affairs. Detailed or specific knowledge or wIsdom succeeding 
upon or arising from fundamental knowledge (Căn bản trí). Knowledge 
succeeding upon fundamental knowledge. Differentiating knowledge 
can discriminate phenomena, as contrast with knowledge of the 
fundamenral identity of all things (vô phân biệt trí). 
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According to the Theravadan Buddhism, there are three modes of 
aftainng moral wIisdom: #ï7rsí, attainng moral wisdom from reading 
(Sutamaya-panna (p)): Hearing and instruction, or attainng wisdom 
based on learning. Secønd, attaining moral wisdom from reflection 
(Cintamaya-panna (p)): Attainng wisdom based on thinking. 7đ, 
aftainng wisdom based on mental development (Bhavanamaya-panna 
(p)): Attainng moral wisdom from practice of abstract meditation. 
There are four modes of wisdom: #?zs/, Wisdom received by bìrth or 
nature. Second, attaining moral wisdom from reading (Sutamaya-panna 
(p)): Hearing and Instruction, or attaining wisdom based on learning, or 
being taugh. 7đ attainng moral wisdom from reflection 
(Cintamaya-panna (p)): Attainng wisdom based on thinking or by 
thoughts. #ouríh, attainng wisdom based on mental development 
(Bhavanamaya-pamna (p)): Attaining moral wisdom from practice of 
abstract meditation. Five kinds of wisdom or Insipht or 1dealistic 
representation in the sutras and sastras (the first four are obJective and 
the fifth is subJective): #¡zs, wIsdom or Insight in obJective conditions. 
Second, wIisdom or 1nsight In interpreftation. 7Third, wisdom or 1nsipht in 
pnnciIples. Fowrfh, wIsdom or Insight In meditation and practice. Fÿ/?h, 
wisdom or Insipht In the fruits or results of Buddhahood. According to 
the Shingon Sect, there are five kinds of wisdom: #7rsí, the wIsdom 
derived from the pure conscilousness (Dharmadhatu-prakrti-jnana 
(skÐ): The wIsdom of the embodied nature of dharmadhatu, defined as 
the six elemen(s, and 1s associated with Vairocana In the center. 
Second, the great ground mirror wisdom, derived from alaya-vijnana 
(alaya consciousness): Wisdom that 1s reflecting all things; corresponds 
to the earth, and 1s associated with Aksobhya and the east. 77rd, the 
wisdom which derived from manovijnana or mano consciousness 
(Samata-Jnana (sk): The wisdom in regard to all things equally and 
unIversally, corresponds to fire and 1s associated with Ratnasambhava 
and the south. Wisdom of understanding the equality of all things or the 
wisdom of Equality 1s the wisdom of rising above such distinction as I 
and Thou, thus being rid of the ego idea. Wisdom In regard to all things 
equally and universally. Depending on this wisdom, one arises the 
mind of great compassion. According to the Mind-Only Theory, once 
the mind of equality arises, the four defilements of self-love, self-view, 
pnde and ignorance are extinguished. Fouríh, the wisdom derived from 
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wisdom of profound 1nsight (Pratyaveksana-jnana (skt): Wisdom of 
profound 1nsight or discrimination, for exposition and doubt-destruction; 
corresponds to water, and 1s associated with Amitabha and the west. 
According to the T”len-T”ai and Shingon, Amifa 1s superlor over the 
five Wisdom Buddhas (Dhyani-Buddhas), even though he governs the 
Western Quarter, not the center. Of the five Wisdom Buddhas, 
Amtabha of the West may be Identical with the central 
Mahavairocana, the Buddha of homo-cosmic identity. Amitabha”s 
original vows, his attainment of Buddhahood of Infinte Light and Life, 
and his establishment of the Land of Bliss are all fully described in the 
Sukhavati text. /7h, the wisdom derived from the five senses 
(Krtyanusthana-Jnana (skÐ): The wisdom of perfecting the double work 
of self-welfare and the welfare of others; corresponds to the air and 1s 
associlated with Amoghasiddhi (DI Lặc Maitreya) and the north. There 
are six kinds of wisdom: First, the wisdom of hearing and apprehending 
the truth of the middle way. Second, the wisdom of thought. Thĩrd, 
wisdom of observance. Fourth, the wIisdom of neither extreme. Fifth, 
the wisdom of understanding of Nirvana: Buddha-wisdom which 
comprehends nirvana reality and 1ts functioning. Sixth, the wisdom 
(assoclated with Buddha-fruiion) of making nirvana 1lluminate all 
beIngs. 

Besides, in Buddhist teachings, there are still many different kinds 
of knowledge. #ïrsf, Prafishthapika: Thịs 1S one of the two kinds of 
knowledge mentioned in the Lankavatara Sutra. The Intelligence sets 
up all kinds of distinction over a world of appearances, attaching the 
mind to them as real. Thus 1t may establish rules of reasoning whereby 
to øgIve Judgmenfs to a world of particulars. It 1s logical knowledge, 1t 1s 
what regulates our ordinary life. But as soon as something 1s 
established in order to prove 1t, that 1s, as Soon as a proposifIon 1s made, 
1t sefs up something else at the same time and goes on to prove 1fself 
against that something else. There 1s nothing absolute here. This setting 
or establishing 1s elsewhere designated as Samaropa. All where there 
are none such in reality. Qwing to these propositions definitely held up 
as true, opposite ones wIll surely rise and there wIll take place a 
wrangling or controversy between the opposing parties. The Buddha 
advised Bodhisattvas to avoid these one-sided views I order to atain a 
state of enliphtenment which 1s beyond the posifive as well as beyond 
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the negative way of viewing the world. There are four establishments: 
characteristic marks (Lakshana), defimte views (Drista), a cause 
(Hetu), and a substance (Bhava). Second, Know past lives and attain the 
Way: According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 13, a 
Sramana asked the Buddha: “What are the causes and conditions by 
which one come to know past lives and also by which one”s 
understanding enables one to attain the Way?” The Buddha said: “By 
purifying the mind and guarding the will, your understanding can 
achieve (attain) the Way. Just as when you polish a mirror, the dust 
vanishes and brightness remains; so, too, 1Ÿ you cut off and do not seek 
desires, you can then know past lIves.” Third, Know and regard reality 
as if is; The Buddha's doctrine rests on the idea of “Knowing and 
Regarding Reality As It Is.” 'This means one should know the true facts 
about this earthly life and look at it without making excuses, and 
regulate one”s daily conduct of life according to this knowledge and 
standpoiInt. #ourth, Knowledge derived from phenomena: Knowledge 
derived from phenomena, associated with afflictions. Knowledge of 
like and dislike arising from mental conditions. Consciousness of like 
and dislike arising from mental conditions. #j#h, Mundane wisdom or 
Ordinary wisdom or (Worldly) knowledse: Ordinary knowledge or 
earthly knowledge or common knowledge. Mundane wisdom 1s quite 
naturally present in anyone. It Is the ability to thịnk clearly and to 
understand comprehensively. There are two categorles of mundane 
wisdom: hearing wisdom and thinking wisdom. Hearing wisdom 1s the 
accumulation of raw facts through learninng while thinking wisdom 1s 
the connection of these facts together to form new knowledge. Sïxíh, 
(Supernatural) Knowledge: Supernatural knowledge, or knowledge of 
the saint or clear vision 1n future mortal conditions (deaths and 
rebirths). The supernatural Insight into the ending of the stteam of 
transmigration, one of the six supernatural powers (abhijnanas). 
Seventh, Ordinary wisdom: Also called Ordinary wIsdom, or worldly 
knowledge. Ordinary knowledge or earthly knowledge or common 
knowledge. Common or worldly wisdom, which by 1fs 1llusion blurs or 
colours the mind, blinding 1t to reality. ¡ghf, the knowledge of 
relativity which does not have a nature of Ifs own, but constituted of 
elements. Dependent on another that which arises, not having an 
independent nature. This 1s only an emprrical knowledge. 
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TL. Three Forms 0ƒ Wisdom in the Lankavatara Sufra: 

According to The Lankavatara Sutra, there are three forms of 
wisdom or three forms of knowledge known as Svanhavalakshana- 
traya: wrong discriminatlon of Judgment, knowledge based on some 
fact, and perfected knowledge (corresponds to the right knowledge). 
The first form 1s the Parikalpia: The first knowledge 1s known as the 
Parikalpita or wrong discrimination of judgment, and proceeds from 
ripghly comprehending the nature of objects, Internal as well as 
external, and also relationship exIsting between obJects as Iindependent 
individuals or as belonging to a genus. The second form ¡s the 
Paratana: The second knowledge 1s the Paratantra, literally, 
“depending on another,” 1s a knowledge based on some fact, which 1s 
not, however, 1n correspondence with the real nature of existence. The 
characteristic feature of this knowledge 1s that 1t 1s not altogether a 
subJective creatlon produced out of pure nothingness, but 1t IS a 
consfruction of some obJective reality on which 1t depends for material. 
Therefore, 1ts definition 1s “that which arises depending upon a support 
or basis.” And 1t Is due to this knowledge that all kinds of obJects, 
external and Internal, are recognized, and in these Iindividuality and 
generality are distinguished. The Paratantra 1s thus equivalent to what 
we nowadays call relaive knowledge or relativity; while the 
Parikalpita 1s the fabrication of one”s own imagination or mind. In the 
dark a man steps on something, and Iimagining It to be a snake 1s 
Írightened. This 1s Parikalpita, a wrong Jjudgment or an Imaginative 
consfruction, attended an unwarranted excitement. He now bends down 
and examines 1t closely and finds It to be a piece of rope. This 1s 
Paratantra, relative knowledge. He does not know what the rope really 
1s and thinks 1t to be a reality, Individual or ultimate. While 1t may be 
difficult to distinguish sharply between the Parikalpia and the 
Paratantra from these brIef statements or definifions, the latter seems 
to have at least a certain degree of truth as regards obJects themselves, 
but the former Iimplies not only an ¡intellectual mistake but some 
affective functions set in motion along with the wrong Judgment. When 
an obJect 1s perceived as an obJect existing externally or internally and 
determinable under the categories of particularity and generality, the 
Paratantra form of cognition takes place. Accepting this as real, the 
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mind elaborates on 1t further both ¡intellectually and affectively, and 
this 1s the Parikalpita form of knowledge. It may be after all more 
confusing to apply our modern ways of thinking to the older ones 
especially when these were actuated purely by religIous requirements 
and not at all by any disinterested philosophical ones. The fhird form ïs 
the Parimishpanna: The thrd knowledge 1s the Parinshpamna, 
perfected knowledge, and corresponds to the Right Knowledge 
(Samyagjnana) and Suchness (Tathata) of the five Dharmas. It 1s the 
knowledge that 1s available when we reach the state of self-realization 
by going beyond Names and Appearances and all forms of 
Discrimination or Jjudgmert. Ít is suchness 1fself, It 1s the Tathagata- 
garbha-hridaya, It 1s something Indestructible. The rope 1s now 
perceived_ In Ifs true perspective. Ït is not an obJect constructed out of 
causes and conditions and now lying before us as something external. 
From the absolutists point of view which Is assumed by the 
Lankavatara, the rope 1s a reflection of our own mind, 1t has no 
obJectivity apart from the latter, 1t 1s in this respect non-existent. But 
the mind out of which the whole world evolves 1s the obJect of the 
Parinishpanna, perfectly-attained knowledge. 


V.. Four Kinds oƒ Wisdom in the Flafƒform Sutra: 

Higher intellect or spiritual wisdom; knowledge of the ultimate 
truth (reality). Jnana 1s the essential clarity and unerring sensIbility of 
a mind that no longer clings to concepts of any kind. It is direct and 
sustained awareness of the truth, for a Bodhisattva, that meaning and 
exIstence are found only in the Interface between the componenfs of 
an unstable and constantly shifing web of relationships, which 1s 
everyday life, while prajna 1s the strength of Iintellectual discrimination 
elevated to the sfatus of a liberating power, a precision tool capable of 
slicng through obstructions that take the form of afflictions and 
attachments to deeply engrained hereditary patterns of thought and 
action. Jnana 1s a very flexible term, as it means sometimes ordinary 
worldly knowledge, knowledge of relativity, which does not penetrate 
ino the truth of existence, but also sometimes transcendental 
knowledge, in which case being synonymous with Prajna or Arya- 
Jnana. According to the Flatform Sutra, Chapter Seven, one day, Chih- 
Tung asked the Sixth Patrlarch, “May I hear about the meaning of the 
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four wIsdoms?” The Master said, “Since you understand the three 
bodies, you should also understand the four wisdom. Why do you ask 
again? To speak of the four wisdoms as separate from the three bodies 
1S to have the wIsdoms but not the bodies, in which case the wisdom 
becomes non-wisdom.” He then spoke the verse: 
“[he wisdom of the øreat, perfect mirror 
ls your clear, pure nature. 
The wisdom of equal nature 
ls the mind without disease. 
Wonderfully observing wisdom 
ls seeing without effort. 
Perfecting wIsdom Is 
The same as the perfect mirror. 
Five, eIght, six, seven, 
Effect and cause both turn; 
Merely useful names: 
They are without real nature. 
If, in the place of turning, 
EmotIon Is not kept, 
You always and forever dwell 
In Naga concentration. 

Fữrst, the Wisdom oƒ the Great, Perfect Mirror Is Your Clear, Pure 
NaHrc: Great Perfect Wisdom 1s the wisdom of all knowing, 
perfection, e(c. Other enlightened beings such as Pratyeke-Buddhas 
and Sravakas also have wisdom but their wIsdom 1s Infinitely small 
compaired to the “Great Perfect Wisdom”. The great ground mirror 
wIsdom, great perfect mirror wIsdom or Perfect all-reflecting Buddha- 
wisdom. Also the great ground mirror wisdom, derived from alaya- 
vijnana (alaya consciousness), reflecting all things; corresponds to the 
carth, and 1s associated with Aksobhya and the east. The great perfect 
mirror wisdom 1s the perfect Buddha-w1sdom 1n every being, that as an 
1Image may enter Into any number of reflectors, so the Buddha can 
enfer Into me and I into him. 

Second, the Wisdom oƒ Equal Nature Is the Mind Without Disease: 
Evenness as the Buddha”s attitude 1s universal, impartial and equal 
towards all beings. Impartiality 1s a weapon of enlightening beings, 
removing all discrimination. Enlightening Beings who abide by these 
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can annihilate the afflictions, bondage, and compulsion accumulated by 
all sentient beings In the long night of ignorance. The Buddha's attitude 
1s universal, impartial and equal towards all beings. Equality or the 
equal and universal characteristics of the one Tathagata. In Buddhism, 
“equality” refers to the lack of discrimination between things when 
they are seen from the standpoint of emptiness. The wisdom of 
Equality or the universal wIisdom of Ratnaketu 1s the wIisdom 0Ý rising 
above such distinction as I and Thou, thus being rid of the ego Idea. 
WIisdom In regard to all things equally and universally. Depending on 
this wisdom, one arises the mind of great compassilon. According to the 
Mind-Only Theory, once the mind of equality arises, the four 
defilements of selflove, self-view, prde and Ignorance are 
extInguished. The wisdom of undersfanding the equality of all things, 
cognition of essential identity. Wisdom in regard to all things equally 
and universally. The wisdom of Equality 1s the wIsdom which derived 
Írom manovijnana or mano consciousness, wisdom In regard to all 
things equally and universally, corresponds to fire and 1s associated 
with Ratnasambhava and the south. 

Third, the Wonderfully Observing Wisdom Is Seeing Without 
kfor(: Subde contemplaion 1s a marvellous observaton, the 
wonderful contemplation, the wonderful system of the three T”Ien-TaI 
meditatons. The wisdom of subtle contemplation 1s one of the five 
wisdoms mentioned in the Shingon texts. The wisdom derived from 
wisdom of profound Insight (ý thức), or discrimination, for exposition 
and doubt-destruction; corresponds to water, and 1s associated with 
Amitabha and the west. According to the Tien-I”ai and Shingon, 
Amita Is superlor over the five Wisdom Buddhas (Dhyani-Buddhas), 
even though he governs the Western Quarter, not the center. Of the 
five Wisdom Buddhas, Amitabha of the West may be Identical with the 
central Mahavairocana, the Buddha of homo-cosmic 1dentity. 
Amitabha”s original vows, his attainment of Buddhahood of Iniinite 
Light and Life, and his establishment of the Land of Bliss are all fully 
described In the Sukhavati text. 

Fourth, the Perfecing Wisdom Is the Same As the Perƒect Mirror: 
WIisdom of perfecting the double work of self-welfare and the welfare 
of others, one of the five wIisdoms mentioned in the Shingon texts. The 
wIsdom derived from the five senses (ngũ căn), the wisdom of 
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perfecting the double work of self-welfare and the welfare of others; 
corresponds to the air and 1s associated with Amoghasiddhi and 
Maitreya In the north. 


VI. Skiƒful Knowledge In Buddhist Teachings: 

The wisdom or knowledge of using skillful means for saving others. 
The Idea of “skillful means” 1s an Iimportant Idea in Mahayana 
Buddhism and Inseparable from that of a great compasslonate heart 
moving the whole being of Buddhahood. It Is not enough for the 
Bodhisattva to have the supreme wisdom (wisdom of the Buddha) or 
Aryajnana, or Prajna fully awakened, for he must also be supplied with 
skillful wisdom (upayajnana) whereby he 1s enabled to put the whole 
salvaton machinery In practice according to the needs of beings. 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapters 36 and 38, there 
are ten kinds of skillful analytic knowledge of Great Enliphtening 
BeIngs. Great Enlightening Beings utilize skillful analytic knowledge 
penetrating all abodes of sentient beings, penetrating the consequences 
of all actions of all sentient beings, penetrating the faculties of all 
senfient beings, penetrating all lands, penetrating the mental actIvities 
of all sentient beings, penetrating the practices of all Buddhist 
disciples, pentrating the practices of all Individual IHuminates, 
penetrating the practices of all Enliphtening Beings, penetrating the 
practices of mundane things, penetrating all principles and attributes of 
Buddhahood. Enlightening Beings who abide by these can atfain 
supreme knowledge of Buddhas that skillfully distinguishes all things. 
Furthermore, a Buddhist practitioner who 1s considered to have the 
wisdom of restraint of the sense faculties when on seeing a visible 
obJect with eye, he apprehends neither the signs nor the particulars. 
When he left the eye faculty unguarded, evil and unprofitable states of 
covetousness and grief may Invade him; he Iimmediately realizes them 
and turns back to guard the eye faculty, undertakes the restraint of the 
eye faculty. On hearing a sound with ear, smelling an odour with the 
nose, tasting a flavor with the tongue, touching a tangible obJect with 
the body, cognizing a mental obJect with the mind, he apprehends 
neither the signs nor the particulars; 1Ÿ he left the mind faculty 
unguarded, evil and unprofitable states of covetousness and grief might 
Invade him, he immediately realizes this and goes back to enter upon 
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the way of 1s restraint, he guard the mind faculty, undertakes the 
restraint of the mind faculty. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 36, there are 
ten kinds of technical knowledge of the Buddha teachings. Once Great 
Enlighteninng Beings abide In the ten kinds of sublime mind, they 
acquire ten kinds of technical knowledge of the Buddha teachings. 
First, technical knowledge of comprehending the most profound 
Buddha teaching. Second, technical knowledge of the production of 
farreachng Buddha-teachings  Third, technical knowledge of 
exposition of all kinds of Buddha teachings. Fourth, technical 
knowledge of realizing the Buddha teaching of equality. Fifth, 
technical knowledge of understanding the Buddha teaching of 
differentiation. Sixth, technical knowledge of penetraton of the 
Buddha teaching of adornment. Seventh, technical knowledge of 
penetrating the Buddha teachings by one means. Eighth, technical 
knowledge of penetrating the Buddha teachings by Innumerable 
means. Ninth, technical knowledge of nodifference of the boundless 
Buddha teachings. Tenth, technical knowledge of nonregression 1n the 
Buddha teachings by one”s own mind and one” own powWer. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds of skillful analytic knowledge of Great Enlightening Beings. 
Enlightening Beings who abide by these can attain supreme knowledge 
of Buddhas that skillfully distinguishes all things. Eirst, skillful analytic 
knowledge penetrating all lands. Second, skillful analytic knowledge 
penetrating all abodes of sentient beings. Third, skillful analytic 
knowledge penetrating the mental activitles of all sentient beings. 
Fourth, skillful analytic knowledge penetrating the faculties of all 
sentlent beings. Fiíth, skillful analytic knowledge penetrating the 
consequences of all actions of all sentient beings. Sixth, skillful 
analytic knowledge penetrating the practices of all Buddhist disciples. 
Seventh, skillful analytic knowledge penfrating the practices of all 
Individual Illuminates. Eighth, skillful analytic knowledge penetrating 
the practices of all Enlightening Beings. Ninth, skilful analytic 
knowledge penetrating the practices of mundane things. Tenth, skillful 
analytc knowledge penetrating all principles and attributes of 
Buddhahood. 
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VII.The Knowledge 0ƒ DỰƒerenttaton Is the Fundamental Cause 
0ƒ Samsara: 

According to Buddhism, discrimination or the mental function of 
distinguishing things 1s the fundamental cause of samsara. In reality, all 
phenomena are one and empty. Thus the Buddha taught: “Everyone 
should live harmoniously in any circumstances.” Harmony will cause 
happIness, on the contrary, disharmony will cause sufferings and 
afflictions, for the direct cause of the disharmony 1s the discrImination. 
World history tells us that 1t's the discrimination, discrimination 1n race, 
skin color, religions, etc... have caused Iinnumerable misfortunes and 
miserles for human beings. Discriminaton does not only cause 
disharmony 1n life, but it also cause unrest for the whole world. 
According to The Connected Discourses of the Buddha, Chapter 
Esanavaggo (searches), there are three kinds of discrimination: the 
discrimination “Í[ am equal,` “Ï am superlor, or “[ am Inferlor.' 
According to Zen Master D. T. Suzuki in The Studies In The 
Lankavatara Sutra, this 1s one of the five categorles of forms. 
Discrimination (vikalpa) means the naming of all these obJects and 
qualiles, distinguishng one from another  Ordinary mental 
discrimination of appearance or phenomena, both subJective and 
obJective, sayIng “this 1s such and not otherwise;” and we have names 
such as elephant, horse, wheel, footman, woman, man, wherein 
Discrimination takes place. 

"DIscrimination” 1s one of the Important Buddhist terms used in 
Varlous sutras and sastras. Chinese term for “discrimination” 1s “fen- 
pịech,” means to “cut and divide with a knffe, which exactly 
corresponds to the etymology of the Sanskmit “viklp”. By 
“điscrimination,` therefore, 1s meant analytical knowledge, the relative 
and discursive understanding which we use In our everyday worldly 
Intercourse and also in our highly speculative thinking. For the essence 
of thinking 1s to analyze, that 1s, to discriminate; the sharper the knife 
Of dissection, the more subtle the resulting speculation. But according 
to the Buddhist way of thinking, conceptualizaton 1s a deadly 
hindrance to Zen yogis, more InJurious than poisonous snakes or fierce 
tigers. On the contrary, according to the Buddhist experlence, the 
power of discrimination must be based on non-discriminating Prajna. 
However, knowledge of discrimination 1s what 1s most fundamernral in 
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the human understanding, and 1t is with this that we are able to have an 
1nsight Into the Self-nature possessed by us all, which 1s also known as 
Buddha-nature. Indeed, Self-nature 1s Prajna Ifself. And this non- 
discriminating PraJna 1s what 1s “free from affections”. According to the 
Lankavatara Sutra, discriminaton stands contrasted tO Intuitive 
understanding which goes beyond_ discrimination. In ordinary worldly 
le, discrimination, If properly dealt with, works to produce good 
effects, but it 1s unable to penetrate Into the depths of consciousness 
where the ultimate truth is hidden. To awaken this from a deep 
slumper, discriminaton must be abandoned. The Mind-Only or 
ViJnaptimatra School of Buddhism regards all forms without exception 
as “vikalpa.” 

Differentiating knowledge, discrimmination of phenomena, as 
confrast with knowledge of the fundamental identity of all things (vô 
phân biệt trí). According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 27, 
there are ten kinds of knowledge of differentiation of entry Into 
concentration of Great Enliphtening Beings. Also ten other kinds of 
knowledge of differentiation of Enlightening Beings mentioned by the 
Buddha in The Flower Adornment Sutra (Chapter 38——Detachment 
from The World) Enlightening Beings who rest on these principles will 
atainn the Buddha's unexcelled, farreaching knowledge of 
differentiation. There are ten kinds of knowledge of differentiation of 
Enlightenng Beings mentioned by the Buddha ¡in The Flower 
Adornment Sutra, Chapter 3§, Detachment from The World. 
Enliphtening Beings who rest on these principles will attain the 
Buddha'*s unexcelled, farreaching knowledge of differentiation: 
knowledge of differentiatons of sentient beings, knowledge of 
differentiatons of faculties, knowledge of differentilations of 
consequences of actions, knowledge of differentiatons of forms of 
bìírth, knowledge of differentiations of worlds, knowledge of 
differentiations of spheres of reality, knowledge of differentiatlons of 
Buddhas, knowledge of differentiatilons of. phenomena, knowledge of 
differentiations of time, and knowledge of differentiations of all ways 
of speaking. 

According to the Awakening of Faith, the taint on mind followIing 
upon the action of discriminating. Differentiating knowledge 1s the 
bond of ignorance and stupidity which fetters the wisdom mITTOI. 
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Differentiating knowledge 1s also the knowledge of the workings of 
karma. Once the mind composing quite purified, clarified, soft, without 
blemish, without defilement, fixed and immovable, practitioners wIll be 
able to know the passing and arising of beings as one possessed of 
wrong conductfs in body, speech and mind; after dying, have arisen In a 
sorrowful state. Knowledge of differentiation 1s also called knowledge 
of clinging to signs and false discriminations. The knowledge which 
makes one clings to signs of Individuality and work out false 
discrimination. This knowledge 1s contrasted to the Pravicaya-buddhI. 
Devout Buddhists should try to cultivate to gain the supreme wisdom of 
bodhisattvas and Buddhas. This supreme wisdom, or the wisdom of a 
saint, whereby one 1s enabled to look Into the deepest recesses of 
ConscIousness 1n order to ørasp the Iinmost truth hidden away from the 
sipht of ordinary understanding. In Buddhism, this 1s the wisdom of the 
Buddha, or the saints or the sages; the wisdom which 1s above all 
particularization, 1.e. the wisdom of transcendenral truth. The wisdom 
of a Buddha that leads people to cross the shore of birth and death and 
come to a complete enlightenment (to the shore of enlightenment). 
Once the knowledge of differentiation 1s eliminated, Zen practitioners 
with the insight Into the mortal conditions of self and others in preVIous 
líe or the knowledge of remembering many former existences. 
Practiioners with the mind composing quite purified, clarified, soft, 
without blemish, without defilement, fixed and immovable wIll be able 
fO se© a varlety of former habitations, one life, two lives a hundred or 
thousand lives, many eons of Integration and disintegration. 

AIso according to the Awakening of Faith, the taint on mind 
following upon the action of discriminating. Though mind-essence 1s by 
nature pure and without stain, the condition of Ignorance or innocence 
permits of taint or defilement corresponding to the following sIx 
phrases. Flirst, the taint Interrelated to attachment, or holding the 
seeming for the real. Thịs 1s the final stage of sravakas and pratyeka- 
buddha or the stage of faith of bodhisattvas. Second, the stage of purity, 
the taint interrelated to the persisting attraction of the cause of pain and 
pleasure. Third, the taint Interrelated to the “particularizing 
Iintellipence” or the stage of spirituality, which discerns things within 
and without this world. Fourth, the non-interrelated or prImary taint or 
the stage of emancipation from the material (ignorant mind as yet 
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hardly discerning subJect from obJect, of accepting an external world). 
Flifth, the non-interrelated or primary taint of accepting a perceptive 
mind. This 1s the stage of emancipation from mental effort. Sixth, the 
non-interrelated or prIimary taint of accepting the Idea of primal action 
or activity In the absolute. This 1s the highest bodhisattva stage, 
entering the Buddhahood. 


VIII.Wise Man In Buddhist Point oƒ View: 

A real knower in Buddhism means the one who understands things 
as they really are, that 1s seeing the Impermanentf, unsatisfactory, and 
non-substantial or non-self nature of the five aggregates of clinging in 
ourselves. Ïf 1s not easy to understand ourselves because of our wrong 
concepts, baseless 1llusions, perversions and delusions. It 1s so difficult 
to see the real person. The Buddha taught that to be a real knower, we 
must first see and understand the impemanence of the five agsregates. 
He compares material form or body to a lump of foam, feeling to a 
bubble, perception to a mirage, mental formatlons or volitonal 
activiles to water-lily plant which 1s without heartwood, and 
conscIousness to an i1llusion. The Buddha says: “Whatever material 
form there be whether past, future or present, Internal, external, øross 
or subtle, low or lofty, far or near that material form 1s empty, 
unsubstantial and without essence. In the same mamner, the remaining 
aggregates: feeling, perception, mental formation, and conscIousness 
are also empty, unsubstantial and without essence. Thus, the Íive 
aggregates are Impermanent, whafever Is Impermanent, that 1s 
suffering, unsatisfactory and without self. Whenever you understand 
this, you understand yourselves.” A wIise man means a person who 1s 
always dwelling in virtues, developing consciousness and 
understanding, ardent and sagaclous He always succeeds In 
disentangling this tangle. Also a wiseman 1s one who 1s well-trained in 
true sages” teaching and pays proper attention to things deserving 
aftention. Such a holy disciple always lives with control over his sense- 
organs, contented, blameless In order to atfain the ultimate goal of the 
holy life for which many good young men and women fo forth from 
home I1nto homelessness. When all his cankers have been got rid of by 
such varlous ways, he ¡is Iindeed a holy disciple who has totally 
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destroyed all defilements, cut off all fetters and ended the cyscle of 
births and deaths here and now In this very life. 

Knower In Buddhist point of view 1s the one who understands of 
truth, and at the same tine does not misunderstand of the law of 
causation. According to the Flower Adornmernt sutra, Chapter 83, there 
are ten kinds of understanding of truth of great enlipghtening beings. 
Enliphtening Beings who abide by these can attain understanding of 
truth of the supreme great knowledge of Buddhas. First, generating and 
developing roots oŸ øoodness In accord with the convenfional world 1s a 
way of understanding of truth of unenlightened ordinary people. 
Second, the way of understanding truth of people acting according to 
faith which Iincludes attainng undestructible faith and aware of the 
essence of things. Third, the way of understanding of truth of people 
practicing In according with truth which includes diligently practicing 
the truth and always abide in the truth. Fourth, the way people aiming 
for stream-entering understand truth which ¡includes leaving behind 
erroneous ways and turning to the eiphtfold right path. Fifth, the 
stream-enfererˆs understanding of truth which includes getting rid of 
bonds, putting an end to the contaminations of bìrth and death, and 
seeing the reality. Sixth, the Once-returner”s understanding of truth 
which Iincludes seeiIng tasting as affliction, and knowing no coming or 
going. Seventh, the Nonreturner's understanding of truth which 
includes not taking pleasure ¡in the world, seeking to end 
contamination, and not having so much as a single thought of 
attachment to life. Eighth, the Saints understanding of truth which 
includes attaining the six spiritual powers, attaining eight liberations, 
reaching nine concentraflon states, and four special knowledges are 
fully developed. Ninth, the Individual illuminate”s understanding of 
truth which includes naturally being inclined to contemplate uniform 
interdependent origination, the mind 1s always tranguil and content, 
having few concerns, understanding causality, awakening on one”s own 
without depending on another, and accomplishing varlous kinds of 
spiritual knowledge. Tenth, the enlightening being”s understanding of 
truth which includes having vast knowledge, all facultes clear and 
sharp, always Inclined to liberate all sentient beings, diligently 
cultivating virtue and knowledge to foster enlightenment, and fully 
developing Buddhas' ten powers, fearlessnesses and other attributes. 
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Also according to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are 
ten kinds of attainment of wisdom of Great Enlightening Beings. 
Enliphtenng Beings who abide by these can atftain supreme 
realizational knowledge of all Buddhas. First, giving freely. Second, 
deeply understanding all Buddha teachings. Third, entering the 
boundless knowledge of all Buddhas. Fourth, being able to cut off 
doubts in all dialogues. Fifth, penetrating the doctrines of the wise. 
Sixth, deeply understanding the skillful use of words by the Buddhas In 
all their tachings. Seventh, deeply understanding how planting a few 
roofs Of goodness 1n the company of Buddhas wIll enable one to fulfill 
all pure qualities and attain the Iniinite knowledge of Buddhas. Eighth, 
accomplishing the inconceivable states of Enlightening Beings. Ninth, 
being able to visit untold Buddha-lands in one moment of thought. 
Tenth, awakening to the enlightenment of all Buddhas, entering all 
realms of reality, hearing and holding the teachings expounded by all 
Buddhas. 

According to the Sangiti Sutta, there are seven qualitles of the true 
man: knower of the dhamma, knower of the meaning, knower of self, 
knower of. moderation, knower of the right time, knower of øroups, and 
knower of persons. Wise people clearly understand all the Dharmas 
spoken by the Buddhas. Wise people see beings doing foolish things 
and out of pIty for beings, they cultivate the Bodhisattva conduct and 
dedicate all their accumulated good roots to them. Besides, wise 
people constantly look within and examine themselves again and 
again. In fact, only wise people can really be considered sincere 
Buddhists. Zen Master Won Hyo taught: "All men know how to safIsfy 
therr hunger with food, but few know enough to learn Dharma as a cure 
for theIr Ignorance. Wisdom and practice are like two wheels of a cart. 
benefiting others, and also benefiting oneself, they are like the two 
wings of a brrd... The four elements soon disassociate; they cannot be 
long maintained. As evening draws near, you regret that you did not 
practice early in the morning. The worldly pleasure which you enJoy 
now becomes suffering in the future. Why then are you attached to this 
pleasure? One moment of patilence becomes lasting pleasure. Why 
then do you not practice?" In the Dharmapada Sutra. the Buddha 
taught: Should you see an Intelligent man who points out faults and 
blames what 1s blame-worthy, you should associate with such a wise 
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person. It should be betfer, not worse for you to assocIate such a person 
(Dharmapada 76). Those who advise, teach or dissuade one from evil- 
doing, will be beloved and admired by the good, but they will be hated 
by the bad (Dharmapada 77). Do not associate or make friends with 
evil friends; do not associlate with mean men. Associate with good 
friends; associate with noble men (Dharmapada 78). Those who drink 
the Dharma, live In happiness with a pacified mind; the wise man ever 
rejJolces in the Dharma expounded by the sages (Dharmapada 79). 
lrrigators guide the water to where they want, fletchers bend the 
Arrows, carpenters control their timber, and the wIse control or master 
themselves (Dharmapada 80). As a solid rock 1s not shaken by the 
wind; likewise, the wise are not moved by pralse or blame 
(Dharmapada 81). Waterin a deep lake 1s clear and still; similarly, on 
hearing the Buddha teachings, the wise become extremely serene and 
peaceful (Dharmapada 82). Good people give up all attachments, they 
don't talk about sensual craving. The wise show neither elation nor 
depression; therefore, they are not affected by happIness or sOrrow 
(Dharmapada §3). Neither for the sake of oneself, nor for the sake of 
another, a wise man does nothing wrong; he desires not son, wealth, or 
kingdom by doing wrong; he seeks his own success not by unJust 
means, then he 1s good, wise and righteous (Dharmapada 84). Few are 
among men who crosses and reaches the other shore; the rest of 
mankind only run about the bank (Dharmapada 85). Those who preach 
and act according to the teachings, are those who are crossing the 
realm of passions which 1s so hard to cross, and those who will reach 
the other shore (Dharmapada 86). A wise man should abandon the way 
of woeful states and follows the bright way. He should go from his 
home to the homeless state and live In accordance with the rules for 
Sramanas (Dharmapada 87). A wIse man should purge himself from all 
the Impurities of the mind, give up sensual pleasures, and seek great 
delight in Nirvana (Dharmapada 88). Those whose minds are well- 
trained and well-perfected In the seven factors of enlightenment, who 
give up of grasping, abandon defiled minds, and eradicate all 
afflictions. They are shinning ones and have completely liberated and 
attained Nrrvana even In this world (Dharmapada 89). 
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L An Overview 0ƒ Cultivation on Wisdom: 

WIisdom means the right way of seeing things and the power of 
discerning the true aspects of all things. Wisdom 1s the ability both to 
discern the differences among all things and to see the truth common to 
them. In short, wisdom 1s the ability to realize that anybody can 
become a Buddha. The Buddha”s teachings stress that we cannot 
discern all things in the world correctly until we are completely 
endowed with the ability to know both distinction and equality. We 
cannot save others without having wIsdom, because even though we 
want to do good to others but we don”t have adequate knowledge on 
what should be done and what should not be done, we may end up 
doing some harm to others. There 1s no corresponding English word for 
praJna, 1n fact, no European word, for 1t, for European people have no 
experience specifically equivalent to prajJna. PraJna 1s the experlence a 
man has when he feels In Its most fundamental sense the Infinite 
totality of things, that 1s, psychologically speaking, when the finite ego, 
breaking 1ts hard crust, refers itself to the Infiinite which envelops 
everything that 1s fimte and limited and therefore transitory. We may 
take this experlence as being somewhat akin to a tofalistic intuitlon of 
something that transcends all our particularized, specified experlences. 
In Buddhism, Prajna (the path of wisdom) means transcendental 
knowledge. This 1s what constitutes enliphtenment; 1t 1s an infuition 
Iinto the power to discern reality or truth, or into the ultimate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of exIstence, 
and becomes master of one”s self. Wisdom Paramita 1s used to destroy 
Ipgnorance and stupidity. In short, wisdom 1s the culminatlon of the 
spiritual path for Buddhist practitioners. However, we must sfart from 
the practice of generosity, moral restraint, and the development of 
concentration. From that base of purIty comes penetrating Insight Into 
the nature of the mind and body. By being perfectly aware In the 
momeit, all that has been accumulated In our minds begins to surface. 
AlI the thoughts and emotions, all the 1ll will, greed and desire, all the 
lust and attachmernt in our minds begins to be brought to the conscIous 
level. And through the practice of mindfulness, of not clinging, not 
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condemning, not identifying with anything, the mind becomes lighter 
and free. 

In order to understand clearly what 1s beneficial and what 1s 
I1nJurIous to beings, Bodhisattvas purIfy their wisdom. W¡sdơm ¡s a gafe 
oƒ Dharma-tlluminafion: The praJna-paramifta 1s a gate of Dharma- 
1llumination; for with 1t, we eradicate the darkness of Ignorance. 
Among the basic desires and passlons, ignorance has the deepest roots. 
When these roots are loosened, all other desires and passlons, greed, 
anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong views are also 
uprooted. W¡sdoøm ¡is the principal means oƒ aftaiming Nirvana: The 
prajna wisdom which enables one to reach the other shore, 1.e. wisdom 
for salvation; the highest of. the six paramitas, the virtue of wisdom as 
the principal means of attaining nirvana. It connotes a knowledge of 
the 1llusory character of everything earthly, and destroys ©rror, 
Ipnorance, preJudice, and heresy. In order to obtain wisdom-paramita, 
practiioner must make a great effort to meditate on the truths of 
Impermanence, no-self, and the dependent origination of all things. 
Once the roots of ignorance are severed, we can not only liberate 
ourselves, but also teach and guide fooloish beings to break through the 
1mprisonment of birth and death. 


IỈ. Cultivation 0ƒ Wisdom Means to Transƒorm A Knowledge 0ƒ 

DỰƒerentiation Inío A Suprerme Wisdom: 

Differentiating knowledge 1s used In discrimination of phenomena; 
as confrast with knowledge of the fundamenral identity of all things (vô 
phân biệt trí). According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 27, 
there are ten kinds of knowledge of differentiaton of entry Into 
concentration of Great Enliphtening Beings. Also ten other kinds of 
knowledge of differentiation of Enlightening Beings mentioned by the 
Buddha in The Flower Adornment Sutra (Chapter 38——Detachment 
from The World) Enlightening Beings who rest on these principles will 
atainn the Buddha's unexcelled, farreaching knowledge of 
differentiation. According to the Awakening of Faith, the taint on mind 
following upon the action of discriminating. Differentiating knowledge 
1s the bond of ignorance and stupidity which fetters the wisdom mITTOT. 
Differentiating knowledge 1s also the knowledge of the workings of 
karma. Once the mind composing quite purified, clarified, soft, without 
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blemish, without defilement, fixed and immovable, practitioners wIll be 
able to know the passing and arising of beings as one possessed of 
wrong conductfs in body, speech and mind; after dying, have arisen In a 
sorrowful state. Knowledge of differentiation 1s also called knowledge 
of clinging to signs and false discriminations. The knowledge which 
makes one clings to signs of Individuality and work out false 
discrimination. This knowledge 1s contrasted to the Pravicaya-buddhI. 
Devout Buddhists should try to cultivate to gain the supreme wisdom of 
bodhisattvas and Buddhas. This supreme wisdom, or the wisdom of a 
saint, whereby one 1s enabled to look into the deepest recesses of 
ConscIousness 1n order to ørasp the inmost truth hidden away from the 
sipht of ordinary understanding. In Buddhism, this 1s the wisdom of the 
Buddha, or the saints or the sages; the wisdom which 1s above all 
particularization, 1.e. the wIsdom of transcendenral truth. The wisdom 
of a Buddha that leads people to cross the shore of birth and death and 
come to a complete enlightenment (to the shore of enliphtenmen). 
Once the knowledge of differentiation 1s eliminated, Zen practitioners 
with the insight into the mortal conditions of self and others in preVIous 
líe or the knowledge of remembering many former existences. 
Practiioners with the mind composing quite purified, clarified, soft, 
without blemish, without defilement, fixed and immovable wIll be able 
fO se© a varlety of former habitations, one life, two lives a hundred or 
thousand lives, many eons of Integration and disintegration. 

Usually speaking, cultivation of wIsdom means cultivating to attain 
a supreme wisdom, or the wIsdom of a saint, whereby one 1s enabled to 
look Into the deepest recesses of consciousness In order to grasp the 
Inmost truth hidden away from the sight of ordinary understanding. The 
SaInt wIsdom 1s the ultimate truth points to the realization of supreme 
wisdom In the Inmostf consciousness, and does not belong to the realm 
of words and điscriminative intellect; thus điscrimination fails to reveal 
the ultmate truth. However, the lamp of words 1s useful to 1lluminate 
the passage to final enlightenment. The Saint wisdom 1s also the 
wIsdom of the Buddha, or the saints or the sages; the wIsdom which 1s 
above all particularization, 1.e. the wisdom of transcendental truth, 
sage-like or saint-like knowledge. Practitioners who cultivate merIts 
alongside wIisdom clearly realize that there 1s no diference between us. 
None of us desires the slightest suffering, or 1s ever content with the 
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happIness we have. Once we know this, practitioners wIll try the best to 
support other people to enhance their bliss and Joy. Practitioners who 
culfivate merifs alongside wisdom clearly perceive that this chromic 
disease of cherishing the self 1s the cause giving rise to their unsought 
suffering by blaming and begrudging 1t. Knowing this, they vow to let 
go and destroy the great demon of self-grasping. In brief, when we 
have not yet cultivated wisdom, we work only for our own ends. Once 
we attain the real wisdom with the mind realizing the differences 
between the weaknesses of selfishness and the strong points of the 
welfare of others. With the non-conceptual mind, practitioners can 
equalize and exchange myself for others. 


(C) PraqJna-Paramuia 


L An Overview & Meanings 0ƒ the Prajna-Paramiia: 

In Buddhism, the sixth paramita 1s Prajna-Paramita or “wisdom.” 
Wisdom means the ripht way of seeing things and the power of 
discerning the true aspects of all things. Wisdom 1s the ability both to 
discern the differences among all things and to see the truth common to 
them. In short, wisdom 1s the ability to realize that anybody can 
become a Buddha. The Buddha”s teachings stress that we cannot 
discern all things in the world correctly untill we are completely 
endowed with the ability to know both distinction and equality. We 
cannot save others without having wisdom, because even though we 
want to do good to others but we don”t have adequate knowledge on 
what should be done and what should not be done, we may end up 
doing some harm to others. There 1s no corresponding English word for 
praJna, 1n fact, no European word, for 1t, for European people have no 
experience specifically equivalent to praJna. Prajna 1s the experlence a 
man has when he feels In Its most fundamental sense the Infinite 
totality of things, that 1s, psychologically speaking, when the finite ego, 
breaking 1ts hard crust, refers itself to the Infiinite which envelops 
everything that is finite and limited and therefore transitory. We may 
take this experlence as being somewhat akin to a tofalistic intuitlon of 
something that transcends all our particularized, specifiled experiences. 
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The difference between Buddhi and Jnana 1s sometimes difficult to 
poInt out definitively, for they both sigmify worldly relative knowledge 
as well as transcendental knowledge. While PraJna 1s distinctly 
pointing out the transcendental wisdom. Knowledge paramita or 
knowledge of the true definition of all dharmas. The cultivation of the 
Bodhisattvaˆs intellectual and spiritual Journey comes with his ascent to 
the Jnana Paramita, then immediately preceding his transformation 1nto 
a fully awakened Buddha. The most significant event in this level and 
the paramount symbol of the Bodhisattva”s highest accomplishment, 1s 
enfrance Into a meditafive state of balanced concenfrafion immersed in 
non-dualistic knowledge of emptiness. This event 1s represented by his 
Initlaton 1nto the omnisclence of a perfect Buddha, which 1s 
quintessenfial perfection. Knowledge perfection or Prajna paramita has 
an analysis qualityý which does not seem to fÍigure as a specIÍic 
characteristic of non-dualistic knowledge developed by the Bodhisattva 
at the stage of Jnana Paramita. So, whereas Jnana refers more to 
1ntellectual knowledge, PraJna paramita has more to do with Intuition. 

The praJna-paramita or paramita wisdom means the right way of 
seeing things and the power of discerning the true aspects of all things. 
WIisdom 1s the ability both to discern the differences among all things 
and to see the truth common to them. In short, wisdom 1s the ability to 
realize that anybody can become a Buddha. The Buddhaˆ”s teachings 
stress that we canmnot discern all things in the world correctly until we 
are completely endowed with the ability to know both distinction and 
equality. We cannot save others without having wisdom, because even 
though we want to do good to others but we don”t have adequate 
knowledge on what should be done and what should not be done, we 
may end up doing some harm to others. There 1s no corresponding 
English word for praJna, in fact, no European word, for 1t, for European 
people have no experlence specifically equivalent to praJna. PrajJna 1s 
the experience a man has when he feels In Its most fundamental sense 
the Iinfinite totality of things that 1s, psychologically speaking, when the 
fimte ego, breaking Ifs hard crust, refers Itself to the Iinfinite which 
envelops everything that 1s finite and limited and therefore transIfory. 
We may take this experlence as being somewhat akin to a tofalistic 
intuitlon of something that transcends all our particularized, specified 
€Xperiences. 
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Wisdom-paramita or the path of wisdon means transcendental 
knowledge. This 1s what constitutes enliphtenment; 1t is an infuition 
Iinto the power to discern reality or truth, or into the ultimate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of exIstence, 
and becomes master of one”s self. Wisdom Paramita 1s used to destroy 
Ipnorance and stupidity. The praJna-paramita 1s a gate of Dharma- 
1llumination; for with 1t, we eradicate the darkness of Ignorance. 
Devout Buddhists should always remember that the opposite of 
WIisdom 1s lgnorance and the reward from Wisdom 1s discrimination or 
pOWers of exposition of the truth. The praJna-paramita 1s the wisdom 
which enables one to reach the other shore, 1.e. wIsdom for salvation; 
the highest of the six paramitas, the virtue of wIsdom as the principal 
means of attaining nirvana. It connotes a knowledge of the 1llusory 
character of everything earthly, and destroys error, Ignorance, 
preJudice, and heresy. Among the basic desires and passions, igønorance 
has the deepest roots. When these roots are loosened, all other desires 
and passions, greed, anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong 
views are also uprooted. The praJna wisdom which enables one to 
reach the other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six 
paramitas, the virtue of wisdom as the principal means of attaining 
nirvana. It connotes a knowledge of the 1llusory character of everything 
earthly, and destroys error, Ignorance, preJudice, and heresy. In order 
to obtain wisdom-paramita, practitioner must make a great effort to 
meditate on the truths of Impermanence, no-self, and the dependent 
origination of all things. Once the roots of Ignorance are severed, we 
can not only liberate ourselves, but also teach and guide fooloish 
beings to break through the Imprisonment of birth and death. 


HI. Absolufte Knowledge & Prajna-Paramiia: 

Talking about the absolute knowledge, the purpose of Buddhist 
cultivators Is to attain the absolute knowledge so that they can 
eliminate all sufferings and afflictions and attain the final goal, which 
IsSÃ the “Nrvana” The first absolute knowledge 1s the 
“Pravicayabuddhi”. This 1s one of the two kinds of knowledge 
mentioned In the Lankavatara Sutra. Absolute knowledge corresponds 
to the Pannishpanna. Pravicaya means “to search through,” “to 
examine thoroughly,” and the Buddhi so qualified penetrates Into the 
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fundamenral nature of all things, which 1s above logical analysis and 
cannot be described with any of the four propositions. The second 
absolute knowledge 1s the absolute nature or the fundamental principle 
or character. This Is one of the three forms of “Svabhavalakshana- 
sunyata” or knowledge 1s the Parinishpanna, perfected knowledge, and 
corresponds to the Right Knowledge (Samyagjnana) and Suchness 
(Tathata) of the five Dharmas. It 1s the knowledge that 1s available 
when we reach the state of self-realization by going beyond Names 
and Appearances and all forms of Discrimination or judgmett. It 1s the 
highest truth the Yogacara School”s epIstemologtcal ultimate, because 
1f 1s the way things really are as undersfood by the unenlightened mind. 
lt 1s the truth that ultimately all things are completely lacking In 
duality, even though they appear to the unenlightened mind under the 
gulse of dualism. It 1s suchness 1ftself, It 1s the Tathagata-garbha- 
hridaya, 1t 1s something indestructible. The rope 1s now perceived 1n 1tS 
true perspective. It 1s not an obJect constructed out of causes and 
conditions and now lying before us as something external. From the 
absolutist”s poInt of view which 1s assumed by the Lankavatara, the 
rope 1s a reflection of our own mind, It has no obJectivity apart from the 
latter, It 1s in this respect non-exIstent. But the mind out of which the 
whole world evolves 1s the obJect of the Parinishpanna, perfectly- 
attained knowledge. 

Talking about the PraJna-Paramita, the difference between Buddhi 
and Jnana 1s sometimes difficult to point out definitively, for they both 
sipgmfy worldly relative knowledge as well as transcendental 
knowledge. While PraJna 1s distinctly pointing out the transcendental 
wisdom. Knowledge paramita or knowledge of the true definition of all 
dharmas. The cultivation of the Bodhisattva”s intellectual and spiritual 
Journey comes with his ascent to the Jnana Paramita, then immediately 
preceding his transformation Into a fully awakened Buddha. The most 
sipmificant event In this level and the paramount symbol of the 
Bodhisattva's hipghest accomplishment, 1s entrance Into a meditative 
state of balanced concentration immersed in non-dualistic knowledge 
of emptiness. This event 1s represented by his Initiaton Into the 
omniscience of a perfect Buddha, which 1s quintessential perfection. 
Knowledge perfection or Prajna paramita has an analysis quality which 
does not seem to figure as a specific characteristic of non-dualistic 
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knowledge developed by the Bodhisattva at the stage of Jnana 
Paramita. So, whereas Jnana refers more to intellectual knowledge, 
PraJna paramita has more to do with Intuition. 

The praJna-paramita or paramita wisdom means the right way of 
seeing things and the power of discerning the true aspects of all things. 
WIisdom 1s the ability both to discern the differences among all things 
and to see the truth common to them. In short, wisdom 1s the ability to 
realize that anybody can become a Buddha. The Buddhaˆ”s teachings 
stress that we cannot discern all things in the world correctly until we 
are completely endowed with the ability to know both distinction and 
equality. We cannot save others without having wisdom, because even 
though we want to do good things to others but we don”t have adequate 
knowledge on what should be done and what should not be done, we 
may end up doing some harm to others. There Is no corresponding 
English word for praJna, in fact, no European word, for 1t, for European 
people have no experience specifically equivalent to praJna. PraJna 1s 
the experlence a man has when he feels In Its most fundamental sense 
the Infinite totality of things that 1s, psychologIcally speaking, when the 
fimnte ego, breaking Ifs hard crust, refers Itself to the Iinfinite which 
envelops everything that 1s finite and limited and therefore transIfory. 
We may take this experlence as being somewhat akin to a totalistic 
Intuitlon of something that transcends all our particularized, specified 
€xXperiences. 

Wisdom-paramita or the path of wisdon means transcendental 
knowledge. This 1s what constitutes enliphtenment; 1t 1s an infuition 
Iinto the power to discern reality or truth, or into the ultimate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of exIstence, 
and becomes master of one”s self. Wisdom Paramita 1s used to destroy 
Ipnorance and stupidity. The praJna-paramita 1s a gate of Dharma- 
1llumination; for with 1t, we eradicate the darkness of Ignorance. 
Among the basic desires and passlons, ignorance has the deepest roots. 
When these roots are loosened, all other desires and passlons, greed, 
anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong views are also 
uprooted. The praJjna wisdom which enables one to reach the other 
shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, the 
virtue of wisdom as the principal means of atfaining nirvana. Ït 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
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and destroys error, ignorance, preJudice, and heresy. In order to obtain 
wIisdom-paramifa, practitloner must make a great effort to meditate on 
the truths of Impermanence, no-self, and the dependent origination of 
all things. Once the roots of Ignorance are severed, we can not only 
liberate ourselves, but also teach and guide fooloish beings to break 
throuph the Imprisonment of birth and death. 

The praJna-paramita 1s the wisdom which enables one to reach the 
other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, 
the virtue of wisdom as the principal means of attaining nirvana. Ït 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
and destroys error, Iipnorance, prejudice, and heresy. The prajna- 
paramita 1s a gate of Dharma-Illumination; for with 1t, we eradicate the 
darkness of Ignorance. Among the basic desires and passlons, 
Ipnorance has the deepest roots. When these roots are loosened, all 
other desires and passions, øreed, anger, attachment, arrogance, doubt, 
and wrong views are also uproo(ed. In order to obtain wisdom- 
paramita, practiioner must make a great effort to meditate on the 
truths of impermanence, no-self, and the dependent origination of all 
things. Once the roots of Ipgnorance are severed, we can not only 
liberate ourselves, but also teach and guide fooloish beings to break 
through the imprisonment of birth and death. According to the Platform 
Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma Treasure, the Sixth Patriarch, 
Hui-Neng, taught: “All-Knowing Advisors, the wIsdom of Bodhi and 
Prajna 1s originally possessed by worldly people themselves. lt 1s only 
because their minds are confused that they are unable to enlighten 
themselves and must rely on a great Good Knowing Advisor who can 
lead them to see their Buddha-nature. You should know that the 
Buddha-nature of stupid and wise people 1s basically not different. It 1s 
only because confusion and enlightenment are different that some are 
stupid and some are wise. I wIll now explain for you the Maha Prajna 
Paramita Dharma In order that each of you may become wise. Pay 
careful attention and I will explain 1t to you.” Good Knowing AdvIsors, 
worldly people recite “Prajna” with their mouths all day long and yet do 
not recognIze the PraJna of their self-nature. Just as talking about food 
wIll not make you full, so, too, 1Ý you speak of emptiness you will not 
See your own nature In ten thousand ages. In the end, you wIll not have 
obfained any benefït. 
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HỊI The Prajna-Paramita in the Heart Sufra: 

The Heart of the Prajna-Paramita-Sutra or Heart Sutra, the shortest 
of the forty sutras that constitute the PraJanparamifa-sutra. Ít 1s one of 
the most Iimportant sutras of Mahayana Buddhism. The sutra 1s 
especially emphasized on emptiness (Shunyafa). It 1s recited so 
Írequently in the temple that most Buddhists chant 1t from memory. 
One of the most famous sentences In the sutra 1s “Form 1s no other than 
emptiness; emptiness 1s no other than form,” an affirmation that 1s 
frequently referred to in Zen. The PraJna-Paramita Heart Sutra literally 
means “the wisdom that leads to the other shore.” The sutra was 
translated into Chinese by Hsuan-Tsang. The Heart Sutra 1s one of the 
smallest sutras, contained in the Vast Prajnaparamita. The full title of 
this sutra 1s “Heart of PrajJna Paramita Sutra.” Probably the most 
popular sutra in the world today. The Heart Sutra explains the meaning 
of “Prajna Paramita,” the perfection of wisdom that enables one to 
perceive clearly the emptiness of self and of all phenomena. The Heart 
Sutra 1s the heart of the perfection of wisdom; 1f 1s also the heart of the 
entire family of “PraJna Paramita Sutras.” According to Zen Master D. 
T. Suzuki in Essays In Zen Buddhism, Volume IHHI, what superficially 
strikes us most while persuing the text of the Hridaya or Heart Sutra of 
the PraJnaparamita 1s that It 1s almost nothing else but a serles Of 
negations, and that what 1s known as Emptiness IS pure negatIvism 
which ultmately reduces all things into nothingness. The conclusion 
wIll then be that the PraJnaparamita or rather Its practice consIsts In 
negating all things... And at the end of all these negations, there 1s 
neither knowledge nor attainment of any sort. Attainment means to be 
conscIous of and be attached to an understanding which 1s the result of 
relative reasoning. As there 1s no attainment of this nature, the mind 1s 
entirely free from all obstructions, that 1s, errors and confusions which 
arise from ¡intellectualization, and also from the obstruction that are 
roofed In our cognitive and affective conscIousness, such as fears and 
Worrles, Joys and sorrows, abandonmenis, and Infatuations. When this 
1s realized, Nirvana 1s reached. Nirvana and enlightenment are one. 
Thus from the Prajnaparamia arise all the Buddhas of the past, 
present, and future. The PraJnaparamita 1s the mother of Buddhahood 
and Bodhisattvahood, whích 1s reiteraed throuphout the 
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PraJnaparamita literature. The period of PraJjnaparamita-Sutra or Lotus- 
Sutra was one of the five periods of the Buddha”s teachings. The Time 
of Wisdom mainly teaches the Round Doctrine and yet 1s linked with 
the Common and Distinct Doctrines. Therefore, It 1s not quite perfect or 
complete. This phase lasted twenty-two years, in which the Buddha 
expounded a higher level of provisional Mahayana and refuted his 
disciples` attachment to the distinction between Theravada and 
Mahayana by teaching the doctrine non-substantiality or emptiness. He 
taught the teachings of shunyata In the PraJnaparamifa-sufra. 
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Chương Sáu Mươi Tám 
Chapter Sixty-Eighf 


Thân Phật 


I. Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Phật & Thân Phật: 

Chữ Phật không phải là một danh từ riêng mà là một từ có nghĩa là 
“Bậc Giác Ngộ” hay “Bậc Đại Giác.” Thái tử Sĩ Đạt Tha không phải 
sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra tự nhiên giác ngộ, mà 
phải với nỗ lực tự thân, Ngài mới đạt đến Giác Ngộ. Bất cứ chúng sanh 
nào thành tâm và cố gắng vượt thoát khỏi mọi vướng mắc đều có thể 
giác ngộ và thành Phật được. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Đức 
Phật không phải là một vị thần linh. Cũng như chúng ta, Đức Phật sanh 
ra là một con người. Sự khác biệt giữa Đức Phật và phàm nhân là Đức 
Phật đã giác ngộ còn phàm nhân vẫn còn mê mờ. Tuy nhiên, dù giác 
hay dù mê thì Phật tánh nơi ta và Phật tánh nơi Phật không sai khác. 
Phật là danh hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải 
thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giải 
thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ “Budh” có 
nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua thiền tập và tu 
tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ 
không bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết 
ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. Qua tu tập thiển định, chư 
Phật đã loại trừ tất cả những tham dục và nhiễm ô. Vị Phật của hiển 
kiếp là Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh ra với tên là Tất Đạt Đa 
trong dòng tộc Thích Ca. Phật là Đấng Toàn Giác hay một người đã 
giác ngộ viên mãn: về chân tánh của cuộc sinh tồn. Chữ Phật có nghĩa 
là tự mình giác ngộ, đi giác ngộ cho người, sự giác ngộ nầy là viên 
mãn tối thượng. Từ Buddha” được rút ra từ ngữ căn tiếng Phạn “Budh” 
nghĩa là hiểu rõ, thấy biết hay tỉnh thức. Phật là người đã giác ngộ, 
không còn bị sanh tử luân hồi và hoàn toàn giải thoát. Phật là bậc giác 
giả. Tàu dịch là “Giác” và “Trí”. Phật là một người đã giác ngộ và giải 
thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. Có ba bậc giác: tự giác, giác tha, và 
giác hạnh viên mãn. Phật là Đấng Giác Ngộ Đại Từ. Bậc làm tự lợi 
hay tự cải thiện (tu hành) lấy mình với mục đích làm lợi ích cho người 
khác. Tự lợi lợi tha và từ bi không ngằn mé là giáo thuyết chính của 
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trường phái Đại Thừa. “Tự lợi lợi tha” là tính chất thiết yếu trong tu 
tập của một vị Bồ Tát, làm lợi mình, làm lợi người, hay tự mình tu tập 
trong khuôn khổ nhà Phật để cứu độ người khác. Tiểu Thừa coi việc tự 
lợi, tự độ là chính yếu; trong khi Bồ Tát Đại Thừa thì hành Bồ Tát Đạo 
vị tha là thiết yếu, tự tiến tu, rồi giúp người tiến tu. Bước thứ nhì là 
“Lợi Tha”. Và bước thứ ba là “Giác Hạnh Viên Mãn". 

Phật là Đấng đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát hoàn 
toàn khỏi luân hồi sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ riêng 
mà là một tên gọi “Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” Thái tử Sĩ 
Đạt Đa không phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra là 
tự nhiên giác ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ một đấng 
siêu nhiên nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài đã giác 
ngộ. Hiển nhiên đối với Phật tử, những người tin tưởng vào luân hồi 
sanh tử, thì Đức Phật không phải đến với cõi Ta Bà nầy lần thứ nhất. 
Như bất cứ chúng sanh nào khác, Ngài đã trải qua nhiều kiếp, đã từng 
luân hồi trong thế gian như một con vật, một con người, hay một vị 
thần trong nhiều kiếp tái sanh. Ngài đã chia xẻ số phận chung của tất 
cả chúng sanh. Sự viên mãn tâm linh của Đức Phật không phải và 
không thể là kết quả của chỉ một đời, mà phải được tu luyện qua nhiều 
đời nhiều kiếp. Nó phải trải qua một cuộc hành trình dài đăng đẳng. 
Tuy nhiên, sau khi thành Phật, Ngài đã khẳng định bất cứ chúng sanh 
nào thành tâm cũng có thể vượt thoát khỏi những vướng mắc để thành 
Phật. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Phật không phải là thần thánh 
hay siêu nhiên. Ngài cũng không phải là một đấng cứu thế cứu người 
bằng cách tự mình gánh lấy gánh nặng tội lỗi của chúng sanh. Như 
chúng ta, Phật cũng sanh ra là một con người. Sự khác biệt giữa Phật 
và phàm nhân là Phật đã hoàn toàn giác ngộ, còn phàm nhân vẫn mê 
mờ tăm tối. Tuy nhiên, Phật tánh vẫn luôn đồng đẳng trong chúng sanh 
mọi loài. Trong Tam Bảo, Phật là đệ nhất bảo, pháp là đệ nhị bảo và 
Tăng là đệ tam bảo. 

Theo các tông phái Thiền thì Phật tử chấp nhận rằng vị Phật lịch sử 
ấy không phải là vị thần tối thượng, cũng không phải là đấng cứu thế 
cứu người bằng cách tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. Người 
Phật tử chỉ tôn kính Đức Phật như một con người toàn giác toàn hảo đã 
đạt được sự giải thoát thân tâm qua những nỗ lực của con người và 
không qua ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Theo Phật 
giáo, ai trong chúng ta cũng là một vị Phật, nghĩa là mỗi người chúng 
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ta đều có khả năng làm Phật; tuy nhiên, muốn thành Phật, chúng ta 
phải đi theo con đường gian truân đến giác ngộ. Trong các kinh điển, 
chúng ta thấy có nhiều sự xếp loại khác nhau về các giai đoạn Phật 
quả. Một vị Phật ở giai đoạn cao nhất không những là một người giác 
ngộ viên mãn mà còn là một người hoàn toàn, một người đã trở thành 
toàn thể, bản thân tự đây đủ, nghĩa là một người trong ấy tất cả các 
khả năng tâm linh và tâm thần đã đến mức hoàn hảo, đến một giai 
đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một 
người như thế không thể nào đồng nhất được nữa với những giới hạn 
của nhân cách và cá tính và sự hiện hữu của người ấy. Không có gì có 
thể đo lường được, không có lời nào có thể miêu tả được con người ấy. 

Nhiều người nghĩ thân Phật là nhục thân của Ngài. Kỳ thật thân 
Phật chính là sự Giác Ngộ Bồ Đề. Thân ấy không có hình tướng cũng 
không có vật chất, không phải là nhục thân được nuôi dưỡng bằng thực 
phẩm phàm phu. Đó là thân vĩnh hằng mà chất liệu của nó là trí tuệ. 
Vì vậy thân Phật chẳng bao giờ biến mất khi sự Giác ngộ Bồ Đề vẫn 
còn tổn tại. Sự Giác Ngộ Bồ Đề xuất hiện như ánh đuốc trí tuệ khiến 
cho chúng sanh giác ngộ và tu chứng để được sanh vào thế giới của 
chư Phật. Theo giáo thuyết Đại thừa, chư Phật có ba thân: 1) Pháp thân 
hay bản tánh thật của Phật, hay chân thân của Phật, đồng nhất với hiện 
thực siêu việt, với thực chất của vũ trụ. Sự đồng nhất của Phật với tất 
cả các hình thức tổn tại. Đây cũng là biểu hiện của luật mà Phật đã 
giảng dạy, hoặc là học thuyết do chính Phật Thích Ca thuyết giảng; 2) 
Ứng thân hay Báo Thân hay thân hưởng thụ. Thân thể Phật, thân thể 
của hưởng thụ chân lý nơi “Thiên đường Phật.” Đây cũng chính là kết 
quả của những hành động thiện lành trước kia; và 3) Hóa thân hay 
thân được Phật dùng để hiện lên với con người, nhằm thực hiên ý 
muốn đưa tất cả chúng sanh lên Phật. Đây cũng chính là hiện thân của 
chư Phật và chư Bồ Tát trần thế. Ba thân Phật không phải là một mà 
cũng không khác. Vì trình độ của chúng sanh có khác nên họ thấy Phật 
dưới ba hình thức khác nhau. Có người nhìn thấy pháp thân của Phật, 
lại có người nhìn thấy báo thân, lại có người khác nhìn thấy hóa thân 
của Ngài. Lấy thí dụ của một viên ngọc, có người thấy thể chất của 
viên ngọc tròn đầy, có người thấy ánh sáng tinh khiết chiếu ra từ viên 
ngọc, lại có người thấy ngọc tự chiếu bên trong ngọc, vân vân. Kỳ thật, 
không có phẩm chất của ngọc và ánh sáng sẽ không có ánh sáng phản 
chiếu. Cả ba thứ này tạo nên vẻ hấp dẫn của viên ngọc. Đây là ba loại 
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thân Phật. Một vị Phật có ba loại thân hay ba bình diện chơn như. Theo 
triết học Du Già, ba thân là Pháp thân, Báo thân, và Hóa thân. Tam 
Thân Phật, trong đó Pháp Thân là lãnh vực chuyên môn, Báo Thân với 
sự luyện tập để thâu thập được lãnh vực chuyên môn nầy, và Hóa 
Thân với sự áp dụng lãnh vực chuyên môn trong cuộc sống hằng ngày. 

Theo Kinh Lăng Già, có bốn loại thân Phật: Hóa Phật (Pháp thân), 
Công Đức Phật (Báo thân), Trí huệ Phật, và Như như Phật (Hóa thân). 
Theo Duy Thức Luận, có bốn loại thân Phật: Tự Tính Thân (Pháp 
Thân), Tha Thụ Dụng Thân (Báo Thân), Tự Thụ Dụng Thân (Báo 
Thân), và Biến Hóa Thân (Hóa Thân). Theo tông Thiên Thai, có bốn 
loại thân Phật: Pháp Thân, Báo Thân, Ứng Thân, và Hóa Thân. Tông 
nầy cho rằng báo thân Phật hay thân tái sanh của Phật. Thân được lập 
thành do bởi nghiệp báo của chúng ta gọi là báo thân. Thiên Thai cho 
rằng ứng thân là thân Phật ứng với cơ duyên khác nhau mà hóa hiện. 
Ứng thân Phật tương ứng với chân như. Cũng theo trường phái Thiên 
Thai, thân Phật có năm loại. Thứ nhất là Như Như Trí Pháp Thân. Đây 
là cái thực trí đã chứng ngộ lý như như. Thứ nhì là Công đức pháp thân. 
Đây là hết thảy công đức thành tựu. Thứ ba là Tự pháp thân, còn gọi là 
Ứng thân hay Tự thân. Thứ tư là Biến hóa thân hay Biến hóa pháp 
thân. Thứ năm là Hư không thân hay Hư không pháp thân. Lý như như 
ha tất cả tướng cũng như hư không. Theo Kinh Hoa nghiêm, thân Phật 
có năm loại. Thứ nhất là Pháp tánh sanh thân. Thân Như Lai do pháp 
tánh sanh ra. Thứ nhì là Công đức pháp thân. Thân do muôn đức của 
Như Lai mà hợp thành. Thứ ba là Biến hóa pháp thân: Thân biến hóa 
vô hạn của Như Lai, hễ có cảm là có hiện, có cơ là có ứng. Thứ tư là 
Thực tướng pháp thân hay thực thân hay thân vô tướng của Như Lai. 
Thứ năm là Pháp thân Như Lai rộng lớn như hư không: Hư không pháp 
thân, hay Pháp thân Như Lai rộng lớn tràn đầy khắp cả hư không. Pháp 
thân của Như Lai dung thông cả ba cõi, bao trùm tất cả các pháp, siêu 
việt và thanh thịnh. 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Quán Thế Âm Bồ 
Tát đã bạch trước Phật về ba mươi hai ứng thân của ngài như sau: 
“Bạch Thế Tôn! Bởi tôi cúng dường Đức Quán Thế Âm Như Lai, nhờ 
Phật dạy bảo cho tôi tu pháp “Như huyễn văn huân văn tu kim cương 
tam muội" với Phật đồng một từ lực, khiến tôi thân thành 32 ứng, vào 
các quốc độ.” Ba mươi hai ứng thân diệu tịnh, vào các quốc độ, đều do 
các pháp tam muội văn huân, văn tu, sức nhiệm mầu hình như không 
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làm gì, tầy duyên ứng cảm, tự tại thành tựu. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, 
Lục Tổ Huệ Năng đã dạy về Viên Mãn Báo Thân Phật như sau: “Nầy 
thiện tri thức! Sao gọi là Viên Mãn Báo Thân Phật? Thí như trong một 
ngọn đèn hay trừ ngàn năm tối, một niệm trí huệ có thể diệt muôn năm 
ngu. Chớ suy nghĩ về trước, đã qua không thể được. Thường phải nghĩ 
về sau, mỗi niệm mỗi niệm tròn sáng, tự thấy bản tánh. Thiện ác tuy là 
khác mà bản tánh không có hai, tánh không có hai đó gọi là tánh Phật. 
lộ) trong thật tánh không nhiễm thiện ác, đây gọi là Viên Mãn Báo 
Thân Phật. Tự tánh khởi một niệm ác thì diệt muôn kiếp nhơn lành, tự 
tánh khởi một niệm thiện thì được hằng sa ác hết, thẳng đến Vô 
Thượng Bồ Đề, niệm niệm tự thấy chẳng mất bổn niệm gọi là Báo 
Thân.” 

Trong Tiểu Thừa, Phật tánh là cái gì tuyệt đối, không thể nghĩ bàn, 
không thể nói về lý tánh, mà chỉ nói về ngũ phần pháp thân hay ngũ 
phần công đức của giới, định, tuệ, giải thoát, và giải thoát tri kiến. Đại 
Thừa Tam Luận Tông của Ngài Long Thọ lấy thực tướng làm pháp 
thân. Thực tướng là lý không, là chân không, là vô tướng, mà chứa 
đựng tất cả các pháp. Đây là thể tính của pháp thân. Pháp Tướng Tông 
hay Duy Thức Tông định nghĩa pháp thân thể tính như sau: Pháp thân 
có đủ ba thân và Pháp thân trong ba thân. Nhất Thừa Tông của Hoa 
Nghiêm và Thiên Thai thì cho rằng “Pháp Thân” là chân như, là lý và 
trí bất khả phân. Chân Ngôn Tông thì lấy lục đại làm Pháp Thân Thể 
Tính. Thứ nhất là Lý Pháp Thân, lấy ngũ đại (đất, nước, lửa, gió, hư 
không) làm trí hay căn bản pháp thân. Thứ nhì là Trí Pháp Thân, lấy 
tâm làm Trí Pháp Thân. Thể Tánh của Pháp Thân là bản thể nội tại 
của chư pháp (chân thân của Phật đã chứng lý thể pháp tánh). Chơn 
tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất biến, bất chuyển và vượt ra ngoài 
mọi khái niệm phân biệt. 

Theo các truyền thống Đại Thừa, có bẩy sự thù thắng của Thân 
Phật (bảy loại vô thượng nơi Đức Phật). Thứ nhất là nơi Phật thân có 
ba mươi hai hảo tướng và tám mươi bốn dấu hiệu tốt. Thứ nhì là nơi 
Phật pháp. Thứ ba là Phật huệ. Thứ tư là Phật Toàn. Thứ năm là Thần 
lực Phật. Thứ sáu là khả năng đoạn khổ giải thoát của Đức Phật. Thứ 
bảy là Phật Niết Bàn. Ngoài ra, còn nhiều sự thù thắng khác của Thân 
Phật. Theo quan điểm của Đại Chúng Bộ trong Dị Bộ Tông Luân 
Luận, thân Phật là thanh tịnh không thể nghĩ bàn. Thứ nhất là thân Như 
Lai là siêu việt trên tất cả. Thứ nhì là thân Như Lai không có thực thể 
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của thế gian. Thứ ba là tất cả lời nói của Như Lai là nhằm thuyết pháp. 
Thứ tư là Như Lai giải thích rõ ràng hiện tượng của chư pháp. Thứ năm 
là Như Lai dạy tất cả các pháp như chúng đang là. Thứ sáu là Như Lai 
có sắc thân. Thứ bảy là khả năng của Như Lai là vô tận. Thứ tám là 
thọ mạng của Như Lai là vô hạn. Thứ chín là Như Lai không bao giờ 
mệt mỏi trong việc cứu độ chúng sanh. Thứ mười là Như Lai không 
ngủ. Thứ mười một là Như Lai vượt lên trên nhu cầu nghi vấn. Thứ 
mười hai là Như Lai thường thiển định, không nói một lời, tuy nhiên, 
Ngài chỉ dùng ngôn ngữ cho phương tiện thuyết pháp. Thứ mười ba là 
Như Lai hiểu ngay tức khắc tất cả những vấn đề. Thứ mười bốn là với 
trí tuệ Như Lai, Ngài thông hiểu tất cả các pháp chỉ trong một sát na. 
Thứ mười lăm là Như Lai không ngừng sản sanh diệt tận trí và vô sanh 
trí cho đến khi đạt được Niết Bàn. 


II. Chân Thân Của Phật: 

Chân thân của Phật còn được gọi là Pháp Tánh là bản thể nội tại 
của chư pháp (chân thân của Phật đã chứng lý thể pháp tánh). Chơn 
tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất biến, bất chuyển và vượt ra ngoài 
mọi khái niệm phân biệt. Thứ nhất, Pháp tánh có nghĩa là thế giới giác 
ngộ, đó là Pháp giới của Đức Phật. Pháp giới duy tâm. Chư Phật đã 
xác chứng điều này khi các Ngài thành tựu Pháp Thân... vô tận và 
đồng đẳng với Pháp Giới, trong đó thân của các Đức Như Lai tỏa khắp. 
Pháp tánh là pháp giới tỏa khắp hư không vũ trụ, nhưng nói chung có 
10 Pháp giới. Mười pháp giới này là lục phàm tứ Thánh. Mười pháp 
giới này không chạy ra ngoài vòng suy tưởng của bạn. Pháp tánh còn 
được gọi dưới nhiều tên khác nhau: pháp định, pháp trụ, pháp giới, 
pháp thân, thực tế, thực tướng, không tánh, Phật tánh, vô tướng, chân 
như, Như Lai tạng, bình đẳng tánh, ly sanh tánh, vô ngã tánh, hư định 
giới, bất biến dị tánh, bất tư nghì giới, và tự tánh thanh tịnh tâm, vân 
vân. Ngoài ra, còn có những định nghĩa khác liên quan đến Pháp tánh. 
Thứ nhất là Pháp Tánh Chân Như. (Pháp tánh và chân như, khác tên 
nhưng tự thể giống nhau). Thứ nhì là Pháp tánh pháp thân. Chân thân 
của Phật đã chứng lý thể pháp tánh. Thứ ba là Pháp Tánh Sơn. Pháp 
tánh như núi, cố định, không lay chuyển được. Thứ tư là Pháp Tánh 
Tùy Duyên. Pháp tánh tùy duyên hay chân như tùy duyên. Thể của 
pháp tánh tùy theo nhiễm duyên mà sanh ra, có thể là tĩnh hay động; 
khi động thì hoàn cảnh bên ngoài trở nên ô nhiễm, mà gây nên phiền 
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não; khi tĩnh là không ô nhiễm hay niết bàn. Khi tnh như tánh của 
nước, khi động như tánh của sóng. 


LII. Tam Thân Phật: 

“Trikaya” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “tam thân.” theo giáo thuyết 
Đại thừa, chư Phật có ba thân: I1) Pháp thân hay bản tánh thật của 
Phật, hay chân thân của Phật, đồng nhất với hiện thực siêu việt, với 
thực chất của vũ trụ. Sự đồng nhất của Phật với tất cả các hình thức 
tồn tại. Đây cũng là biểu hiện của luật mà Phật đã giảng dạy, hoặc là 
học thuyết do chính Phật Thích Ca thuyết giảng; 2) Ứng thân hay Báo 
Thân hay thân hưởng thụ. Thân thể Phật, thân thể của hưởng thụ chân 
lý nơi “Thiên đường Phật.” Đây cũng chính là kết quả của những hành 
động thiện lành trước kia; và 3) Hóa thân hay thân được Phật dùng để 
hiện lên với con người, nhằm thực hiên ý muốn đưa tất cả chúng sanh 
lên Phật. Đây cũng chính là hiện thân của chư Phật và chư Bồ Tát trần 
thế. Ba thân Phật không phải là một mà cũng không khác. Vì trình độ 
của chúng sanh có khác nên họ thấy Phật dưới ba hình thức khác nhau. 
Có người nhìn thấy pháp thân của Phật, lại có người nhìn thấy báo 
thân, lại có người khác nhìn thấy hóa thân của Ngài. Lấy thí dụ của 
một viên ngọc, có người thấy thể chất của viên ngọc tròn đầy, có 
người thấy ánh sáng tinh khiết chiếu ra từ viên ngọc, lại có người thấy 
ngọc tự chiếu bên trong ngọc, vân vân. Kỳ thật, không có phẩm chất 
của ngọc và ánh sáng sẽ không có ánh sáng phản chiếu. Cả ba thứ này 
tạo nên vẻ hấp dẫn của viên ngọc. Đây là ba loại thân Phật. Một vị 
Phật có ba loại thân hay ba bình diện chơn như. Theo triết học Du Già, 
ba thân là Pháp thân, Báo thân, và Hóa thân. Tam Thân Phật, trong đó 
Pháp Thân là lãnh vực chuyên môn, Báo Thân với sự luyện tập để 
thâu thập được lãnh vực chuyên môn nầy, và Hóa Thân với sự áp dụng 
lãnh vực chuyên môn trong cuộc sống hằng ngày. 

Thứ nhất là Pháp Thân. Pháp (dharma) ở đây có thể được hiểu 
như là “thực tính,” hoặc là “nguyên lý tạo luật” hay đơn giản hơn là 
“luật.” Thân (kaya) nghĩa là “thân thể” hay “hệ thống.” Tập hợp Pháp 
Thân (Dharmakaya) có nghĩa đen là thân thể hay một người hiện hữu 
như là nguyên lý, và nay nó có nghĩa là là thực tính tối thượng mà từ 
đó các sự vật có được sự hiện hữu và luật tắc của chúng, nhưng thực 
tính nầy tự nó vốn vượt khỏi mọi điều kiện. Tuy nhiên Dharmakaya 
không phải là một từ triết học suông như khi nó được nêu định bằng từ 
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“kaya” là từ gợi lên ý niệm về nhân tính, đặc biệt là khi nó liên hệ với 
Phật tính một cách nội tại và một cách thiết yếu, vì không có nó thì 
Đức Phật mất đi toàn bộ sự hiện hữu của Ngài. Pháp Thân cũng còn 
được gọi là Svabhavakaya, nghĩa là “cái thân thể tự tính” tự tính thân, 
vì nó trú trong chính nó, nó vẫn giữ như là giữ tự tính của nó. Đây 
chính là ý nghĩa của khía cạnh tuyệt đối của Đức Phật mà trong Ngài 
sự tịch lặng toàn hảo là thù thắng. Pháp thân Phật vô sắc, bất biến, 
siêu việt, không thể nghĩ bàn và đồng nghĩa với “Tánh không.” Đây là 
kinh nghiệm về tâm thức vũ trụ, về nhất thể ở bên kia mọi khái niệm. 
Pháp thân được thừa nhận vô điều kiện là bản thể của tánh viên dung 
và toàn hảo tự do phát sinh ra mọi hình thức hữu sinh hoặc vô sinh và 
trật tự luân lý. Phật Tỳ Lô Giá Na, tức Quang Minh Biến Chiếu Phật, 
là hiện thân hình thái nầy của tâm thức vũ trụ. Theo tông Thiên Thai, 
Pháp thân chính là lý niệm, lý tánh hay chân lý, không có một hiện 
hữu hữu ngã nào. Nó đồng nhất với “Trung Đạo Đế.” Trong Phật giáo 
Đại thừa, kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa duy trì khái niệm rằng Pháp 
thân là do pháp tạo thành. Vì vậy Pháp thân là nguyên lý và tánh chất 
căn bản của sự giác ngộ. Bản tánh thật của Phật, đồng nhất với hiện 
thực siêu việt, với thực chất của vũ trụ. Sự đồng nhất của Phật với tất 
cả các hình thức tổn tại. Đây cũng là biểu hiện của luật mà Phật đã 
giảng dạy, hoặc là học thuyết do chính Phật Thích Ca thuyết giảng. 
Còn một lối giải thích cho rằng pháp thân chính là “Tối Thắng Quang 
Phật” của Đức Tỳ Lô Giá Na. Theo Thiền tông, pháp thân là tự thể 
của hết thảy chư Phật và chúng sanh. Do Pháp thân mà chư pháp có 
thể xuất hiện. Không có Pháp thân sẽ không có thế giới. Nhưng đặc 
biệt, Pháp thân là bản thân yếu tính của hết thầy mọi loài, đã có sẵn từ 
trước. Theo nghĩa nầy, Pháp thân là Pháp tánh (Dharmata) hay Phật 
tánh (Buddhata), tức Phật tánh trong hết thấy mọi loài. 

Thứ nhì là Báo Thân. Cái thân thứ hai là Báo Thân, thường được 
dịch là cái thân của sự đền bù hay sự vui hưởng. Theo nguyên nghĩa 
“sự vui hưởng: là tốt nhất để dịch “sambhoga” vì nó nó xuất phát từ 
ngữ căn “bhuj,” nghĩa là “ăn,” hay “vui hưởng,” tiền từ của nó là 
“sam,” nghĩa là “cùng với nhau” được thêm vào đó. Sambhogakaya 
được dịch sang Hoa ngữ là “Cộng Dụng Thân” hay “Thọ Dụng Thân,” 
hay “Thực Thân.” Khi chúng ta có từ Báo Thân, cái thân của sự khen 
thưởng, đền đáp dành cho nó. Cái thân thọ dụng nầy đạt được như là 
kết quả hay sự đền đáp cho một chuỗi tu tập tâm linh đã thể hiện 
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xuyên qua rất nhiều kiếp. Cái thân của sự đển đáp, tức là cái thân 
được an hưởng bởi một vị rất xứng đáng tức là vị Bồ Tát Ma Ha Tát. 
Đức Phật như là cái thân thọ dụng thường được biểu thị như là một 
hình ảnh bao gồm tất cả sự vinh quang của Phật tính; vì ở trong Ngài, 
với hình hài, có một thứ tốt đẹp thánh thiện do từ sự toàn hảo của đời 
sống tâm linh. Những nét đặc trưng của từng vị Phật như thế có thể 
thay đổi theo các bổn nguyện của Ngài, ví dụ, hoàn cảnh của Ngài, 
danh tánh, hình tướng, xứ sở và sinh hoạt của Ngài có thể không giống 
với các vị Phật khác; đức Phật A Di Đà có Tịnh Độ của Ngài ở phương 
Tây với tất cả mọi tiện nghi như Ngài mong muốn từ lúc khởi đầu sự 
nghiệp Bồ Tát của Ngài; và Đức Phật A Súc cũng thế, như được miêu 
tả trong bộ Kinh mang tên Ngài là A Súc Phật Kinh. Báo Thân thỉnh 
thoảng cũng được gọi là “Ứng Thân.” Báo thân Phật là báo thân của sự 
thọ hưởng. Đây là kinh nghiệm về sự cực lạc của giác ngộ, về pháp 
tâm của Phật và chư tổ, và về sự tu tập tâm linh được truyền từ thế hệ 
nầy qua thế hệ khác. Phật A Di Đà trong cõi Tây Phương Cực Lạc 
tượng trưng cho báo thân nầy. Báo thân nầy luôn đang ngự trị trên cõi 
Tịnh Độ, chỉ hiển hiện trên cõi trời chứ chẳng bao giờ hiển hiện trong 
cõi trần, báo thân nầy thường được chư Bồ Tát giác ngộ tháp tùng. 
Theo tông Thiên Thai, thọ dụng thân là hiện thân hữu ngã với chứng 
ngộ chân thật, nghĩa là tự thân đạt được do báo ứng của một tác nhân 
lâu đài. Thân nầy có hai loại: Tự Thọ Dụng thân, vô lượng công đức 
chân thực và viên tịnh thường biến sắc thân của các Đức Như Lai do 
ba a tăng kỳ kiếp tu tập vô lượng phước huệ tư lương mà khởi lên. Tha 
Thọ Dụng thân, vi diệu tịnh công đức thân của các Đức Như Lai do 
bình đẳng trí thị hiện ra, chư Bồ Tát trụ nơi Thập Địa hiện đại thần 
thông, chuyển chánh pháp luân, xé rách lưới nghi của chúng sanh 
khiến họ thọ dụng được pháp lạc Đại Thừa. Theo Phật giáo Đại thừa, 
báo thân là thân của trí tuệ viên mãn hay là thân của sự khởi đầu giác 
ngộ. Đây là thân hưởng thụ. Thân thể Phật, thân thể của hưởng thụ 
chân lý nơi “Thiên đường Phật.” Đây cũng chính là kết quả của những 
hành động thiện lành trước kia. Báo thân còn được xem là là thân của 
Ngài Sở Lưu Phật, có nghĩa là “Thành Tịnh Phật.” Theo Thiền tông, 
báo thân cũng gọi là Thọ Dụng Thân, là bản thân tâm linh của các Bồ 
Tát, được Bồ Tát thọ dụng như là kết quả do tu tập các Ba La Mật. 
Các ngài tự mình thành tựu điều nầy tùy theo định luật nhân quả trên 
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phương diện đạo đức, và trong đây các ngài giải trừ trọn vẹn tất cả 
những sai lầm và ô nhiễm trong cảnh giới của năm uẩn. 

Thứ ba là Hóa Thân. Từ ngữ “thân,” theo nghĩa thường rất dễ bị 
hiểu lâm vì nó gợi ra ý tưởng về một hiện hữu thể xác. Tuy nhiên, theo 
Thiên Thai tông thì Ứng Hóa Thân là thân thể xuất hiện qua nhiều 
hình thức hay thân chuyển hóa của chư Phật. Khi muốn cứu độ chúng 
sanh, một vị Phật có thể hóa thân vào một thân thể, như trường hợp 
Phật Thích Ca Mâu Ni là hóa thân của Phật Tỳ Lô Giá Na. Có hai loại 
hóa thân: thân thể chỉ riêng cho các vị Bồ Tát sơ cơ và thân thể dành 
cho những chúng sanh dưới hàng Bồ Tát sơ cơ. Hóa thân có nghĩa là là 
“cái thân biến hóa” hay đơn giản là cái thân được mang lấy. Trong khi 
Pháp Thân là cái thân quá cao vời đối với những chúng sanh bình 
thường, khiến những chúng sanh nầy khó có thể tiếp xúc tâm linh được 
với nó, vì nó vượt khỏi mọi hình thức giới hạn nên nó không thể trở 
thành một đối tượng của giác quan. Những phàm nhân phải chịu sinh 
tử như chúng ta đây chỉ có thể nhận thức và thông hội với cái thân 
tuyệt đối này nhờ vào những hình tướng biến hóa của nó mà thôi. Và 
chúng ta nhận thức những hình tướng nầy theo khả năng của chúng ta 
về tâm linh, trí tuệ. Những hình tướng nầy xuất hiện với chúng ta 
không theo cùng một hình thức như nhau. Do đó mà chúng ta thấy 
trong Kinh Pháp Hoa rằng Bổ Tát Quán Thế Âm hóa hiện thành rất 
nhiều hình tướng khác nhau tùy theo loại chúng sanh mà Ngài thấy cần 
cứu độ. Kinh Địa Tạng cũng ghi rằng Bồ Tát Địa Tạng mang nhiều 
hình tướng khác nhau để đáp ứng những nhu cầu của chúng sanh. Quan 
niệm về Hóa Thân là quan trọng, vì cái thế giới tương đối nầy đối lập 
với giá trị tuyệt đối của Như Như là giá trị vốn chỉ đạt được tới bằng 
cái trí như như. Bản thể của Phật tính là Pháp Thân, nhưng hễ chừng 
nào Đức Phật vẫn ở trong bản thể của Ngài thì cái thế giới của những 
đặc thù vẫn không có hy vọng được cứu độ. Vì thế Đức Phật phải từ bỏ 
trú xứ nguyên bổn của Ngài và mang lấy hình tướng mà các cư dân 
của trái đất nầy có thể nhận thức và chấp nhận được. Hóa thân là một 
trong ba thân của một vị Phật, theo Phật giáo học Đại Thừa, hai thân 
kia là Báo thân và Pháp thân. Hóa Thân được Phật dùng để hiện lên 
với con người, nhằm thực hiên ý muốn đưa tất cả chúng sanh lên Phật. 
Đây cũng chính là hiện thân của chư Phật và chư Bồ Tát trần thế. 
Cũng theo Phật giáo Đại Thừa, chư Phật có nhiều khẩ năng siêu nhiên 
bao gồm cả việc “hiện thân,” hay sự hiển hiện bằng thân vật chất để 
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làm lợi lạc chúng sanh. Sự hiện thân này có thể là qua thân người hay 
súc vật, hay ngay cả cầu đường, hay một vật thể nào đó để cung cấp 
sự lợi lạc. Cách hiện thân quan trọng nhất là hiện ra dưới hình thức 
một vị Phật như trường hợp của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. Theo Phật 
giáo Tây Tạng, những hành giả thâm áo có được khả năng lựa chọn 
hoàn cảnh tái sanh của họ một cách ý thức, và những vị thầy thâm áo 
khác có khả năng nhận ra được những người này. Ngày nay tại Tây 
Tạng có vài trăm dòng tái sanh như vậy, mà nổi bật nhất là các đức 
Đạt Lai Lạt Ma. Theo Phật giáo Mật tông, hóa thân có nghĩa là “thân 
của sự tỏa rạng,” thân của sự hiện hữu hay biến hiện. Nó là sự biến 
hiện của thân và của tâm chúng ta. Nó cũng là sự biến hiện thân của 
những ai đã thành tựu hai thân trước và biến hiện trong thân thứ ba 
này. Trong ý nghĩa này hóa thân đặc biệt dùng để chỉ vị đạo sư Kim 
Cang hay vị thầy đang sống trong hiện tại trên trái đất này. Một vị 
thây như thế đã thành tựu pháp thân và báo thân, nhưng để có thể đối 
diện với những hình tướng, lương thực, y phục và thế giới, hay nói khác 
hơn là với những nhận thức của chúng ta, người cần phải có một hóa 
thân. Một vị thầy cần phải xuất hiện trong một hóa thân để có thể 
truyền đạt cho chúng ta Kim Cang thừa và giáo lý Phật đà. Theo Phật 
giáo Đại thừa, hóa thân là sự thể hiện lòng bi mẫn với chúng sanh mọi 
loài. Thân được Phật dùng để hiện lên với con người, nhằm thực hiên ý 
muốn đưa tất cả chúng sanh lên Phật. Đây cũng chính là hiện thân của 
chư Phật và chư Bồ Tát trần thế. Hóa thân còn được biết là thân của 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, có nghĩa là “Tịch Tịnh Phật.” Theo Thiển 
tông, hóa thân cũng gọi là Ứng Hóa Thân hay Biến Hóa Thân, phát 
sinh từ đại bi tâm (mahakaruna) của chư Phật và chư Bồ Tát. Bằng lý 
thể của đại bi mà các ngài hướng tới chúng sanh, các ngài không bao 
giờ thọ dụng những kết quả của các hành vi đạo đức của mình. Chí 
nguyện thiết tha của các ngài là chia xẻ những kết quả nây cho tất cả 
chúng sanh. Nếu Bồ Tát có thể thay thế kẻ phàm phu chịu khổ não, Bồ 
Tát thực hiện ngay. Nếu kẻ phàm phu có thể được giác ngộ do Bồ Tát 
hồi hướng công đức cho mình, ngài sẽ thực hiện ngay. Bồ Tát hồi 
hướng công đức và chịu khổ thay cho chúng sanh nhờ Biến Hóa Thân 
của ngài. Hóa thân là hình tướng mà Đức Phật đã xử dụng khi muốn 
dùng thân hình của một con người để đi vào thế giới nầy. Do đó, trong 
tính cách không gian, Bồ Tát chia thân mình thành trăm nghìn koti vô 
số thân. Ngài có thể hóa thân làm những loài bò bay máy cựa, làm 
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Thánh, làm Ma vương, nếu ngài thấy đó là cơ duyên thích hợp để cứu 
vớt thế gian ra khỏi sự kểm tỏa của vô minh, phiền não và đủ mọi thứ 
nhiễm ô bất tịnh. 

Theo Mật tông Phật giáo, khía cạnh của thế giới được nhìn qua 3 
bình diện của thế tục: hình tướng, cảm xúc và hững hờ. Có những mức 
độ nhận thức rõ ràng theo Mật giáo về các bình diện này, đó là 
nguyên lý của 3 thân, hay là “tam thân.” Kaya là tiếng Bắc Phạn có 
nghĩa là “thân.” Giữa ba thân và ba bình diện của nhận thức có một sự 
tương ứng với nhau. Trong ngôn ngữ của Mật giáo, bình diện của hình 
tướng tương ứng với hóa thân hay thân của sự biến hiện; bình diện cẩm 
xúc tương ứng với báo thân, thân của sự an lạc vô biên; và bình diện 
hững hờ với Pháp thân, hay thân của vô biên pháp giới. Giữa sự trình 
bày của Mật giáo và sự trình bày của thế gian không có một sự căng 
thẳng chống trái nào. Hơn nữa, giáo lý Mật giáo về ba thân cho chúng 
ta thấy chúng ta có thể làm việc trực tiếp với ba bình diện hình tướng, 
cảm xúc và vô minh qua sự tương ứng với ba thân đều có đủ đầy trong 
mỗi chúng ta. Trong quá trình học hỏi Mật giáo, chúng ta phải làm 
việc đồng thời một lúc với ba thân qua sự liên hệ của chúng với vị Kim 
Cang đạo sư, người biểu tượng của ba thân. Ba thân không phải là một 
nguyên lý trừu tượng, mà chúng ta có thể làm việc trực tiếp với chúng 
bằng sự cảm nhận, tâm linh và siêu việt. Khi chúng ta đã thành tựu 
bình diện hình tướng một vị thây, bình diện của hóa thân, chúng ta sẽ 
thành tự báo thân. Trên bình diện này những cảm xúc sẽ được biến đổi 
và trở thành đề tài của tu tập. Hơn nữa, chúng ta bắt đầu chuẩn bị cho 
Pháp thân, thân của một không gian rộng mở và xuyên suốt mọi vật. 
Khi chúng ta sắp sửa học Mật giáo, điều cần thiết là phải hiểu nguyên 
lý về “tam thân” của hiện tượng và hiện thực. Trong truyền thống Mật 
giáo, bước đầu tiên là đối mặt với hóa thân, bình diện của hình tướng. 
Sau đó chúng ta phải nhận ra sự liên quan giữa năm gia đình Phật với 
hóa thân hay với bình diện của cảm xúc. Hơn nữa, sự vượt qua bình 
diện của hình tướng và cảm xúc cũng rất là cần thiết, vì đó là Pháp 
thân cao tột. Phải thấy rõ tầm quan trọng của sự liên hệ giữa hình 
tướng hay thế giới hiện hữu, và sự liên hệ với vị đạo sư Kim Cang, vị 
thầy vĩ đại, đang sống trên quả đất này. Trong một ý nghĩa nào đó vị 
đạo sư Kim Cang là nhà phù thủy, một nhà ảo thuật: ông ta đã thành 
tựu cái không gian vô biên, vượt qua bình diện của cảm xúc và sống 
bằng một xác thân hoàn toàn xương thịt. Pháp Thân biểu hiện cho sức 
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mạnh của tánh không thâm nhập và bao trùm tất cả, được hiện thân 
của Ngài Phổ Hiền. Báo Thân biểu hiện những phẩm chất của “thể 
luật.” Đây chính là pháp hiện trên thân Phật. Hóa Thân là sự hiện thân 
có ý thức của thể luật dưới hình thức con người. Trong Đại thừa, hiện 
thân nầy là Đức Phật lịch sử, thì trong Kim Cang thừa, hiện thân nầy là 
bất cứ ai thừa hưởng phẩm chất tâm linh của một vị thầy đã khuất. 
Theo Nhiếp Luận Tông, Pháp Thân là bản tánh là lý thể và trí tuệ. 
Báo Thân là thọ dụng thân, chỉ thị hiện cho Bồ Tát. Hóa Thân là biểu 
hiện cho thường nhân để họ tôn sùng. Hóa thân Phật là thân vật chất 
mà chư Phật thị hiện để cứu độ chúng sanh. 

Ngoài ra, còn có quan niệm khác về Tam Thân Phật. Tam Thân 
Phật, trong đó Pháp Thân là lãnh vực chuyên môn, Báo Thân với sự 
luyện tập để thâu thập được lãnh vực chuyên môn nầy, và Hóa Thân 
với sự áp dụng lãnh vực chuyên môn trong cuộc sống hằng ngày. Ứng 
thân, theo nghĩa thường rất dễ bị hiểu lầm vì nó gợi ra ý tưởng về một 
hiện hữu thể xác. Tuy nhiên, theo Thiên Thai tông thì Ứng Hóa Thân 
là thân thể xuất hiện qua nhiều hình thức hay thân chuyển hóa của chư 
Phật. Khi muốn cứu độ chúng sanh, một vị Phật có thể hóa thân vào 
một thân thể, như trường hợp Phật Thích Ca Mâu Ni là hóa thân của 
Phật Tỳ Lô Giá Na. Có hai loại ứng thân: thân thể chỉ riêng cho các vị 
Bồ Tát sơ cơ và thân thể dành cho những chúng sanh dưới hàng Bồ Tát 
sơ cơ. Báo thân Phật là báo thân của sự thọ hưởng. Đây là kinh nghiệm 
về sự cực lạc của giác ngộ, về pháp tâm của Phật và chư tổ, và về sự 
tu tập tâm linh được truyền từ thế hệ nầy qua thế hệ khác. Phật A Di 
Đà trong cõi Tây Phương Cực Lạc tượng trưng cho báo thân nầy. Báo 
thân nầy luôn đang ngự trị trên cõi Tịnh Độ, chỉ hiển hiện trên cõi trời 
chứ chẳng bao giờ hiển hiện trong cõi trần, báo thân nầy thường được 
chư Bồ tát giác ngộ tháp tùng. Theo tông Thiên Thai, thọ dụng thân là 
hiện thân hữu ngã với chứng ngộ chân thật, nghĩa là tự thân đạt được 
do báo ứng của một tác nhân lâu dài. Thân nầy có hai loại: Tự Thọ 
Dụng, vô lượng công đức chân thực và viên tịnh thường biến sắc thân 
của các Đức Như Lai do ba a tăng kỳ kiếp tu tập vô lượng phước huệ 
tư lương mà khởi lên. Tha Thọ Dụng, vi diệu tịnh công đức thân của 
các Đức Như Lai do bình đẳng trí thị hiện ra, chư Bồ Tát trụ nơi Thập 
Địa hiện đại thần thông, chuyển chánh pháp luân, xé rách lưới nghi 
của chúng sanh khiến họ thọ dụng được pháp lạc Đại Thừa. Pháp thân 
Phật vô sắc, bất biến, siêu việt, không thể nghĩ bàn và đồng nghĩa với 
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“Tánh không.” Đây là kinh nghiệm về tâm thức vũ trụ, về nhất thể ở 
bên kia mọi khái niệm. Pháp thân được thừa nhận vô điều kiện là bản 
thể của tánh viên dung và toàn hảo tự do phát sinh ra mọi hình thức 
hữu sinh hoặc vô sinh và trật tự luân lý. Phật Tỳ Lô Giá Na, tức Quang 
Minh Biến Chiếu Phật, là hiện thân hình thái nầy của tâm thức vũ trụ. 
Theo tông Thiên Thai, Pháp thân chính là lý niệm, lý tánh hay chân lý, 
không có một hiện hữu hữu ngã nào. Nó đồng nhất với “Trung Đạo 
Đế.” 


IV. Mười Thân Phật Theo Kinh Hoa Nghiêm: 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 37, Như Lai Xuất Hiện, chư Bồ Tát 
thấy mười tướng thân Như Lai Chánh Đẳng Chánh Giác ở tất cả các 
xứ. Tướng Thân Thứ Nhất của Như Lai. Đại Bồ Tát phải ở vô lượng xứ 
mà thấy thân Như Lai. Vì chư đại Bồ Tát chẳng nên ở một pháp, một 
sự, một quốc độ, một chúng sanh mà thấy Như Lai. Phải khắp tất cả 
nơi thấy Như Lai. Ví như hư không đến khắp tất cả chỗ sắc phi sắc, 
chẳng phải đến, chẳng phải chẳng đến. Vì hư không chẳng có thân. 
Cũng vậy, thân Như Lai khắp tất cả chỗ, khắp tất chúng sanh, khắp tất 
cả pháp, khắp tất cả quốc độ, chẳng phải đến, chẳng phải chẳng đến. 
Vì thân Như Lai là không có thân. Vì chúng sanh mà thị hiện thân 
Phật. Tướng Thân Thứ Hai của Như Lai. Ví như hư không rộng rãi 
chẳng phải sắc mà hay hiển hiện tất cả sắc. Nhưng hư không kia không 
có phân biệt cũng không hý luận. Thân của Như Lai cũng vậy, vì do trí 
quang minh khắp chiếu sáng làm cho tất cả chúng sanh, thế gian, xuất 
thế gian, các nghiệp thiện căn đều được thành tựu. Nhưng thân Như 
Lai không có phân biệt cũng không hý luận. Vì từ xưa đến nay, tất cả 
chấp trước, tất cả hý luận đều đã dứt hẳn. Tướng Thân Thứ Ba của 
Như Lai. Ví như mặt nhựt mọc lên, vô lượng chúng sanh ở châu Diêm 
Phù Đề đều được lợi ích. Những là phá tối làm sáng, biến ướt thành 
khô, sanh trưởng cỏ cây, thành thục lúa mạ, chói suốt hư không, hoa 
sen nở xòe, người đi thấy đường, kẻ ở nhà xong công việc. Vì mặt nhựt 
khắp phóng vô lượng quang minh. Như Lai trí nhựt cũng như vậy, dùng 
vô lượng sự khắp lợi chúng sanh. Những là diệt ác sanh lành, phá ngu 
làm trí, đại từ cứu hộ, đại bi độ thoát, làm cho họ tăng trưởng căn lực, 
giác phần, khiến họ sanh lòng tin sâu chắc, bổ la tâm ô trược, khiến 
kẻ thấy nghe chẳng hư nhân quả, khiến được thiên nhãn thấy chỗ thọ 
sanh sau khi chết, khiến tâm vô ngại chẳng hư căn lành, khiến trí tỏ 
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sáng mau nở giác hoa, khiến họ phát tâm thành tựu bổn hạnh. Vì thân 
mặt nhựt trí huệ quảng đại của Như Lai phóng vô lượng quang minh 
chiếu sáng khắp nơi. Tướng Thân Thứ Tư của Như Lai. Ví như mặt 
nhựt mọc lên, trước hết chiếu những núi lớn như núi Tu Di vân vân, kế 
chiếu hắc sơn, kế chiếu cao nguyên, sau rốt chiếu khắp đại địa. Mặt 
nhựt chẳng nghĩ rằng ta trước chiếu nơi đây rồi sau chiếu nơi kia. Chỉ 
do núi và mặt đất có cao và thấp, nên chiếu có trước và sau. Đức Như 
Lai Chánh Đẳng Chánh Giác lại cũng như vậy. Ngài thành tựu vô biên 
pháp giới trí luân, thường phóng vô ngại trí huệ quang minh. Trước 
chiếu chư đại Bồ Tát, kế chiếu Duyên Giác, kế chiếu Thanh Văn, kế 
chiếu chúng sanh có thiện căn quyết định, tùy theo tâm khí của họ mà 
thị hiện trí quảng đại, sau rốt chiếu khắp tất cả chúng sanh, nhẫn đến 
kẻ tà định cũng chiếu đến làm nhơn duyên lợi ích thuở vị lai khiến họ 
được thành thục. Nhưng Đức Như Lai đại trí nhựt quang chẳng nghĩ 
rằng ta phải chiếu Bồ Tát đại hạnh, nhẫn đến sau rốt sẽ chiếu tà định 
chúng sanh. Hỉ phóng trí quang bình đẳng chiếu khắp, vô ngại, vô 
chướng, vô phân biệt. Ví như mặt nhựt mặt nguyệt tùy thời xuất hiện, 
núi lớn, hang tối chiếu khắp không riêng tư. Như trí huệ lại cũng như 
vậy, chiếu khắp tất cả không có phân biệt. Tùy theo chúng sanh căn 
khí sở thích không đồng mà trí huệ quang minh có nhiều thứ khác 
nhau. Tướng Thân Thứ Năm của Đức Như Lai. Ví như mặt nhựt mọc 
lên, những kẻ sanh manh vì không nhãn căn nên trọn không thấy. Dầu 
không thấy, nhưng vẫn được ánh sáng mặt nhựt làm lợi ích. Vì do mặt 
nhựt mà biết thời tiết ngày đêm, thọ dụng các thứ y phục, ẩm thực, 
khiến thân thể mạnh khỏe khỏi bệnh tật. Như Lai trí nhựt lại cũng như 
vậy. Những kẻ không tin, không hiểu, phá giới, phá kiến, tà mạng sanh 
sống, vì không tín nhãn nên chẳng thấy được chư Phật trí huệ. Dầu 
không thấy, nhưng vẫn được sự lợi ích nơi trí huệ của Phật. Vì do oai 
lực của Phật làm cho những chúng sanh đó, các sự khổ nơi thân và 
những phiền não, nhơn khổ vị lai đều được tiêu diệt. Đức Như Lai có 
rất nhiều quang minh làm phương tiện cứu độ chúng sanh. Có quang 
minh tên là tích tập tất cả công đức; có quang minh tên là chiếu khắp 
tất cả; có quang minh tên là thanh tịnh tự tại chiếu; có quang minh tên 
là xuất đại diệu âm; có quang minh tên là hiển khắp tất cả ngôn ngữ 
khiến sanh hoan hỷ; có quang minh tên là thị hiện cảnh giới tự tại dứt 
hẳn tất cả nghi ngờ; có quang minh tên là trí vô trụ tự tại chiếu khắp; 
có quang minh tên là trí tự tại dứt hẳn tất cả hý luận; có quang minh 
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tên là tùy sở nghi xuất diệu âm; có quang minh tên là xuất âm thanh tự 
tại thanh tịnh trang nghiêm quốc độ thành thục chúng sanh. Mỗi lổ 
lông của Đức Như Lai phóng ra ngàn thứ quang minh như vậy năm 
trăm quang minh chiếu khắp hạ phương, năm trăm quang minh chiếu 
khắp thượng phương các chúng Bồ Tát ở chỗ chư Phật trong tất cả cõi. 
Những Bồ Tát đó thấy quang minh nầy đồng thời đều được cảnh giới 
Như Lai: mười đâu, mười mắt, mười tai, mười mũi, mười lưỡi, mười 
thân, mười tay, mười chưn, mười địa, mười trí đều thanh tịnh tất cả. 
Chư Bồ Tát đó trước đã thành tựu những xứ, những địa, khi thấy quang 
minh nầy thời lại thanh tịnh hơn, tất cả thiện căn thảy đều thành thục, 
hướng đến nhứt thiết trí. Hạng trụ ở nhị thừa thời diệt tất cả phiển não. 
Ngoài ra, một phần sanh manh chúng sanh, nhờ những quang minh nầy, 
thân đã an lạc nên tâm họ cũng thanh tịnh nhu nhuyễn, điều phục, 
kham tu niệm trí. Các chúng sanh nơi ác đạo: địa ngục, ngạ quỷ, súc 
sanh đều được khoái lạc giải thoát những khổ, khi mạng chung đều 
được sanh lên cõi trời hoặc nhơn gian. Những chúng sanh đó chẳng 
biết do nhơn duyên gì, do thần lực nào mà sanh về đây. Hàng sanh 
manh kia nghĩ rằng ta là Phạm Thiên, ta là Phạm Hóa. Bấy giờ Đức 
Như Lai trụ trong phổ tự tại tam muội, phát ra sáu mươi thứ diệu âm 
mà bảo họ rằng, các ngươi chẳng phải là Phạm Thiên, Phạm Hóa, 
cũng chẳng phải là Đế Thích, Hộ Thế làm ra, mà đều do thần lực của 
Như Lai. Những chúng sanh đó nghe lời trên đều được biết đời trước 
và đều rất hoan hỷ. Vì tâm hoan hỷ nên tự nhiên hiện ra mây hoa ưu 
đàm, mây hương, mây âm nhạc, mây y phục, mây lọng, mây tràng, 
mây phan, mây hương bột, mây châu báu, tràng sư tử lầu các bán 
nguyệt, mây ca ngâm khen ngợi, mây những đồ trang nghiêm, đều 
cúng dường Đức Như Lai với lòng tôn trọng. Vì những chúng sanh đó 
được tịnh nhãn. Đức Như Lai thọ ký vô thượng Bồ Đề cho họ. Tướng 
Thân Thứ Sáu Của Đức Như Lai. Ví như mặt nguyệt có bốn pháp kỳ 
đặc vị tằng hữu, thân tướng của Đức Như Lai lại cũng có bốn pháp kỳ 
đặc vị tầng hữu. Ánh nguyệt che chói quang minh của tất cả tinh tú, thì 
tướng thân của Đức Như Lai che chói tất cả hàng Thanh Văn Duyên 
Giác, dù hữu học hay vô học. Ánh nguyệt hay theo thời gian mà hiện 
ra tròn khuyết, nhưng ánh nguyệt tự nó không tròn khuyết. Đức Như 
Lai cũng tùy theo sở nghi mà thị hiện thọ mạng dài ngắn chẳng đồng, 
nhưng thân Như Lai không tăng giảm. Mặt nguyệt hiện rõ trong nước 
đứng trong hay nơi đại địa. Tướng thân Đức Như Lai đều hiện bóng 
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trong căn khí Bồ Để hay nơi chúng sanh tâm tịnh, hay khắp toàn thế 
giới. Tất cả người thấy mặt nguyệt đều đối trước mặt họ, chứ nguyệt 
luân không phân biệt không hý luận. Cũng như vậy, tất cả chúng sanh, 
có ai thấy Như Lai, đều cho rằng Đức Như Lai chỉ hiện trước tôi. Như 
Lai theo sở thích của họ mà thuyết pháp, theo địa vị của họ khiến được 
giải thoát, theo chỗ đáng hóa độ khiến được thấy Phật. Nhưng thân 
Như Lai vẫn không phân biệt, không hý luận. Những điều lợi ích làm 
ra đều được rốt ráo. Tướng Thân Thứ Bảy Của Đức Như Lai. Ví như 
Đại Phạm Thiên Vương dùng chút phương tiện hiện thân khắp Đại 
Thiên thế giới. Tất cả chúng sanh đều thấy Đại Phạm Thiên Vương 
hiện ở trước mình. Nhưng Đại Phạm Thiên Vương nầy chẳng phân 
thân, cũng không có các thứ thân. Cũng như vậy, Đức Như Lai không 
có phân biệt, không hý luận, cũng chẳng phân thân, cũng chẳng có các 
thứ thân. Nhưng tùy sở thích của tất cả chúng sanh mà thị hiện Phật 
thân, cũng vẫn chẳng nghĩ rằng hiện ngần ấy thân. Tướng Thân Thứ 
Tám Của Đức Như Lai. Ví như y vương khéo biết các thứ thuốc và 
những chú luận, đều dùng được tất cả những thứ thuốc có ở Diêm Phù 
Đề. Lại do năng lực của những thiện căn đời trước và sức đại minh chú 
làm phương tiện, nên chúng sanh được thấy y vương đều được lành 
mạnh. Y vương nầy biết mạng sắp chết, nghĩ rằng sau khi ta chết, tất 
cả chúng sanh không nơi nương tựa. Nay ta phải nên vì họ mà hiện 
phương tiện. Lúc đó y vương chế thuốc thoa thân mình dùng sức minh 
chú gia trì, nên dâu đã chết mà thân chẳng rã, chẳng héo, chẳng khô, 
cử chỉ, nhìn, nghe không khác lúc còn sống, phàm có chữa trị đều được 
lành mạnh. Cũng như vậy, Đức Như Lai Chánh Đẳng Chánh Giác vô 
thượng y vương trải qua vô lượng trăm ngàn ức na do tha kiếp tu luyện 
pháp dược đã được thành tựu, tu học tất cả phương tiện thiện xảo đại 
minh chú lực đều được viên mãn đến bỉ ngạn. Khéo trừ diệt được tất 
cả bệnh phiển não của chúng sanh, và trụ thọ mạng trải qua vô lượng 
kiếp. Thân Phật thanh tịnh, không tư lự, không động dụng, tất cả Phật 
sự không hề thôi nghỉ. Chúng sanh được thấy, các bệnh phiển não đều 
được tiêu diệt. Tướng Thân Thứ Chín Của Đức Như Lai. Ví như đại hải 
có châu đại ma ni tên là tạng Tỳ Lô Giá Na họp tất cả quang minh. 
Nếu có chúng sanh nào chạm phải quang minh của châu nầy thời đồng 
một màu với bửu châu. Nếu ai được thấy châu nầy thời mắt được thanh 
tịnh. Tùy quang minh nầy chiếu đến chỗ nào thời mưa ma ni bửu tên là 
an lạc, làm cho chúng sanh khỏi khổ và được vừa ý. Thân của Đức 
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Như Lai lại cũng như vậy, là đại bửu tụ, là tạng đại trí huệ tất cả công 
đức. Nếu có chúng sanh nào chạm phải quang minh của thân Phật thời 
đồng màu với thân Phật. Nếu ai được thấy thân Phật thời được pháp 
nhãn thanh tịnh. Tùy chỗ nào mà quang minh của Phật chiếu đến đều 
làm cho các chúng sanh khổ khó bần cùng, nhẫn dến đầy đủ sự vui 
Phật Bồ Đề. Như Lai pháp thân không phân biệt, cũng không hý luận 
mà hay làm khắp tất cả chúng sanh làm Phật sự lớn. Tướng Thân Thứ 
Mười Của Đức Như Lai. Ví như đại hải có đại như ý ma ni bửu vương 
tên là tạng trang nghiêm tất cả thế gian. Thành tựu đây đủ trăm vạn 
công đức. Tùy bửu vương nầy ở chỗ nào thời làm cho các chúng sanh 
tai hoạn tiêu trừ, sở nguyện đầy đủ. Nhưng chẳng phải chúng sanh ít 
phước đức mà được thấy như ý bửu vương nầy. Cũng vậy, thân Đức 
Như Lai tên là hay làm cho tất cả chúng sanh đều được hoan hỷ. Nếu 
có ai thấy thân Như Lai, nghe danh hiệu Như Lai, khen công đức Như 
Lai thời đều làm cho thoát hẳn khổ hoạn sanh tử. Giả sử tất cả thế 
giới, tất cả chúng sanh đồng thời chuyên tâm muốn thấy Đức Như Lai, 
đều làm cho được thấy, sở nguyện được đầy đủ. Chẳng phải chúng 
sanh ít phước đức mà thấy được thân Như Lai, chỉ trừ thần lực tự tại 
của Phật gia hộ cho kẻ đáng được điều phục. Nếu có chúng sanh nhơn 
thấy thân Phật bèn gieo căn lành nhẫn đến thành thục, vì thành thục 
nên mới khiến thấy được thân Như Lai. Chư đại Bồ Tát sở dĩ luôn thấy 
được tướng thân Đức Như Lai là vì do tâm lượng khắp mười phương, vì 
sở hành vô ngại như hư không, vì vào đi vào khắp pháp giới, vì luôn 
trụ nơi chân thực tế, vì vô sanh vô diệt, vì bình đẳng trụ nơi tam thế, vì 
la hắn mọi phân biệt, vì an trụ thệ nguyện tột hết thuở vị lai, vì 
nghiêm tịnh tất cả thế giới, vì mỗi mỗi thân đều trang nghiêm. 


V. Mười Thân Toàn Thiện của Đức Phật: 

Theo các truyền thống Phật giáo, Đức Phật có mười thân toàn 
thiện. Thứ nhất là Bồ đề thân. Đây là Chánh Giác Phật hay Vô Trước 
Phật. Vì thành tựu chánh giác nên không dính mắc vào sanh tử; tuy 
nhiên vì trụ ở thế gian nên không dính mắc vào Niết Bàn. Thứ nhì là 
Nguyện thân hay Nguyện Phật. Đây là thân Phật nguyện sanh vào cõi 
trời Đâu Suất. Thứ ba là Hóa thân. Phật là hóa thân sanh làm người 
(làm thái tử nơi cung vua). Thứ tư là Trú trì thân. Trụ trì Phật và thân 
sau khi thị tịch chỉ còn lại xá lợi thân mà trụ trì vào Phật pháp. Thứ 
năm là Tướng hảo trang nghiêm thân hay nghiệp báo Phật. Đó là thân 
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Phật có vô biên tướng hảo trang nghiêm, là công đức báo đáp vạn 
hạnh nghiệp nhân. Thứ sáu là Thế lực thân (Tâm Phật). Lấy cái tâm từ 
bi của Phật để nhiếp phục tất cả. Thứ bảy là Như Ý thân (Ý sinh thân) 
hay Như Ý Phật. Thân Phật đối với chư vị Bồ Tát thị hiện tùy theo ý 
muốn và nhu cầu của chúng sanh. Thứ tám là Phúc đức thân (Tam 
muội thân). Thân thường trụ tam muội hay thân của phúc đức cao nhất. 
Thứ chín là Trí thân (Tính Phật). Đại viên trí vốn có nơi chư Phật. Thứ 
mười là Pháp thân. Thân Phật tuyệt đối (cuối cùng). 


Buddhakaya 


L An Overview & Meanings 0ƒ Buddhakaya: 

The word Buddha 1s not a proper name, but a til©€e meaning 
“Enlipghtened One” or “Awakened One.” Prince Siddhartha was not 
born to be called Buddha. He was not born enlightened; however, 
efforts after efforts, he became enlightened. Any beings who sincerely 
try can also be freed from all clingings and become enlightened as the 
Buddha. All Buddhists should be aware that the Buddha was not a god 
or any kind of supernatural being. Like us, he was born a man. The 
differnce between the Buddha and an ordinary man 1s simply that the 
former has awakened to his Buddha nature while the latter 1s still 
deluded about it. However, whether we are awakened or deluded, the 
Buddha nature 1s equally present In all beings. “Buddha” 1s an epithet 
of those who successfully break the hold of Ignorance, liberate 
themselves from cyclic existence, and teach others the path to 
liberation. The word “Buddha” derived from the Sanskrit root budh, “to 
awaken,” It refers to someone who attains Nirvana through meditative 
practice and the cultivation of such qualitles as wIsdom, patience, and 
generosity. Such a person will never again be reborn within cyclic 
exIstence, as all the cognitive ties that bind ordinary beings to 
continued rebirth have been severed. Through their meditative 
practice, Buddhas have eliminated all craving, and defilements. The 
Buddha of the present era 1s referred to as “Sakyamuni” (Sage of the 
Sakya). He was born Siddhartha Gautama, a member of the Sakya 
clan. The Buddha 1s one awakened or enlightened to the true nature of 
exIstence. The word Buddha 1s the name for one who has been 
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enlightened, who brings enlightenment to others, whose enlightened 
practice 1s complete and ultimate. The term Buddha derived from the 
Sanskrit verb root “Budh” meaning to understand, to be aware of, or to 
awake. It describes a person who has achieved the enlightenmernt that 
leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
attained complete liberation. The Buddha 1s the Enlightened One. 
Chinese translation 1s “to perceive” and “knowledge.” Buddha means a 
person who has achieved the enlightenmernt that leads to release from 
the cycle of biíth and death and has thereby attained complete 
liberation. There are three degrees of enliphtenment: enlightenment 
derived from one”s self, enlighten others, and attain the Buddhahood. 
The Buddha 1s the Enlightened One with Great Loving Kindness. He 
benefitted and perfected of the self (to benefit oneself), or to Improve 
himself for the purpose of improving or benefiting others. Self- 
benefiting for the benefit of others, unlimited altruism and pIty being 
the theory of Mahayana. “Self profit profit others,” the essential nature 
and work of a Bodhisattva, to benefit himself and benefit others, or 
himself press forward In the Buddhist life In order to carry others 
forward. Hinayana 1s considered to be self-advancement, self-salvation 
by works or discipline; Bodhisattva Buddhism as saving oneself in 
order to save others, or making progress and helping others to progress, 
Bodhisattvism being essentially altruistic. The second step IS 
Benefiting or perfecting of others (to benefit others). And the third step 
1s fo attain of Buddhahood. 

The Buddha 1s the person who has achieve the enlightenmernt that 
leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
aftained complete liberation. The word Buddha 1s not a proper name 
but a tile meaning “Enlightened One” or “Awakened One.” Prince 
Siddhartha was not born to be called Buddha. He was not born 
enlightened, nor did he receive the grace of any supernatural beIng; 
however, efforts after efforts, he became enlightened. It 1s obvious to 
Buddhists who believe 1n re-incarnation, that the Buddha did not come 
I1nto the world for the first time. Like everyone else, he had undergone 
many births and deaths, had experienced the world as an animal, as a 
man, and as a god. During many rebirths, he would have shared the 
common fate of all that lives. A spiritual perfection like that of a 
Buddha cannot be the result of Just one life. It must mature slowly 
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throughout many ages and aeons. However, after His Enlightenment, 
the Buddha confirmed that any beings who sincerely try can also be 
freed from all clingings and become enlightened as the Buddha. All 
Buddhists should be aware that the Buddha was not a god or any kind 
of supernatural being (supreme detIty), nor was he a saVIOT Or creafOr 
who rescues sentient beings by taking upon himself the burden of therr 
sins. Like us, he was born a man. The difference between the Buddha 
and an ordinary man 1s simply that the former has awakened to hIs 
Buddha nature while the latter 1s still deluded about 1t. However, the 
Buddha nature 1s equally present 1n all beings. 

According to the Zen sects, Buddhists accept the historic 
Sakyamumi Buddha neither as a Supreme Detty nor as a savior who 
rescues men by taking upon himself the burden of their sins. Rather, If 
verenates him as a fully awakened, fully perfected human being who 
aftained liberation of body and mind through his own human efforts and 
not by the grace of any supernatural being. According to Buddhism, we 
are all Buddhas from the very beginning that means every one of us IS 
potentially a Buddha; however, to become a Buddha, one must follow 
the arduous road to enlightenment. Various classifications of the stages 
of Buddhahood are to be found In the sutras. A Buddha In the highest 
stage 1s not only fully enlightened but a Perfect One, one who has 
become whole, complete In himself, that 1s, one in whom all spiritual 
and psychic faculties have come to perfection, to matfurity, to a stage of 
perfect harmony, and whose conscIousness encompasses the Infinity of 
the universe. Such a one can no longer be Identiied with the 
limitatons of his individual personality, his individual character and 
exIstence; there 1s nothing by which he could be measured, there are 
no words to describe him. 

A lot of people think of the Buddhaˆ”s body as his physical body. 
Truly, the Buddha”s body means Enlightenment. It is formless and 
without substance. It always has been and always wIll be. It Is not a 
physical body that must be nourished by ordinary food. It is an eternal 
body whose substance 1s Wisdom. Therefore, Buddha will never 
disappear as long as Enlightenment exists. Enliphtenment appears as 
the light of Wisdom that awakens people Into a newness of life and 
causes them to be born Into the world of Buddhas. According to 
Mahayana doctrine, Buddhas have three bodies: 1) Dharmakaya, or 
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body of the great order, or true body of the Buddha. This 1s the true 
nature of the Buddha, which 1s Identical with transcendental reality, the 
essence of the universe. The dharmakaya 1s the unity of the Buddha 
with every thing existing. lt represents the law or dharma, the teaching 
expounded by the Buddha (Sakyamum); 2) Sambhogakaya, or body of 
delight, the body of buddhas who In a “buddha-paradise” enJoy the 
truth that they embody. Thịs 1s also the result of previous øood actions; 
and 3) NÑirmanakaya, or body of transformation, or emanation body, the 
earthly body in which Buddhas appear to men in order to fulfill the 
buddhas” resolve to guide all beings to advance to Buddhahood 
(Iiberation). The nirmanakaya 1s embodied In the earthly Buddhas and 
Bodhisattvas proJected Into the world through the meditation of the 
sambhogakayaas a result of their compassion. The three bodies are not 
one and yet not different. It 1s because the levels of understanding of 
human beings are different. Some see the dharma body, still others see 
the reward body, and still others see the response body. For example, 
some look at a pearl as a substance which 1s round and perfect, others 
see the pure light emitting by the pearl, still others see the pearl 
reflected within itself. Apart from the substance of the pearl and the 
light, there 1s no pure light emitting, nor reflection Inside the pearl. 
Thus the three are one. These are Buddhaˆs three-fold body. A Buddha 
has three bodies or planes of reality. According to the Yogacara 
philosophy, the Triple Body ¡1s Dharmakaya, Sambhogakaya, and 
Nirmanakaya. Dharmakaya or Dharma body (Law body) 1s likened to 
the field of a specific career; the Sambhogakaya or bliss-body 1s a 
person”s training by which that person acquires the knowledge of that 
specific career; and the Nirmanakaya or the body of transformation 1s 
likened the application of this knowledge in daily life to earn a living. 
According to the Lankavatara Sutra, there are four kinds of 
Buddhakaya: Nirmakaya, Sambhogakaya, Buddha-wisdom or Great 
wisdom (Tathata-jnanabuddha), and Dharmakaya. According to the 
sastra on the Consciousness, there are four kinds of Buddhakaya: 
Nirmakaya, Sambhogakaya, Sambhogakaya, and Dharmakaya. 
According to the T”len-T”ai Sect, there are four kinds of Buddhakaya: 
Nirmakaya, Sambhogakaya, Sambhogakaya, and Dharmakaya. This 
sect believes that the reward body, the sambhoga-kaya of a Buddha. 
The Incarnation body of the Buddha, or retribution body in which he 
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enJoys the reward of his labours. Our physical body 1s called the 
retrIbution body because we are on this earth, the Saha World or World 
of Endurance, as a result of good and evil karma. T”ien-T”aI believes 
that the transformation body of the Buddha 1s the manifested body, or 
any Incarnation of Buddha. The transformation body of the Buddha 1s 
corresponding to the Buddha-incarnation of the Bhutatathata. Also 
according to the T”ien-T”ai Sect, there are five kinds of Buddha-kaya. 
The first Buddha-body 1s the spiritual body of wisdom. This 1s the 
spiritual body of bhutatathata-wisdom (Sambhogakaya). The second 
Buddha-body 1s the Sambhogakaya. The spiritual body of all virtuous 
achievement. The thrd Buddha-body 1s the Nirmakaya. The body of 
1ncarnation 1n the world, or the spirtual body of Incarnation In the 
world. The fourth Buddha-body 1s the Nirmakaya, or the body of 
unlimited power of transformation. The fifth Buddha-body 1s the 
Dharmakaya. The body of unlimited space. According to the Flower 
Adornment Sutra, there are five kinds of Buddha-kaya. The fẨirst 
Buddha-body 1s the body or person of Buddha born from the dharma- 
nature. The second Buddha-body 1s the dharmakaya evolved by 
Buddha-virtue, or achievement. The thưd Buddha-body 1s the 
dharmakaya with unlimied powers of transformation. The fourth 
Buddha-body 1s the real dharmakaya. The fifth Buddha-body 1s the 
universal dharmakaya, the dharmakaya as being like space which 
enfolds all things, omnisclent and pure. 

According to The Surangama Sutra, book SIx, Avalokitesvara 
Bodhisattva vowed In front of the Buddha about his thirty-two response 
bodies as follows: “World Honored One, because I served and made 
offerings to the Thus Come One, Kuan Yin, I received from that Thus 
Come One a transmission of the vajra samadhi of all being like an 
1llusion as one becomes permeated with hearing and cultivates hearing. 
Because I gained a power of compassilon Identical with that of all 
Buddhas, the Thus Come Ones, I became accomplished 1n thirty-two 
response-bodies and entered all lands.” The wonderful purity of thirty- 
two response-bodies, by which one enters Into all lands and 
accomplishes self-mastery by means of samadhi of becoming 
permeated with hearing and cultivating hearing and by means of the 
miraculous strength of effortlessness. According to the Dharma Jewel 
Platform Sutra, the Sixth Patrlarch taught: “Good Knowing Advisorl 
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What 1s the perfect, full Reward-body of the Buddha? Just as one lamp 
can disperse the darkness of a thousand years, one thought of wIsdom 
can destroy ten thousand years of delusion. Do not think of the past; 1t 
1S øone and can never be recovered. Instead think always of the future 
and In every thought, perfect and clear, see your own original nature. 
Although good and evil differ, the original nature 1s non-dual. That 
non-dual nature 1s the real nature. Undefiled by either good or evIl, 1t 1s 
the perfect, full Reward-body of the Buddha. One evil thought arising 
from the self-nature destroys ten thousand aeons” worth of good karma. 
One good thought arising from the self-nature ends evils as numerous 
as the sand-grains in the Ganges River. To reach the unsurpassed 
Bodhi directly, see 1t for yourself in every thought and do not lose the 
original thought. That 1s the Reward-body of the Buddha.” 

In Hinayana the Buddha-nature in 1ts absolute side 1s described as 
not discussed, being synonymous with the five divisions of the 
commandments, meditaton, wisdom, release, and doctrine. The 
Madhyamika School of Nagarjuna defines the absolute or ultimate 
reality as the formless which contains all forms, the essence of being, 
the noumenon of the other two manifestatlons of the Triratna. The 
Dharmalaksana School defines the nature of the dharmakaya as: the 
nature or essence of the whole Triratna and the particular form of the 
Dharma In that trinty. The One-Vehicle Schools represented by the 
Hua-Yen and T”ien-T”ai secfs, consider the nature of the dharmakaya 
to be the Bhutatathata, noumenon and wisdom being one and 
undivided. The Shingon sect takes the six elements as the nature of 
dharmakaya. First, takes the sixth elements (earth, water, fire, air, 
space) as noumenon or fundamental Dharmakaya. Second, takes mind 
(intelligence or knowledge) as the wisdom dharmakaya. The nature of 
the Dharmakaya 1s the absolute, the true nature of all things which 1s 
1ummutable, Iimmovable and beyond all concepts and distinctions. 
Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, or the nature underlying all 
things has numerous alternative forms. 

According to the Mahayana traditions, there are seven surpassing 
qualitles of a Buddha. First, the Buddha”s body with thirty-two signs 
and eighty-four marks. Second, the Buddha”s dharma or universal law, 
the way of universal mercy. Third, the Buddha”s wisdom. Fourth, the 
Buddha's perfection with perfect Insight or doctrine. Fifth, the 
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Buddhaˆs supernatural powers. Sixth, the Buddha”s ability to overcome 
hindrance and attain Deliverance. Seventh, the Buddhaˆs abiding place 
(Nrrvana). Besides, there are many other surpassing qualiles of a 
Buddha. According to the doctrine of the Mahasanghika in the 
Samayabhedoparacanacakra, the Buddha-kaya 1s Iinconceivably pure. 
First, the Tathagata, the Buddha, or the Blessed One transcends all 
worlds. Second, the Tathagata has no worldly substances. Third, all the 
words of the Tathagata preach the Dharma. Fourth, the Tathagata 
explains explicitly all things. Flfth, the Tathagata teaches all things as 
they are. Sixth, the Tathagata has physical form. Seventh, the Buddhaˆs 
authority 1s unlimited. Eighth, the life of the Buddha-body 1s limitless. 
Ninth, the Tathagata 1s never tired of saving beings. Tenth, the Buddha 
does not sleep. Eleventh, the Tathagata 1s above the need to ponder 
questions. T'welfth, the Tathagata, being always in meditation, ufters no 
word, nevertheless, he preaches the truth for all beings by means of 
words and explanatlons. Thirteenth, the Tathagata understands all 
matfers Instantaneously. Fourteenth, the Tathagata gains complete 
understanding with his wIsdom equal within a single thought-momernt. 
Fifteenth, the Tathagata, unceasinply produce wisdom regarding 
destruction of defilements, and wisdom concerning non-orIgination 
unfil reaching Nirvana. 


HI. The True Body oƒ the Buddha: 

The true body of the Buddhau 1s also called the nature of the 
dharma which 1s the absolute, the true nature of all things which 1s 
1ummutable, Iimmovable and beyond all concepts and distinctions. 
Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, or the nature underlying all 
things has numerous alternative forms. The nature of the dharma 1s the 
enlightened world, that 1s, the totality of infinity of the realm of the 
Buddha. The Dharma Realm 1s Just the One Mind. The Buddhas certify 
to this and accomplish their Dharma bodies... “Inexhaustible, level, 
and equal 1s the Dharma Realm, in which the bodies of all Thus Come 
Ones pervade.” The nature of dharma 1s a particular pÏlane of existence, 
as In the Ten Dharma Realms. The Dharma Realms pervade empty 
space to the bounds of the universe, but in general, there are ten: four 
sagely dharma realms and six ordinary dharma realms. These ten 
dharma realms do not go beyond the current thought you are thinking. 
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Dharma-nature 1s called by many different names: Iinherent dharma or 
Buddha-nature, abiding dharma-nature, realim of dharma 
(dharmaksetra), embodiment of dharma (dharmakaya), region of 
reality, reality, Iimmaterial nature (nature of the void), Buddha-nature, 
appearance of  nothingness (immaterlality), bhutatathata, 
Tathagatagarbha, universal nature, mmortal nature, Impersonal nature, 
realm of abstraction, Iimmutable nature, realm beyond thought, and 
mind of absolute purity, or unsulliedness, and so on. Besides, there are 
other defintions that are related to Dharma-nature. First, Dharma- 
nature and bhutatathata (different names but the nature 1s the same). 
Second, Dharma-Nature or dharmakaya. Third, Dharma-nature as a 
mountain, fixed and 1¡immovable. Fourth, Dharma-nature In 1s 
phenomenal character. The dharma-nature In the sphere of 1llusion. 
Bhutatathata In 1ts phenomenal character; the dharma-nature may be 
static or dynamic; when dynamic It may by environment either become 
sullied, producing the world of 1llusion, or remain unsullied, resulting In 
nirvana. Static, 1t 1s like a smooth sea; dynamIc, to 1(s Waves. 


LII. Trikaya 

“Irikaya” Is a SanskrIt term for “three bodies.” According to 
Mahayana doctrine, Buddhas have three bodies: 1) Dharmakaya, or 
body of the great order, or true body of the Buddha. This 1s the true 
nature of the Buddha, which 1s Identical with transcendental reality, the 
essence of the universe. The dharmakaya 1s the unity of the Buddha 
with every thing existing. lt represents the law or dharma, the teaching 
expounded by the Buddha (Sakyamum); 2) Sambhogakaya, or body of 
delight, the body of buddhas who in a “buddha-paradise” enJoy the 
truth that they embody. This 1s also the result oŸ previous øood actlons; 
and 3) NÑirmanakaya, or body of transformation, or emanation body, the 
earthly body in which Buddhas appear to men 1n order to fulfill the 
buddhas` resolve to guide all beings to advance to Buddhahood 
(Iiberation). The nirmanakaya 1s embodied in the earthly Buddhas and 
Bodhisattvas proJected Into the world through the meditation of the 
sambhogakayaas a result of their compassion. The three bodies are not 
one and yet not different. It 1s because the levels of understanding of 
human beings are different. Some see the dharma body, still others see 
the reward body, and still others see the response body. For example, 
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some look at a pearl as a substance which 1s round and perfect, others 
see the pure light emitting by the pearl, still others see the pearl 
reflected within itself. Apart from the substance of the pearl and the 
light, there 1s no pure light emitting, nor reflection Inside the pearl. 
Thus the three are one. These are Buddha”s three-fold body. A Buddha 
has three bodies or planes of reality. According to the Yogacara 
philosophy, the Triple Body 1s Dharmakaya, Sambhogakaya, and 
Nirmanakaya. Dharmakaya or Dharma body (Law body) 1s likened to 
the field of a specific career; the Sambhogakaya or bliss-body 1s a 
person”s training by which that person acquires the knowledge of that 
specific career; and the Nirmanakaya or the body of transformation 1s 
likened the application of this knowledge in daily life to earn a living. 
The first Buddha°s body is the Dharmakaya. Dharma here may be 
understood In either way as “reality,” or as “law giving principle,” or 
simply as “law.” Kaya means “body” or “system.” The combination, 
dharmakaya, 1s then literally a body or person that exists as princIple, 
and 1t has now come to mean the highest reality from which all things 
derive their being and lawfulness, but which in 1fself transcends all 
limiting conditions. However, Dharmakaya 1s not a mere philosophical 
word, as 1s Indicated by the term “kaya,” which suggests the Idea of 
personality, especially as it relates to Buddhahood. It belongs to the 
Buddha, 1t is what Inwardly and essentially constitutes Buddhahood, for 
without it a Buddha loses altogether his being. Dharmakay 1s also 
known as Svabhavakaya, meaning “self-nature-body”, for It abides In 
1fself, 1t remains as such retaining 1s nature. It 1s this sense the absolute 
aspect of the Buddha, in whom perfect tranquility prevalls. Dharma 
body (essence, absolute or spiritual body or Law Body) of reality which 
IS fÍormless, unchanging, transcendental and ¡inconceivable and 
synonymous with “Emptiness.” The dharma body includes meditation, 
wisdom, and nirvana (Thể, trí, dụng). Thịs 1s the experlence of cosmic 
COnscIousness, of oneness that Is beyond every conception. The 
unconditioned dharmakaya 1s the substratum of completeness and 
perfection out of which arise all animate and Inanimate forms and 
moral order. Vairocana Buddha, the “All-Hluminating One” embodies 
this aspect of universal consclousness. According to the T”lien-T”al, 
Dharmakaya 1s the Idea or Principle or Truth 1tself without any 
personal existence. In the Mahayana Buddhism, the Prajna-paramita 


2196 


Sutra maintains the conception that the Dharmakaya 1s produced by 
Dharmas. Thus, the Dharma body 1s the principle and nature of 
fundamenral enlightenment. Body of the great order. The true nature of 
the Buddha, which 1s Identical with transcendental reality, the essence 
of the universe. The dharmakaya 1s the unity of the Buddha with every 
thing existing. It represents the law or dharma, the teaching expounded 
by the Buddha (Sakyamuni). There 1s still another another explanation 
that the dharmakaya 1s the Dharma body of Vairocana Buddha, which 
translates as “All Pervasive Light.” According to the Zen sects, the 
Dharmakaya 1s the essence-being of all the Buddhas and also of all 
beings. What makes at all possible the existence of anything 1s the 
Dharmakaya, without which the world 1tself 1s inconceivable. But, 
especially, the Dharmakaya 1s the essence-body of all beings which 
forever 1s. In this sense 1t 1s Dharmata or Buddhata, that 1s, the Buddha- 
nature within all beings. 

The second Buddhas body ¡is the Sambhogakaya. The 
Sambhogakaya 1s ordinarily translated as Body of Recompense, or 
EnJoymernt. Literally, “enJoymenf” 1s a better word for sambhoøga, for 1t 
comes originally from the root “bhuj,” 
enJoy,” to which the prefix “sam” meaning “together” ¡s added. Thus 
“sambhogakaya” 1s often translated Into the Chinese as “Kung-Yung- 
Shên,” or “Shou-Yung-Shen,” or “Chih-Shên.” Since we have the term 
“sambhogakaya,” recompense or reward body for 1t. This body of 
EnJoyment Is attained as the result of or as the reward for a serles Of 
spiritual discipline carried on through so many kalpas. The body thus 
realized 1s the sambhogakaya, body of recompense, which 1s enJoyed 
by the well-deserving one, I.e., Bodhisatva-Mahasattva. The Buddha as 
the Body of EnJoyment 1s generally represented as a figure enveloped 
in all the glory of Buddhahood; for in Him incarnated there 1s 
everything good and beautiful and holy accruing from the perfection of 
the spiritual life. The particular features of each such Buddha may vary 
according to his original vows; for instance, his environmernt, his name, 
his form, his country, and his acfivity may not be the same; Amitabha 
Buddha has his Pure Land in the West with all the accommodations as 


which means “to eaf” or “to 


he desired In the beginning of his career as Bodhisattva; and so with 
Akshobhya Buddha as described In the sutra bearing his name. The 
Body of Recompense 1s sometimes called “Ying-Shên” or the 
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Responding Body. The reward body of bliss or enJoyment. Celestial 
body or bliss-body of the Buddha, personification of eternal perfection 
1n Ifs ulimate sense. The experience of the rapture of enlightenmert, 
of the Dharma-mind of the Buddha and the patrlarchs, and of the 
spiritual practices which they have transmitted from generation to 
generation. Amitabha Buddha in his Western Paradise symbolizes this 
“bliss-body.” It always resides In the Pure Land and never manIfests 
Ifself In the mundane world, but only In the celestial spheres, 
acompanied by enliphtened bodhisattvas. According to the T”ien-T”ai 
Sect, the EnJoyment or Reward-body 1s the person embodied with real 
Iinsight, 1.e., the body attained as the value of a long causal action. 
There are two kinds of Sambhogakaya: Sambhogakaya for the 
Buddhaˆs own use, or bliss. Sambhogakaya for the spiritual benefit of 
others. According to the Mahayana Buddhism, the reward body 1s 
Perfect Wisdom, or Initial enlightenment. This 1s the body of delight, 
the body of buddhas who In a “buddha-paradise” enJoy the truth that 
they embody. This 1s also the result of previous good actions. The 
reward body 1s considered as the body of Nisyanda Buddha, which 
means “Fulfillment of Purity.” According to the Zen sects, the 
Sambhogakaya 1s the spiritual body of the Bodhisattvas which 1s 
enJoyed by them as the fruit of their self-discipline in all the virtues of 
perfection. This they acquire for themselves according the law of moral 
causation, and In this they are delivered at last from all the defects and 
defilements Inherent in the realm of the five Skandhas. 

The thưd Buddha?s body 1s the Buddha's metamorphosic body 
(Nrmanakaya). Transformation body or the incarnated body of the 
Buddha. The term “body” in the ordinary sense 1s rather misleading 
because It conveys the Idea of a bodily existence. However, according 
to the T”len-TI”ai Sect, Nrmanakaya means body of manifesfation, or 
the body of transformation (incarnation). The body In Ifs various 
Incarnation. In order to benefit certain sentient beings, a Buddha can 
Incarnate himself into an appropriate visual body, such as that of 
Sakyamumi which 1s the transformation body of Vairocana Buddha. It 1s 
twofold: the body exclusively for Bodhisattvas of primary stage, that 1s, 
a superior body of Transformation and the body for those who are prIor 
to the primary stage. The Nirmanakaya 1s usually translated as “Hua- 
Shên,” which means “Body of Transformation,” or simply “Assumed 
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Body.” The Dharmakaya 1s too exalted a body for ordinary mortals to 
come to any conscIous contact with. As 1t transcends all forms of 
limitation, 1t cannot become an obJect of sense or ¡ntellect. We 
ordinary mortals can perceive and have communion with this body only 
through Its transformed forms. And we perceive them only according to 
our capacitiles, moral and spiritual. They do not appear to us In the 
same form. We thus read in the Saddharma-Pundarika Sutra that the 
Bodhisattva Avalokitesvara transforms himself Into so many different 
forms according to the kind of beings  whose salvation he has in view 
at the moment. The Kshitigarbha Sutra also mentions that Kshitigarbha 
Bodhisattva takes upon himself a variety of forms in order to respond 
to the requiremenfs of different sentient beings. The conception of the 
Nirmanakaya 1s significant, seeing that this world of relativifty stands 
confrasted with the absolute value of Suchness which can be reached 
only by means of the knowledge of Suchness or Tathatajnana. The 
essence of Buddhahood 1s the Dharmakaya, but as long as the Buddha 
remains such, there is no hope for the salvaton of a world of 
particulars. Thus the Buddha has to abandon his oripinal abode, and 
must take upon himself such forms as are conceivable and acceptable 
to the Inhabiftants of this world. The nirmanakaya 1s one of the three 
bodies of a Buddha, according to Mahayana buddhology, the other two 
are enJoyment body and truth body. Body of transformation, the earthly 
body in which Buddhas appear to men In order to fulfill the buddhas" 
resolve to guide all beings to advance to Buddhahood (liberation). The 
nirmanakaya 1s embodied in the earthly Buddhas and Bodhisattvas 
proJected Into the world through the meditation of the sambhogakayaas 
a result of their compassion. Also according to Mahayana Buddhism, 
Buddhas are credited with a varletfy of suparnatural powers, Including 
the ability to create “emanation body,” or phystcal manifestatlons that 
are produced In order to benefit sentient beings. These may be human 
or animal forms, or may even be bridges or other physical obJects that 
provide benefit. However, the most important type of emanation body 
1s the physical form of a Buddha as In the case of Sakyamumi Buddha. 
According to Tibetan Buddhism, advanced practitioners acquire the 
ability to choose their rebirth situatons consciously, and other 
advanced master are able to identify them. Today there are hundreds 
Of reincarnational lineages In Tibetan Buddhism, the most prominent of 


2199 


which are the Dalai Lamas. According to the Tantric Buddhism, the 
meaning of Nirmanakaya 1s the “body of emanation,” the body of 
©exIstence or manifestatilon of our mind and our body. It 1s also the 
manifestation of the bodies of those who have already experienced or 
gone through the other two kayas, and who then manifest on the third 
level, the nirmanakaya. In that sense the nimmanakaya refers 
specifically to the vaJra master or teacher who 1s here on earth. Such a 
teacher has achieved the dharmakaya and the sambhogakaya, but in 
order to communicate with our body, our food, our clothes, and our 
earth, that 1s, with our sense perceptions, he needs a manifested body. 
Ït 1s necessary that the teacher manifest in the nirmanakaya In order to 
communicate with us and to teach the vajrayana and the entire 
Buddhadharma. According to the Mahayana Buddhism, the 
transformation body 1s a compassionate appearance In response to 
living beings. Body of transformation, the earthly body ¡in which 
Buddhas appear to men 1n order to fulfill the buddhas” resolve to guide 
all beings to advance to Buddhahood (liberation). The nirmanakaya 1s 
embodied In the earthly Buddhas and Bodhisattvas proJected Into the 
world through the meditation of the sambhogakaya as a result of theIr 
compassion. The transformatlon body 1s also known as the body of 
Sakyamumi Buddha, which translates “Still and Silent.” According to 
the Zen sects, the Nirmanakaya 1s born of great loving heart 
(mahakaruna) of the Buddhas and Bodhisattvas. By reason of this love 
they have for all beings, they never remain In the self-enJoyment of the 
Íruits of their moral deeds. Thetr Iintense desire 1s to share those fruIts 
with their fellow-beings. If the Ignorant could be saved by the 
Bodhisattva by his vicariously suffering for them, he would do so. If the 
Ipnorant could be enlightened by the Bodhisattva by turning his stock 
of merit over to them, he would do so. This turning over of merit and 
this vicarious suffering are accomplished by the Bodhisattva by means 
of his Nirmanakaya, transformatlon-body. Nirmanakaya 1s a body 
assumed by the Buddha In order to establish confact with the world In a 
human form. In this form, therefore, the Bodhisattva, spatially 
speaking, divides himself into hundreds of thousands of kotis of bodies. 
He can then be recognized In the form of a creeping caterpillar, In a 
sky-scraping mountain, In the saintly figure of Sainfs, and even In the 
shape of a world-devouring Evil One (Mara), If he thinks 1t necessary 


2200 


to take this form in order to save a world that has passed Info the hands 
Of Ignorance, evil passions, and all kinds of defilements and 
COrruptions. 

According to Tantric Buddhism, the samsaric way of handling our 
world, In terms of the three levels of samsaric perception: body, 
emotions, and mindlessness. There 1s a definite tantric levels of 
perception, which 1s known as the principle of the three kayas, or the 
trikaya. Kaya 1s a Sanskrit word that simply means “body.” There 1s a 
correspondence between the three levels. In the language of tantra, the 
level of body corresponds to the kaya or body of manifestation, the 
nirmanakaya. The level of emotlons corresponds to the body of 
complete Joy, the sambhogakaya, and the level of bewilderment or 
Ipnorance corresponds to total space, the dharmakaya. There 1s no 
tension or contradicion between the samsaric and the tantric 
descriptions. Rather the tantric principle of the three kayas shows how 
we could relate to the levels of body, emotions, and bewilderment that 
already exist within our state of being. In studying tantra, we relate 
with all three kayas simultaneously by relating to the vajra master, who 
embodies all three. The three kayas are not abstract principles, but we 
can relate to them experlentially, personally, spiritually, and 
transcendently, all at the same time. As we develop to the level of the 
teacherˆs body, the level of nrmanakaya, then we begin to experlence 
the sambhogakaya. At that level emotions are transmuted and are 
workable. Beyond that, we also begin to tune in to the dharmakaya, 
which 1s open, all pervading space. lÝ we are going fo study tantra, If 1S 
necessary to understand the trikaya principle of being and manifesting . 
In tantric practice the first step 1s to realize the level of body, the 
nirmanakaya. Then we see that the five Buddha families are related 
with the sambhogakaya or the level of emotlons. Beyond that It 1s 
necessary to transcend both the bodily and the emotional level, which 
1s the dharmakaya, high above. It Is necessary to understand the 
1mportance of relating with the body, or earthly existence, and relating 
with the vaJra master, the great teacher who exIsts on earth. In some 
sense such a teacher 1s a magician, a conJurer: he has achieved total 
space, conquered the level of emotions, and he actually exists in an 
earthly body. Dharmakaya stands for the strength of fundamental truth 
of emptiness, the all-pervading supreme reality, enliphtenment Itself 
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and embodied as Samantabhadra. Sambhogakaya represents the 
qualiles of the dharmakaya. The nirmanakaya 1s the intentional 
embodiment of the dharmakaya in human form. In the Mahayana, 
Nirmanakaya means the historical Buddha Sakyamumi In the 
Vajrayana, nirmanakaya means any person who possesses the spiritual 
capabililes of a teacher who has previously died. According to 
Samparigraha School, Dharmakaya 1s the Ideal body whose nature 1s 
pñnnciple and wisdom. Sambhogakaya 1s the enJoyment or Reward- 
body which appears only for the Bodhisattva. Nirmanakaya 1s the 
transformation-body which manIfests 1tself for ordinary people for theIr 
worshIp. The transformation body of the Buddha, the body-of-form of 
all Buddhas which 1s manifested for the sake of men who cannot yet 
approach the Dharmakaya (the formless True Body of Buddhahood). 
Besides, there are other perceptions on the Trikayas. Dharmakaya 
or Dharma body (Law body) 1s likened to the field of a specIfic career; 
the Sambhogakaya or bliss-body 1s a person”s trainng by which that 
person acquires the knowledge of that speclific career; and the 
Nirmanakaya or the body of transformation 1s likened the application 
of this knowledge In dally life to earn a living. The term “NIrmana- 
kaya” (body) in the ordinary sense 1s rather misleading because 1t 
conveys the Idea of a bodily existence. However, according to the 
Tien-Tai Sect, Nirmanakaya means body of manifestation, or the 
body of transformation (incarnation), transformation body or the 
Incarnated body of the Buddha, the body In 1ts varlous Incarnation. In 
order to benefit certain sentient beings, a Buddha can Incarnate himself 
I1nto an appropriate visual body, such as that of Sakyamuni which 1s the 
transformation body of Vairocana Buddha. It is twofold: the body 
exclusively for Bodhisattvas of primary stage, that 1s, a superior body 
of Transformation and the body for those who are prior to the prImary 
stapge. Sambhogakaya 1s the reward body of bliss or enJoyment. 
Celestial body or bliss-body of the Buddha, personification of eternal 
perfection In 1fs ultimate sense. The experience of the rapture of 
enlightenment, of the Dharma-mind of the Buddha and the patriarchs, 
and of the spiritual practices which they have transmitted from 
generation to generation. Amitabha Buddha in his Western Paradise 
symbolizes this "bliss-body.” It always resides In the Pure Land and 
never manifesfs 1tself in the mundane world, but only In the celestial 
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spheres, acompanied by Enlightened Bodhisattvas. According to the 
Tien Tai Sect, the EnJoyment or Reward-body 1s the person 
embodied with real Insight, 1.e., the body attained as the value of a 
long causal action. There are two kinds of Sambhogakaya: 
Sambhogakaya for the Buddha”s own use, or bliss. Sambhogakaya for 
the spiritual benefit of others. Dharmakaya 1s the absolute or spiritual 
body or Law Body. Dharma body of reality which 1s formless, 
unchanging, transcendental and inconceivable and synonymous with 
“Emptiness.” The dharma body ¡Includes meditaton, wisdom, and 
nrvana (Thể, trí, dụng). This 1s the experlence of cosmic 
COnscIousness, of oneness that Is beyond every conception. The 
unconditioned dharmakaya 1s the substratum of completeness and 
perfection out of which arise all animate and Inanimate forms and 
moral order. Vairocana Buddha, the “All-Hluminating One” embodies 
this aspect of universal conscIlousness. According to the Tien-T”al, 
Dharmakaya 1s the Idea or Principle or Truth itself without any 
personal existence. 


IV. Ten Bodies oƒ the Buddha im the Flower (Qrnament Suira: 
According to The Flower Ornament Scripture, Chapter 37, 
Manifestation of Buddha, Enlightening Beings see ten characterIstics 
of the body of Buddha In infinite places. The first characteristic of the 
body of Buddha. Great enlightening beings should see the body of 
Buddha In Infinite places. They should not see Buddha In Just one 
thing, one phenomenon, one body, one land, one being; they should see 
Buddha everywhere. Just as space 1s omnipresent, in all places, 
material or Immaterial, yet without either arriving or not arriving there, 
because space 1s Incorporeal. In the same manner, Buddha 1s 
omnipresent, in all places, 1n all beings, In all things, in all lands, yet 
neither arriving nor not arriving there, because Buddha's body 1s 
Incorporeal, manifesting a body for the sake of sentient beings. The 
second characteristic of the body of Buddha. Just as space Is wide 
open, 1s not a form yet can reveal all forms, yet space Is without 
discrimination or false description, so also 1s the body of Buddha like 
this, causing all beings" mundane and transmundane good works to be 
accomplished by illuminating all with the light of knowledge, yet 
without discriminaton or false descriptions, having originally 
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terminated all attachments and false descriptions.The third 
characteristic of the body of Buddha. When the sun comes out, infinite 
living beings all receive 1ts benefits; 1t disperses the darkness and gIves 
light, dries up moIsture, causes plants and trees to ørow, mafures crops, 
permeates the sky, causes lotuses to bloom, allows travellers to see the 
road, allows people to do their work, because the orb of the sun 
radiates Infinite beams of light everywhere. The sun of knowledge of 
Buddha 1s also like this, benefiting sentient beings everywhere by 
infinte works, destroying evil and producing good, breaking down 
Ipnorancee and creatng knowledge, benevolently  saving, 
compassionately liberating, causing growth of faculties, powers, and 
elements of enlightenment, causing beings to develop profound faith, 
enabling them to see inevitable cause and effect, fostering In them the 
celestial eye to see where beings die and are born, causing their minds 
to be unimpeded and not desfroy roots of øoodness, causing them to 
cultivate 1llumination by knowledge and open the flower of awakening, 
causing them to determine to fulfill ther fundamental task. Why? 
Because Buddhas' immense sun-body of knowledge and wisdom 
radiates Infinie light, illuminating everywhere. The fourth 
characteristic of the body of Buddha. When the sun rises, first 1t lights 
up the hiphest mountains such as the Sumeru, then the lower 
mountains, then the high plateaus, and finally the whole land; but the 
sun does not think, “First [ will illuminate here, afterward I will 
1lluminate there.” It 1s just because of difference In height of the 
mountains and land that there 1s a succession 1n Illumination. The 
Buddha, similarly, having developed the boundless orb of knowledge 
of the realm of reality, always radiating the lipht of unimpeded 
knowledge, first of all illumines the hiph mountains, which are the 
Great Enlightening Beings, then 1llumines those who are awakened by 
understanding of conditioning, then 1llumines those who listen to the 
message, then illumines sentient beings whose foundation of goodness 
are sure and stable, revealing vast knowledge according to beings” 
mental capacitles, finally 1llumining all sentient beings, even reaching 
those who are fixated on error, to be a beneficial cause for the future, 
that they may develop to maturity. But the light of the sun of great 
knowledge of Buddha does not think, “[ will first ilumine the great 
deeds of Enlightening Beings and at the very last shine on sentient 
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beings who are fixated on error.” It Just radiates the ligpht, shining 
equally on all, without obstucion or Impediment, without 
discrimination. Just as the sun moon appear In their time and 
1mpersonally shine on the mounfains and valleys, so also does the 
knowledge of Buddha shine on all without discrimination, while the 
light of knowledge has various differences according to the differences 
1n faculties and Inclinations of sentlent beings. The fifth characteristic 
of the body of Buddha. When the sun comes out, those born blind 
cannot see 1t, because they have no faculty of vision; yet even though 
they do not see 1t, they are benefitted by the light of the sun. Why? By 
this 1s possible to know the times of day and night, and to have access 
to food and clothing to comfort the body and free from distress. The sun 
of knowledge of Buddha 1s also like this; the blind without faith or 
understanding, immoral and heedles, sustaining themselves by wrong 
means of livelihood, do not see the orb of the sun of knowledge of the 
Buddha because they have no eye of faith, but even thouph they do not 
see If, they are still benefitted by the sun of knowledge. Why? Because 
by the power of Buddha 1t makes the causes of future suffering of those 
beings, phystlcal pains and psychological afflictions, all vanish. The 
Buddha has varlous kinds of light to use as skillful means to save 
sentient beings. There 1s a light called accumulating all virtues; a light 
called total unversal 1llumination; a light called pure, free 1llumination; 
a lipht called producing great, wondrous sound; a light called 
understanding all languages and gladdening others; a light called the 
realm of freedom showing the eternal cancellation of all doubts; a light 
called independent universal 1llumination of nondwelling knowledge; a 
light called free knowledge forever terminating all false descriptions; a 
light called marvelous sayings according to need; and a light called 
producing free utterances adorning lands and maturing sentient beings. 
Each pore of the Buddha emits a thousand kinds of light like these five 
hundred lights beam downward, five hundred lights beam upward, 
1lluminating the congregations of Enlightening Beings at the varlous 
places of the Buddhas In the various lands. When the Enlightening 
BeIngs see these liphts, all at once they realize the realm of 
Buddhahood, with ten heads, ten eyes, ten ears, ten noses, ten tongues, 
ten bodies, ten hands, ten feet, ten stages, and ten knowledges, all 
thoroughly pure. The sftates and stages previously accomplished by 
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those Enlightening Beings become more pure upon seeing these lights; 
their roofs of goodness mature, and they proceed toward omniscIence. 
Those In the two lesser vehicles have all their defilements removed. 
Some other beings, who are blind, their bodies blissful, also become 
purified in mind, gentle and docile, able to cultivate mindfulness and 
knowledge. The sentient beings in the realms of hells, hungry ghosts 
and animals all become blissful and are freed from pains, and when 
therr lives end are reborn In heaven or the human world. Those sentient 
beIngs are not aware , do not know by what cause, by what spiritual 
power, they came to be born there. Those blind ones think, “We are 
Brahma gods, we are emanations of Brahma.” Then Buddha In the 
concentration of universal freedom, says to them, “You are not Brahma 
øods, not emanations of Brahma, nor were you created by the king-god 
Indra or the world-guardian gods: all this 1s spiritual power of Buddha.” 
Having heard this, those sentient beings, by the spiritual power of 
Buddha, all know their past life and become very happy. Because theIr 
hearts are Joyful, they naturally produce clouds of udumbara flowers, 
clouds of fragrances, music, cloth, parasols, banners, pennants, 
aromatic powders, Jewels, towers adorned with lion banners and 
crescenfs, clouds of song of praise, clouds of all kinds of adornments, 
and respecffully offer them to the Buddha. Why? Because these 
senfient beings have gained clear eyes, and therefore the Buddha gIves 
them the prophecy of unexcelled, complete perfect enlightenment. In 
this way the Buddha”s sun knowledge benefits sentilent beings born 
blind, fostering the full development of basic goodness. The sixth 
characteristic of the body of Buddha. It is like the moon, with four 
special extraordinary qualities, the characteristics of the body of 
Buddha similarly has four special extraordinary qualities. The moon 
outshines all the stars, the body of Buddha similarly outshines all 
hearers and Individual Illuminates, whether they are In the stage of 
learning or beyond learning. Às time passes, the moon shows waning or 
waxing, but Its original nature has no waning nor waxing. The body of 
the Buddha manifests different life spans according to the needs of the 
situation, yet the Buddha-body 1s neither Increasing nor decreasing. 
The moon reflection appears 1n all clear waters. In the same mamner, 
the reflecion of the Buddha-body appears 1n all vessels of 
enlightenment, sentient beings with pure minds, in all worlds. All who 
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see the moon see 1t ripht before them, yet the moon has no 
discrimination and no arbitrary conception. In the same manner, all 
sentilent beings who behold the Buddha-body think the Buddha 1s in 
their presence alone. According to thetrr inclinations, Buddha teaches 
them, liberating them according to their states, causing them to 
perceive the Buddha-body according to their needs and potentials for 
edification, yet the Buddha-body has no discrimination, no arbitrary 
conceptions; all benefits it renders reach the ultmate end.The seventh 
characteristic of the body of Buddha. Just as the supreme Brahma god 
of a billion-world universe simply manifesfs 1ts body in the billion 
worlds, and all beings see Brahma before them, yet Brahma does not 
divide 1ts body and does not have multiple bodies. In the same way the 
Buddhas have no discrimination, no flase represenfations, and do not 
divide their bodies or have multiple bodies, yet they manifest theIr 
bodies In accord with the inclinations of all sentilent beings, without 
thinking that they manifest so many bodies. The eighth charateristic of 
the body of Buddha. À master physician 1s well versed In all 
medications and the sclence of hypnosis, fully uses all the medicines In 
the land, and, also because of the power of the physiclan”s past roofs 
of goodness, and because of using hypnotic spells as an expedient, all 
those who see the physiclan recover from illness. That master 
physician, sensing Impending death, thinks, “ After I die, sentient beings 
wIll have no one to rely on; I should manifest an expedient for them.” 
Then the master physiclan compounds drugs, which he smears on his 
body, and support his body by spell power, so that 1t will not decay or 
shrivel after death, so 1ts bearing, seeing, and hearing wIll be no 
different from before, and all cures will be effected. The Buddha, the 
Truly Enlightened One, the unexcelled master physician, 1s also like 
this, having developed and perfected the medicines of the Teaching 
over countless eons, having cultivated and learned all skils in 
application of means and fully consummated the power of Illuminating 
spells, is able to quell all sentilent beings' afflictions. Buddha”s life 
spans measureless eons, the body pure, without any cognition, without 
activify, never ceasing the works of Buddhas; the afflictions of all 
sentent beinss who see Buddha dissolve away. The Ninth 
characteristic of the body of Buddha. In the ocean there 1s a great Jewel 
called radiant repository, in which are assembled all lights: If any 
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senfient beings touch 1fs lipht, they become assimilated to 1fs color; If 
any see 1t, theIr eyes are purified; whenever the light shines It rains 
Jewels called felicity that soothe and comfort beings. The body of 
Buddha 1s also like this, being a treasury of knowledge in which are 
collected all virtues: If any sentient beings come 1n contact with the 
light of precious knowledge of the body of Buddha, they become the 
same as Buddha In appearance; If any see It their eye Of reality 1s 
purified; wherever that light shines, 1t Írees sentient beings from the 
miserles of poverty and ultimately Iimbues them with the bliss of 
enlightenment, but can perform great Buddha-works for all sentient 
beings. The tenth characteristic of the body of Buddha. In the ocean 1s 
a great wish-fulfiling Jewel called treasury of adornments of all 
worlds, fully endowed with a million qualities, eliminating calamities 
and fulfilling wishes of beings wnerever 1t Is. However, this Jewel 
cannot be seen by beings of little merit. The supreme wish-fulfilling 
Jewel of the body of Buddha 1s also like this; called able to gladden all 
beIngs, 1ƒ any sentient beings see the body of Buddha, hear the name, 
and praise the virtues, they will all be enabled to escape forever the 
paIns and 1lls of birth and death. Even If all beings In all worlds focus 
therr minds all at once on the desire to see Buddha, they will all be 
enabled to see and their wish wIll be fulfilled. The Buddha-body 
cannot be seen by sentient beings of little merit unless they can be 
tamed by the spiritual power of Buddha; 1f sentient beings, because of 
seeing the body of Buddha, plant roots of goodness and develop them, 
they are enabled to see the body of Buddha for their development. 
Great enlightening beings should see 1t thus, because their minds are 
measureless, pervading the ten directions, because theIr actlons are as 
unhindered as space, because they penetrate everywhere in the realm 
of reality, because they abide In the absolute truth, because they have 
no birth or death, because they remain equal throughout past, present, 
and future, because they are forever rid of all false discriminations, 
because they continue their eternal vows, because they purify all 
worlds, because they adorn each Buddha-body. 


V. Ten Perƒfect Bodies ogƒ the Buddha: 
According to Buddhist traditions, the Buddha has ten perfect 
bodies. The first perfect body of the Buddha 1s the Bodhi-body which 1s 
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1n possession of complete enlightenment. The second perfect body of 
the Buddha 1s the Vow-body, 1.e. the vow to be born in and from the 
Tusita heaven. The thưrd perfect body of the Buddha 1s the 
Nirmanakaya. Buddha Incarnate as a man ¡In the royal palace. Fourth, 
the Buddha who still occupies his relics or what he has left behind on 
earth and thus upholds the dharmas. The fifth perfect body of the 
Buddha 1s the Sambhogakaya. Endowed with an Idealized body with all 
Buddha marks and merits. Sixth, Power-body, embracing all with his 
heart of mercy. Seventh, At-will-body, appearing according to wish and 
need. Eighth, Samadhi body, or body of blessed virtue. Ninth, Wisdom- 
body, whose nature embraces all wisdom. The tenth perfect body of the 
Buddha 1s the Dharmakaya. The absolute Buddha or essence of all 
lie. 
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Chương Sáu Mươi Chín 
Chapter Sixty-Nine 


Hóa Độ Chúng Sanh 
Theo Quan Điểm Phật Giáo 


I. Sự Giáo Dục Trong Phật Giáo Là Giai Đoạn Đầu Trong 

Tiến Trình Hóa Độ: 

Giáo dục trong Phật giáo có thể được hiểu như dạy dỗ nhằm giải 
thoát cho ai đó thoát khỏi sự hủy diệt, khổ đau, phiển não, vân vân, để 
đưa người ấy đến trạng thái an toàn khỏi những lực lượng hủy diệt, 
thiên nhiên hay siêu nhiên. Mục đích của người tu Phật là tự giác (tự 
giác là tự quán sát bằng cái trí của chính mình chứ không dựa vào kẻ 
khác), giác tha (sau khi tự mình đã giác ngộ lại thuyết pháp để giác 
ngộ cho người khác, khiến họ được khai ngộ và giúp họ rời bỏ mọi mê 
lầm và khổ não trong vòng luân hồi) rồi cuối cùng mới đi đến giác 
hạnh viên mãn. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng giáo dục nhà 
Phật nhằm giúp chúng sanh thành Phật hay ít nhất cũng thành một đệ 
tử chân thật của Đức Phật chứ không nhằm mục đích xã hội hóa con 
người theo nghĩa một con người thế tục. Vì đạo Phật là đạo tìm trở về 
với chính mình (hướng nội) nên giáo dục trong nhà Phật cũng là nên 
giáo dục hướng nội chứ không phải là hướng ngoại cầu hình cầu tướng. 
Như trên đã nói, nguyên nhân căn bản gây ra khổ đau phiền não là 
tham, sân, si, mạn, nghị, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... và mục đích tối 
hậu của đạo Phật là nhằm giúp chúng sanh, nhất là những chúng sanh 
con người loại trừ những thứ ấy để nếu chưa thành Phật thì ít nhất 
chúng ta cũng có một cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. Chính 
vì thế mà nên giáo dục Phật giáo là nhằm giúp những người tu Phật 
thoát khỏi những phiễển trược vừa kể trên để họ có thể thấy được thực 
tại và chân lý như thực. Đức Phật dạy rằng con người hiện tại của 
chúng ta là kết quả của cả triệu triệu tư tưởng và hành động trong quá 
khứ, chứ con người không phải được làm sẵn như một cái bánh hay một 
thỏi kẹo. Tính nết của con người được xác định bởi sự suy tư của người 
ấy, vì thế mà con người không thể nào hoàn hảo được. Muốn hoàn hảo 
hoàn thiện, con người phải tự giáo dục và rèn luyện chính mình. Trong 
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các loài chúng sanh thì con người là loài chúng sanh có khả năng biết 
suy nghĩ và lý luận và có trí thông minh để tự giáo dục và xây dựng 
cho mình một cuộc đời tốt đẹp hơn. Tuy nhiên, để làm được điều này, 
một con người dù là Phật tử hay không Phật tử, không có con đường 
nào khác hơn là phải giáo dục mình bằng ngũ giới, bằng Tứ Diệu Đế, 
bằng bát Thánh đạo... nghĩa là về luân lý. Ngoài ra, cốt lõi của đạo 
Phật là quy luật về “Nhân Quả” vì thế giáo dục Phật giáo không thể 
thiếu điều này. Người Phật tử thuần thành nên luôn nhớ “Cái này có 
thì cái kia có; cái này sinh thì cái kia sinh. Cái này không có thì cái kia 
không có; cái này diệt thì cái kia diệt.” Giáo dục trong Phật giáo là 
nhằm vạch rõ cho mọi người thấy rằng luật nhân quả chi phối chúng 
sanh mọi loài, từ phàm đến Thánh. Nếu bạn gieo nhân tốt thì bạn gặt 
quả lành. Ngược lại, nếu bạn gieo nhân xấu, thì quả xấu, không có 
ngoại lệ. Như vậy, theo giáo dục nhà Phật, bất cứ cái nào làm tăng 
tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... là cái xấu nên 
tránh xa; còn bất cứ cái nào giúp giảm những thứ vừa kể là cái tốt nên 
theo. Nói gì thì nói, Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng Phật giáo 
không chỉ là một hệ thống giáo lý suông, mà đó là một lối sống. Nếu 
chúng ta chịu giáo dục và thực hành đúng như lời Phật dạy, thì chắc 
chắc cuộc sống của chúng ta phải an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. 

Người Phật tử luôn cần hai hướng giáo dục. Hướng thứ nhất là giáo 
dục ngoài đời và hướng thứ hai là giáo dục trong đạo. Hai hướng này 
được xem như là hai cánh của loài chim. Không có hai cánh loài chim 
không bay được. Tương tự như vậy, không có đủ đầy hai hướng giáo 
dục, người Phật tử chẳng những không có được đời sống ấm no ngoài 
đời, mà đời sống tâm linh cũng nghèo nàn tăm tối. Giáo dục ngoài đời 
sẽ giúp chúng ta nghề nghiệp nuôi thân và gia đình, trong khi giáo dục 
trong đạo giúp chúng ta có được hạnh phúc chân thật trong đời sống 
tâm linh. Thật vậy, giáo dục tôn giáo là cực kỳ cần thiết vì nó dạy 
chúng ta suy nghĩ và hành động như thế nào để thành người lương 
thiện và có được hạnh phúc. Giáo dục tôn giáo còn giúp chúng ta biết 
thương yêu và thông hiểu ý nghĩa cuộc đời để tự thích ứng được mình 
theo quy luật nhân sinh trong bất cứ hoàn cảnh nào. Sau sáu năm kinh 
qua tu tập khổ hạnh, Đức Phật đã khuyên hàng đệ tử của Ngài nên 
theo đường trung đạo. Ngài dạy: “Phật tử nên luôn lợi dụng tối đa cuộc 
sống ngoài đời trong khi tu hành để đi đến chân hạnh phúc trong đời 
này và đời sau.” 
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HỊ.Ề Hóa Độ Chúng Sanh: 

Như trên đã để cập, hóa độ có thể được hiểu như giải thoát cho ai 
đó thoát khỏi sự hủy diệt, khổ đau, phiền não, vân vân, để đưa người 
ấy đến trạng thái an toàn khỏi những lực lượng hủy diệt, thiên nhiên 
hay siêu nhiên. Đối với các tôn giáo khác, cứu độ có nghĩa là cứu khỏi 
tội lỗi, chết chóc và nhận vào cái gọi là thiên đường vĩnh cửu. Đây là 
những tôn giáo cứu độ, vì họ hứa cứu độ chúng sanh trong một hình 
thức nào đó. Họ cho rằng ý chí của một người là quan trọng, nhưng ân 
sủng là cần thiết và quan trọng hơn để được cứu độ. Người nào muốn 
được cứu độ thì phải tin rằng họ thấy được sự cứu độ siêu nhiên của 
một đấng toàn năng trong cuộc đời mà mình đang sống. Trong đạo 
Phật, giáo lý của được Phật dạy được dùng để hóa độ chứng sanh, 
trong khi quan niệm cứu độ rất xa lạ đối với những Phật tử thuần 
thành. Một lần, Đức Phật bảo với tứ chúng: “Mục đích duy nhất Ta ra 
đời là nhằm giáo hóa chúng sanh. Tuy nhiên, một điều rất quan trọng 
là các con đừng tin lời Ta giảng là đúng, chỉ đơn giản vì Ta đã nói 
những lời ấy. Tốt hơn, các con nên thực hành những lời dạy của Ta để 
biết rằng chúng đúng hay sai. Nếu các con thấy giáo pháp của Ta là 
phù hợp với chân lý và hữu ích, thì cố gắng làm theo. Nhưng đừng thực 
hành chỉ vì các con kính trọng Ta. Chính các con mới có thể cứu độ các 
con mà thôi.” Một lần khác, Đức Phật vỗ về con voi điên và quay sang 
nói với A Nan: “Duy nhất chỉ có tình thương mới diệt được hận thù. Sự 
thù hận không thể chấm dứt bằng lòng thù hận. Đây là bài học quan 
trọng mà con nên nhớ.” Chính Đức Phật đã khuyên chúng đệ tử lần 
cuối cùng trước khi Ngài nhập diệt: “Khi Ta không còn nữa các con 
hãy lấy giáo pháp của Ta làm thầy hướng dẫn cho các con. Nếu tâm 
các con thâm nhập được những lời dạy của Ta thì các con không cần 
thiết có Ta nữa. Hãy ghi nhớ những lời Ta đã dạy các con. Lòng tham 
và dục vọng là nguyên nhân của mọi khổ đau phiển não. Cuộc đời 
luôn biến đổi vô thường, vậy các con chớ nên tham đắm vào bất cứ thứ 
gì ở thế gian. Mà cần tự nỗ lực tu hành, sửa đổi thân tâm để tìm thấy 
cho chính mình hạnh phúc chân thật và trường cửu.” Đó là một vài 
khái niệm về hóa độ trong đạo Phật được nói lên từ kim khẩu của Đức 
Phật. 

Có bốn lý do Phật thị hiện nơi cõi Ta Bà (Kinh Pháp Hoa, phẩm 
Phương Tiện, Đức Phật đã dạy: “Này ông Xá Lợi Phất, thế nào gọi là 
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chư Phật Thế Tôn vì đại sự nhân duyên mà xuất hiện ở đời. Chư Phật 
Thế Tôn muốn chúng sanh giác ngộ tri kiến Phật, khiến họ được thanh 
tịnh, nên đã xuất hiện ở đời. Vì muốn chúng sanh thâm nhập vào tri 
kiến Phật, nên xuất hiện ở đời. Này ông Xá Lợi Phất, đó là do chư 
Phật Thế Tôn có đại nhân duyên nên xuất hiện ở đời.”). Thứ nhất là 
Khai: Khai mổ tri kiến hay chân lý Phật, hay là mở ra sự thấy biết của 
chư Phật cho chúng sanh y theo đó mà học hiểu, hầu phân biệt rõ ràng 
được đâu đúng hay sai. Thứ nhì là Thị: Chỉ bảo tri kiến Phật, giúp cho 
chúng sanh tu tập theo những thấy biết chân chánh của chư Phật nhằm 
giúp họ y theo đó mà học hiểu, hầu rõ được nẻo đúng đường sai, đâu 
phải, đâu trái để dứt bỏ những sai lầm cố hữu. Thứ ba là Ngộ: Giác 
ngộ tri kiến Phật, tức là giác ngộ Phật pháp, xa lánh tà pháp, để dứt ha 
những khổ đau sanh tử nơi tam đô ác đạo như các cõi địa ngục, ngạ 
quỷ, súc sanh, vân vân, để được sanh về các nẻo an vui của cảnh trời 
người. 7h í là Nhập: Thâm nhập vào tri kiến Phật, hay thâm nhập 
vào trong quả vị giải thoát của Thánh nhơn, hay là đắc đạo, vượt thoát 
ra ngoài vòng luân hồi sanh tử. 

Phật Hóa Độ Chúng Sanh Bằng Bốn Phương Pháp: Theo Đạo 
Xước (562-645), một trong những tín đồ lỗi lạc của Tịnh Độ Tông, 
trong An Lạc Tập, một trong những nguồn tài liệu chính của giáo pháp 
Tịnh Độ, chư Phật cứu độ chúng sanh bằng bốn phương pháp. Thứ nhất 
là bằng khẩu thuyết như được ký tải trong Nhị Thập Bộ Kinh. Thứ nhì 
là bằng tướng hảo quang minh. 7⁄⁄ ba là vô lượng đức dụng thần 
thông đạo lực, đủ các thứ biến hóa. 7hứ ứ là các danh hiệu của các 
Ngài, mà, một khi chúng sanh thốt lên, sẽ trừ khử những chướng ngại 
và chắc chắn sẽ vãng sanh Phật tiền. Người phàm mắt thịt chúng ta 
thường không thể hiểu được lòng giáo hóa đại bi vô lượng của chư 
Phật và chư Bồ Tát. Có khi các Ngài dùng lời thuyết giáo để hóa độ, 
nhưng lắm khi các Ngài dùng gương sống hằng ngày như lui về tự tịnh 
hay nghiêm trì giới luật để khuyến khích người khác tu hành. “Quyền 
Hiện” có nghĩa là tạm thời phương tiện hiện ra để cứu độ chúng sanh. 
Phật lực hay Bồ Tát lực có thể tự hóa thành bất cứ thân trần tục nào để 
cứu độ chúng sanh. 

Chư Phật và chư Bồ Tát còn hóa độ chúng sanh bằng cách “Phá tà 
Hiển Chánh”. Phá Tà Hiển Chánh có nghĩa là phá bỏ tà chấp tà kiến 
tức và làm rõ chánh đạo chánh kiến. Theo Tam Luận Tông, học thuyết 
Tam Luận Tông có ba khía cạnh chính, khía cạnh đầu tiên là “phá tà 
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hiển chánh." Phá tà là cần thiết để hóa độ chúng sanh đang đắm chìm 
trong biển chấp trước, còn hiển chánh cũng là cần thiết vì để xiển 
dương Phật pháp. Phá tà là phủ nhận tất cả những quan điểm y cứ trên 
sự chấp trước. Như thế những quan điểm như thuyết về “Ngã' của các 
triết gia Bà La Môn, thuyết 'Đa Nguyên Luận" của các luận sư A Tỳ 
Đàm và Câu Xá, cũng như những nguyên tắc độc đoán của các luận sư 
Đại Thừa, không bao giờ được thông qua mà không bị bài bác chi ly. 
“Hữu' hay tất cả đều có, cũng như “không' hay tất cả đều không đều bị 
chỉ trích. Hiển chánh là làm sáng tỏ chánh kiến. Theo Giáo Sư 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Tam Luận Tông luận 
rằng chân lý chỉ có thể đạt được bằng cách phủ định hay bài bác các tà 
kiến bên trong và bên ngoài Phật giáo, cũng như những sai lầm của 
Đại thừa và Tiểu thừa. Khi ôm giữ tà kiến sai lầm, con người sẽ mù 
quáng trong phán đoán. Làm sao mà một người mù có thể có được cái 
thấy đúng, và nếu không có nó thì không bao giờ tránh được hai cực 
đoan. Cứu cánh vọng ngôn tuyệt lự là buổi bình minh của trung đạo. 
Phá tà và chỉ có phá tà mới dẫn đến cứu cánh chân lý. Con đường giữa 
hay con đường xa lìa danh và tướng là con đường hiển chánh. 


Transƒformation & Salyation 0ƒ Senfient Beings 
In Buddhist Point oƒ` View 


L  Education in Buddhism Is the First Phase im the Process 0ƒ 

Transƒormafiton & Salyafion: 

Education in Buddhism may be understood as teaching people to 
deliver from destruction, sufferings, afflictions, and so on, and to bring 
that person to the state of being safe from destructive forces, natural or 
supernatural. The goal of any Buddhist cultivator 1s to achieve self- 
enlightening (examine with oneˆ”s own intelligence, and not depending 
upon another), enlightening or awakening of others, then achieve the 
final accomplishmernt, that 1s to become a Buddha. Devout Buddhists 
should always remember that the goal of Buddhist education 1s to help 
sentient beings become Buddhas, or at least become real Buddhists, 
and not aiming at socializing human beings as worldly people. Because 
Buddhism 1s a religion of returning to self (looking inward), the goal of 
1s education must be Iinward and not outward for appearances and 
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matfters. As mentioned above, the main causes of sufferings and 
afflictions are greed, anger, hatred, Ignorance, pride, doubt, wrong 
views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, and so on... and the 
ultimate goal of Buddhism 1s to help sentient beings, especially, human 
beIngs to eliminate these troubles so that 1Ý we are not able to become 
a Buddha, at least we can become a real Buddhist. Therefore, the goal 
of Buddhist education 1s freeing cultivators from being led by these 
troubles so that they could see Reality and the Truth as It 1s. The 
Buddha taught that man of this present moment 1s the result of millions 
and millions of his past thoughts and actions, and not ready-made as a 
cake or a plece of candy. Man”s character 1s determined by his own 
thinking, thus man 1s not perfect by nature. In order to become perfect, 
man has to educate and train himself. Among other sentient beings, 
human beings have the ability to thínk and to reason, and the 
1ntelligence to educate and build therr life a better one. However, In 
order to achieve a better or a perfect life, Buddhist or non-Buddhist has 
no other ways but educating himself with the five precepts (not killing, 
not stealing, not committing sexual misconduct, not lying and not 
drinking alcohol or doing drugs), the four noble truths and the eightfole 
noble path (right view, right thinking, ripht speech, right action, right 
livelihood, right effort, right mindfulness and right concentration)... that 
1S to say education in morality. Besides, the core of Buddhism 1s the 
law of “Cause and Effecf” so Buddhist education cannot miss this law. 
Devout Buddhists should always remember that “If this 1s, that comes 
to be; from the arising of this, that arises. If this 1s not, that does not 
come to be; from the ceasing of this, that ceases.” Buddhist education 
helps point out to everybody that the law of “Cause and Effect” 1s for 
everybody, from normal people to saInts. If you sow good deeds, you' lÏ 
reap good results. In the contrary, 1Ÿ you sow bad deeds, you'll reap bad 
results without any exception. Therefore, according to the Buddhits 
ceducation, whichever causes Increases of greed, anger, Ignorance, 
prnde, doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying... 
1s bad and we should stay away from; and whichever helps decreasing 
or stopping the above mentioned troubles Is good and we should 
pursue. Whatever we say, devout Buddhists should always remember 
that Buddhism 1s not a mere system of doctrine, It 1s a way of life. lÝ we 
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educate ourselves the way the Buddha taught, we would surely have a 
peaceful, mindful and happy life. 

Buddhists always need two ways of education. The Íirst way 1s 
secular education and the second one 1s religIous education. These two 
ways are considered as the two wings for a bird. Without two wings, no 
bird can fly. Similarly, without these two ways of education, Buddhists 
would lead to a poor and obscure life, not only in the secular world but 
also in the spiritual life. Secular education wIll help us with an 
appropriate profession to support our family while religIous education 
will help us lead a true happy life. As a matter of fact, religlous 
education 1s extremely necessary, for 1t teaches us how to think and act 
in order to be good and happy. Besides, it also helps us love and 
understand the meaning of life so that we are able to adJust ourselves 
fO 1ts laws in any circumstances. After experlencIng sIxX years In ascetIc 
practices, the Buddha advised his followers to follow the middle path. 
He taught: “Buddhists should always make best use of their secular life 
while cultivating the path of true happiness in this world and 
hereafter.” 


HI. Transƒormafion & Salvafion 0ƒ Senfient Beings: 

As mentioned above, transformation and Salvaton may be 
understood as the deliverance of someone from destruction, sufferinøs, 
afflictions, and so on, and to bring that person to the state of being safe 
from destructive forces, natural or supernatural. To other religions, 
salvation means deliverance from sin and death, and admission to a sO- 
called “Eternal Paradise”. These are religions of deliverance because 
they give promise of some form of deliverance. They believe that a 
person”s wIll 1s Important, but ørace 1s more necessary and Important to 
salvation. Those who wish to be saved must believe that they see a 
supernatural salvatlon of an almighty creator in ther lives. In 
Buddhism, the Buddha's teachings are utilized to teach and transform 
senfient beings; while the concept of salvation 1s strange to alÏ sincere 
Buddhists. One time, the Buddha told His disciples: “The only reason I 
have come Into the world 1s to teach others. However, one very 
Important thing 1s that you should never accept what Ï say as true 
simply because I have said 1t. Rather, you should test the teachings 
yOurselves fo see 1f they are true or not. IÝ you find that they are true 
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and helpful, then practice them. But do not do so merely our of respect 
for me. You are your own savior and no one else can do that for you.” 
One other time, the Buddha gently patted the crazy elephant and 
turned to tell Ananda: “he only way to destroy hatred 1s with love. 
Hatred cannot be defeated with more hatred. This 1s a very Imporftant 
lesson to learn.” Before Nirvana, the Buddha himself advised his 
disciples: “When I am gone, let my teachings be your guide. lf you 
have understood them 1n your heart, you have no more need of me. 
Remember what I have taught you. Craving and desire are the cause of 
all sufferings and afflictions. Everything sooner or later must change, 
so do not become attached to anything. Instead devote yourselves to 
clearing your minds and finding true and lasting happiness.” These are 
the Buddha's golden speeches on some of the concepts of 
transformation and salvation. 

There are four reasons for a Buddhaˆs appearing In the world. 7h 
Jirst reason is Introducfion: To disclose, or to open up treasury of truth, 
or fo introduce and open the Buddhas” views and knowledge to sentient 
beings; so they can follow, learn, understand the truths, and clearly 
distinguish ripht from wrong. The second reason is Guidance: 'TO 
display or to Indicate the meanings of Buddhas' teachings, or to teach 
senfient beings to learn and patice the views and knowledge Iintroduced 
by Buddhas, to help them know clearly the proper path from the 
Inproper path, right from wrong, In order to eliminate the various false 
views and knowledge. The third reason ¡s Awaken: Awaken means to 
reallze or to cause men to apprehend 1t, or to be awakened to the 
Buddha Dharmas, avoid false doctrines in order to escape from 
sufferings of births and deaths In the three evil paths of hell, hungry 
ghost, and animal, and be able to be reborn In the more peaceful and 
happIer realms of heaven and human. T7he ƒourth reason is Penetrafion: 
To enter, or to lead them 1nto 1t, or to penetrate deeply into the 
enlightenment fruit of the saintly beings, being able to transcend and to 
find liberation from the cycle of rebirths. 

Four ways the Buddha used to transform and save sentient beings. 
According to Tao-Ch”o (562-645), one of the foremost devotees of the 
Pure Land school, in his Book of Peace and Happiness, one of the 
pñncipal sources of the Pure Land doctrine. All the Buddhas save 
senfient beings In four ways. Ƒïrsf, by oral teachings such recorded In 
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the twelve divisions of Buddhist literature. Second, by their physical 
features of supernatural beauty. 7Thirđ, by their wonderful powers and 
virtues and transformations. #owríh, by recitating of their names, which 
when uttered by beings, wIll remove obstacles and result their rebirth 
1n the presence of the Buddha. It is difficult for ordinary people like us 
to understand the teaching with Infinite compassion of Buddhas and 
Bodhisattvas. Sometimes, they uses theIr speech to preach the dharma, 
but a lot of times they use theIr way of life such as retreafting In peace, 
strictly following the precepts to show and Inspire others fo cultivate 
the way. “lemporary manifestaion for saving beings” means 
temporarily appear to save sentient beings. The power of Buddhas and 
Bodhisattvas to transform themselves Into any kind of temporal body In 
order to aid beings. 

Buddhas and Bodhisattvas also transform and save all sentient 
beings by “Breaking (disproving) the false and making manifest the 
right.” According to the Madhyamika School, the doctrine of the school 
has three main aspects, the first aspect Is the “refufation 1tself of a 
wrong view, at the same time, the elucidation of a right view.” 
Refuftation 1s necessary to transform and save all sentilent beings who 
are drowned In the sea of attachment while elucidaton 1s also 
1mportant in order to propagate the teaching of the Buddha. Refutation 
of all wrong views, refutaton means to refute all views based on 
attachment. Also views such as the “self” or atman, the theory of 
Brahmanic philosophers. The pluralistic doctrines of the Buddhist 
Abhidharma schools (Vaibhasika, Kosa, etc) and the dogmatic 
pñnnciples of Mahayana teachers are never passed without a detailed 
refutation. The Realistc or all exists, and the Nihilistic or nothing 
exIsts are equally condemned. Elucidation of the good cause means 
elucidaton of a ripht view. According to Prof. Takakusu In The 
Essentials of Buddhist Philosophy, the Madhyamika School strongly 
believed that the truth can be attained only by negation or refutation of 
wrong views within and without Buddhism, and of errors of both the 
Great and Small Vehicles. When retaining wrong VIeWs Or €TrOT, One 
wIll be blind to reason. How can a blind man get a right view without 
which the two extremes can never be avoided? The end of verbal 
refutatlon 1s the dawn of the Middle Path. Refutation and refutation 
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only, can lead to the ultimate truth. The Middle Path, which 1s devoid 
of name and character 1s really the way of elucidation of a right view. 
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